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INTRODUZIONE 


1. Incluso in uno dei tanti «ismi» con cui l'informazione sche- 
matizza il pensiero, Jaspers ha piú volte rifiutato l'etichetta di esi- 
stenzialista!, La sua filosofia non voleva essere di scuola o di cor- 
rente, ma, pid ampiamente, una riflessione sul senso della filosofia 
in generale, sul perché della sua origine e della sua fine im Occi- 
dente. Sembra, infatti, che questa terra della sera (Abends-land), 
dopo aver fornito nella sua storia trimillenaria mumerose soluzioni 
filosofiche al dolore e alla meraviglia dell'komo sapiens, oggi vada 
altrove a cercare le proprie risposte, perdendo cosi l'impostazione 
e il senso filosofico delle domande. Se, come pare, nel nostro tempo 
il mondo e regolato dalla scienza e dalla tecnica, e l'interioritá del- 
Puomo dalla fede o dalla sua negazione, che cos'é oggi la filoso- 
fia? Qual e il suo «spazio libero» e quale il suo senso se l'utilitá 
quotidiana e la salvezza non le appartengono? 

Da quando nacque con la speculazione degli lonici, la filosofia 
si é annunciata come ricerca dell'essere; poi, nel suo sviluppo occi- 
dentale, il momento della conquista ha avuto il sopravvento sul 
momento della ricerca; l'ansia della risposta ha frantumato la do- 
manda; la brama del possesso, tipica dell'uomo occidentale, ha ri- 
dotto l'essere a misura d'uomo, a oggetto per un soggetto; l'uormo 
s'é fatto misura di tutte le cose, e la sua « volontá di potenza » ha 
soppresso la « volontá di veritá». Anche la filosofia, quindi, dopo 
i primi passi compiuti nell'epifania dell'essere (4-Af%ea ), ha seguito 
il senso indicato dai miti di Prometeo e di Adamo, ha prevari- 
cato, ha commesso quella colpa che Anassimandro identificava 
nell'0Bptg o tracotanza nei confronti dell'essere. L”opera di Jaspers 
e la denuncia di questa colpa il cui riconoscimento € ad un tempo 
espiazione e tramonto definitivo di quella storia occidentale che ha 


1. «Ció che passa sotto il nome di “ filosofia dell'esistenza ” € in veritá solo 
una forma dell'unica e antichissima filosofia il cui compito e di sorprendere la reaitá 
nella sua origine e di coglierla in quel pensoso rapportarsi a se stessi in cui consiste 
l'intima origine del pensiero », Existenzphilosophie, p. 1. 
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sostanziato la colpa: « Oggi noi ci troviamo sulla via del tramonto, 
nel crepuscolo del nostro tempo, della filosofia europea, e all'aurora 
della filosofia mondiale » ?. 

C'é chi attribuisce il senso di questa interpretazione della filo- 
sofia alla particolare sensibilitá pessimistica dell'anima jaspersiana, 
aperta, come giá quella di Lutero, Jung e Thomas Mann, alla con- 
cezione del male radicale, del peccato costitutivo, della colpa ine- 
vitabile dell'esistenza. A radicalizzare questa visione avrebbero con- 
tribuito, nel caso di Jaspers, la sua esperienza della malattia e della 
sofferenza fatta come medico, quella delle forze dell'obnubilamento, 
del male mentale e dell'annichilimento fatta come psicologo e come 
psichiatra; in una parola, vi avrebbe contribuito l'esperienza scien- 
tifica condotta nella clinica, dove la scienza appare nel suo riferi- 
mento immediato ai problemi metafisici ed etici e agli interroga- 
tivi esistenziali di fronte ai quali la scienza tace e la filosofia inco- 
mincia drammaticamente a domandare. Su questa base si spieghe- 
rebbe il passaggio di Jaspers dalla scienza alla filosofia. In sede 
scientifica il suo interesse non sarebbe mai stato per la ricerca 
(Forschung) come tale, ma per il riconoscimento dei suoi limiti, 
sicché la scienza, lungi dall'essere vissuta nell'autonomia dei suoi 
metodi e dei suoi risultati, sarebbe stata immediatamente inserita * 
nella vicenda esistenziale e travolta dall'insistente domandare (Fra- 
gen) filosofico. 

A. ció si deve aggiungere la particolare esperienza politica di 
Jaspers che, nel 1937, dovette abbandonare l1'Universitáa di Heidel- 
berg per il solo fatto d'avere la moglie ebrea. La sua ultima lezione 
in quell'Universitá terminava con queste parole: «la mia lezione 
e finita, ma con essa non € finita la filosofia che sempre avanza 
nel suo cammino ». In quell'Universitá Jaspers ritornó nel 1945 e 
inauguró il semestre accademico con un corso di lezioni sulla Sitwa- 
zione spirituale della Germania d'oggi. « Trattando questo tema 
vorrei, nella mia qualitá di tedesco fra i tedeschi, provocare un 
consenso chiaro e consapevole fra i miei connazionali; quale uomo 
fra gli uomini vorrei partecipare allo sforzo comune per la ricerca 
e la conquista della veritá »?. Passarono tre anni, e a Jaspers parve 
impossibile realizzare il primo intento. Abbandonó la Germania e, 
da esule, a Basilea si dedicó all'attuazione di quel compito che lo 
attendeva «come uomo fra gli uomini ». 


2. Philosophische Autobiographie, p. 69. 
3. Cír. la Prefazione all'edizione tedesca alla pubblicazione delle lezioni del corso 
dedicato alla colpa della Germania: Die Schuldfrage, Heidelberg, aprile 1946. 
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La vita di un uomo non é mai separabile dal senso della sua 
opera. La negativitá dell'esperienza scientifica e di quella politica 
hanno senz'altro contribuito a guidare i pensieri del filosofo, ma 
non sono sufficienti a spiegarne il significato ultimo. Ponendosi non 
come filosofo allineato ad altri, ma come pensante la storia e la 
forma del pensiero occidentale, Jaspers mise a profitto le sue cono- 
scenze di psicologia e di psicopatologia per comprendere le moti- 
vazioni che condussero l'uomo occidentale ad essere «logico» e 
«cristiano », con uno spiccato senso del « tempo », non piú ciclico 
e ripetitivo come in Oriente e nella Grecia presocratica, ma storico, 
quindi con un passato e con un futuro vissuto nelle attese escato- 
logiche della religione, anticipato nelle utopie rivoluzionarie che 
si sono annunciate nella storia, programmato nello sviluppo della 
scienza e della tecnica che scandiscono i tempi del progresso. 

La vastitá degli interessi e il ritmo delle pubblicazioni, dopo il 
coatto silenzio dal '37 al *45, sottrassero la figura di Jaspers a quel 
progressivo disinteresse che in questi ultimi anni s'é fatto evidente 
nei confronti dell'esistenzialismo e delle sue figure che, pur viventi, 
sembrano «concluse». Ma, nell'accostarsi al pensiero di Jaspers, 
pubblico, editoria e critica hanno preferito indugiare sui singoli temi 
(scienza, religione, politica e storia della filosofia) e non sul taglio 
teoretico con cui Jaspers aveva inteso affrontarli. Ció spiega come 
il pensiero di Jaspers sia stato oggetto delle pid disparate interpre- 
tazioni * che hanno in comune la lettura dell'autore e delle sue opere 
sulla base di quella logica ontica (onto-logia) che, operando da due- 
mila anni in Occidente, é messa sotto accusa da Jaspers ed esplici- 
tamente rifiutata, perché « scientifica» e non « filosofica ». Questa 
logica, imperniata sul principio di non contraddizione e sul prin- 
cipio di causalitá, limita le possibilitá del pensiero alla semplice 
comprensione dell'ente e, quivi esaurendosi, si lascia sfuggire l'es- 
sere che si sottrae a ogni determinazione concettuale (Begriff) per- 
ché ¿ Umgreifende, e ad ogni spiegazione causale perché non é ente 
che rinvia ad altro ente come alla propria causa, ma e ció che, 
abbracciando (Umpgreifende) e circoscrivendo (mepiéxov) ogni ente, 
lo trattiene presso di sé come sua cifra. 


2. Per accedere a questa nuova proposta logica occorre leggere 
Ñ 


Filosofia? che non € solo il capolavoro di Jaspers o la conclusione 


4. Cfr. la voce « Jaspers » che ho curato per le Question di storiografia filosofica, 
vol. IV, Brescia, 1977. 

5. Lopera fu pubblicata in prima edizione nel dicembre del 1931 con la data 
del *32, in seconda edizione nel 1948 e in terza edizione nel 1956. A differenza 
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del suo personale itinerario speculativo che dalla scienza l'ha con- 
dotto alla filosofia, ma e il luogo (tómoc) in cui si ripensa sl senso 
della filosofía, non astrattamente o in generale, ma ne «La situa- 
zione spirituale del nostro tempo »* dove il dominio incontrastato 
della scienza e della tecnica sembra togliere ogni spazio e ogni pos- 
sibile senso alla filosofia. A questa nostra attuale situazione, dive- 
nuta inospitale per la filosofia, si € giunti ad opera della filosofia 
stessa e della sua storia, intesa da Jaspers come storia dell'oblio dei 
limiti, e quindi come storia di provocazioni nei confronti dell'es- 
sere che, inafferrabile nella sua totalitá, € stato afferrato, compreso 
e «sistemato » prima dalla logica astratta dell'intelletto, poi dalle 
ipotesi anticipanti del pensiero scientifico che hanno ridotto l'essere 
a contenuto dell'umano sapere e a campo circoscritto delle umane 
possibilitá. Cosi compreso dall'intelletto umano, Vessere, che € ció 
che tutto comprende (Umgreifende), € stato circoscritto prima dal- 
Pontologia e poi dalla scienza. L'ontologia, invece di custodirne lo 
spazio libero, ha risolto l'essere in un sistema di enti, e la scienza, 
dopo averlo mediato nelle sue ipotesi anticipatrici, l'ha affidato alla 
tecnica affinché questa ne disponesse l'uso. 

Con la risoluzione positivistica dell'essere nell'essere scientifica- 
mente conosciuto, la filosofia dell'Occidente é giunta al proprio tra- 
monto, che coincide con la massima espressione di tracotanza del- 
Puomo nei confronti dell'essere. Giá Anassimandro s'era espresso 
in questi termini quando parlava dell'úBpig nei confronti del- 
l'£xe1pov o essere indeterminato, rispetto a cui ogni determinazione 
e colpa, e ad ogni colpa «segue necessariamente Pespiazione se- 
condo l'ordine del tempo». Le immagini nichilistiche di Nietz- 
sche sembrano annunciare il tempo dell'espiazione, il tempo che 
Heidegger non esita a definire « della povertá estrema » (dúrftige 
Zeit), in cui é dato di constatare una duplice carenza: «che piú 
non son gli dei fuggiti, né ancora sono ¡i venienti ». Se, infatti, la 
realtá puó essere conosciuta in tutte le sue parti dalla ricerca scien- 
tifica nel complesso delle sue specificazioni, la filosofia ha ancora 
una parola da dire nel clima tecnico e utilitaristico del mondo con- 
temporaneo, oppure il suo destino e proprio quello di seguire que- 
en « ca fuggiti » che essa stessa un tempo aveva elevato a supreme 
altezze! 


delle precedenti, la terza edizione presenta un Nachwort sul senso, le origini e le 
intenzioni che hanno determinato la stesura dell'opera e una risposta alle obiezioni 
che nel corso degli anni sono state mosse. 

6. Die geistige Situation der Zeit, Berlin, 1931. 
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La domanda puó nascere in tutta la sua drammaticitá solo in 
chi, come Jaspers, ha sperimentato la forza dell'indagine scienti- 
fica, in cui il raggiungimento dell'evidenza apodittica ha coinciso 
con la sottrazione dei contenuti evidenti alla filosofia. Come osserva 
acutamente Nicola Abbagnano”, la filosofia, nata come sapere, ha 
assistito, per tutto il corso della sua storia, a quella situazione para- 
dossale per cui man mano che P'essere o qualche suo aspetto era 
raggiunto dall'evidenza scientifica cessava di essere oggetto o pro- 
blerna filosofico. Protesa verso l'acquisto (rópoc) del sapere, la filo- 
sofia, a lungo andare, s'é vista privata del suo oggetto e, quindi, 
in stato di povertá o tevíx, come giustamente aveva intuito Pla- 
tone prima della costruzione dei grandi sistemi che hanno caratte- 
rizzato lo sviluppo filosofico dell'antichitá e del medioevo. 

L'¿émorhun, la gnosi, la ratio, la scientia, un tempo espressioni 
del filosofico, oggi appartengono allo scientifico che coi suoi metodi 
d'indagine risolve problemi che un tempo erano filosofici e che ora, 
risolti dall'evidenza scientifica, non lo sono piú. Si pensi alle cosmo- 
logie dei primi filosofi, alle analisi fisiche di Aristotele poste a fon- 
damento di quelle metafisiche, e queste di quelle teologiche, nei 
cui lineamenti la speculazione medievale ha impostato il discorso 
su Dio. Si pensi al De anima, alle analisi psicologiche e gnoseolo- 
giche seguite in epoca medievale e moderna, fino a Kant che per 
primo ebbe il coraggio di rinunciare al sapere (Wissem) per ricon- 
durre la filosofia all'analisi delle sue « possibilitá ». 

Questa € per Jaspers l'importanza storica di Kant. La rivolu- 
zione da lui introdotta in filosofia non é tanto nel capovolgimento 
dei rapporti essere-pensiero (capovolgimento riconducibile all'impo- 
stazione gnoseologistica della filosofia moderna di cui Kant é l'e- 
spressione piú grande e decisiva), ma nel fatto che con Kant la filo- 
sofia non studia pid alcun oggetto, ma la possibilitá per un soggetto 
di avere un oggetto in generale. Liberato dall'oggettivazione, l'es- 
sere, da oggetto conosciuto, diventa noumeno pensato, ossia cifra 
dellulterioritá. La filosofia cessa di essere conoscenza di qualcosa 
e, in armonia con il suo nome (pidocopla), diventa amore e ten- 
sione per ció che sta oltre il pensiero e l'oggettivitá conosciuta. Pro- 
prio Kant, allora, il negatore della metafisica, riconduce la filosofia 
a « metafisica », ossia a tensione per ció che sta oltre (perá) gli enti 
fisici (tá puerxd) che la scienza ha oggettivato e in questa ogget- 


7. Cfr. Villuminante Prefazione di N. Abbagnano alla traduzione italiana del- 
Vopera di J. HerscH, L'illusione filosofica, Torino, 1941. 
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tivazione ha conosciuto. In questo senso « nessun essere conosciuto 
e Pessere » ?, 

Philosophie wuol essere una testimonianza dell'essenza « meta- 
fisica » della filosofia che puó avvertire l'essere solo se naufraga 
come sapere, come Wissenschaft dellessere. Le opere successive a 
Philosophie o approfondiscono questa logica del naufragio (Von der 
Wahrheit) o percorrono la storia della filosofia (Die grossen Philo- 
sophem) per rintracciare quegli episodi di naufragio che la « filoso- 
fia delle Universitá » rifiuta come errori logici, mentre la filosofia 
di Jaspers recupera e interpreta come cifre a cui occorre ispirarsi 
per risolvere il problema dell'essenza della filosofia e delle possibi- 
litá del suo avvenire. 


3. Ma quale avvenire puó attendere la filosofia se, dopo oltre 
duemila anni di storia, s'é trovata senza contenuti da pensare, senza 
regione in cui dimorare, senza luogo in cui consistere, senza terra 
(bodenlos), senza patria (heimatlos)? In questo stato di povertá 
estrema, la filosofia pud forse recuperare la propria essenza solo se 
si affida non all'illusione? di conoscere ció che, quando é conosciuto, 
le viene sottratto, ma all'w-topia, ossia a quel non-luogo che le 
rimane da abitare dopo che tutte le discipline hanno abitato i loro 
luoghi. 

Senza un proprio luogo, la filosofia € un «essere tra i luoghi » 
Philosophie als Zwischemsein'; senza una propria specifica cono- 
scenza, la filosofia € tra le conoscenze che orientano nel mondo 
Zwischensein aller weltorientierenden Erkenntnis*", ma non alla 
maniera positivistica per dettare gli statuti e le leggi fondamentali 
dei vari luoghi, perché a questo provvedono egregiamente le scienze 
con le loro anticipazioni (7ú ¡odhuara) ma alla maniera della po- 
vertá che abita quel luogo di nessuno che risulta dai limiti che defi- 
niscono la proprietá di ciascuno. In questo non-luogo, la filosofia 
incontra l'essenza dell'uomo, sconosciuta a tutte le scienze, anche 
alle scienze propriamente umane, perché anche queste, oggettivando 
Puomo dal loro particolare punto di vista, lo perdono come totalitá, 
come soggetto in cammino tra i vari luoghi: der Mensch als Zwi- 
schenwesen *. Infine nel suo non-luogo la filosofia incontra l'essere 
che non appartiene ad alcun luogo, perché tutti li abita senza risol- 
versi in alcuno di essi. La filosofia, itinerando tra i luoghi, in quello 


8. « Kein bewusstes Sein ist das Sein ». Von der Wahrheit, p. 37. 
9. J. Henscu, L'illusion philosophique. Paris, 1936. 

10. Philosophie, 1, p. 268 e segg. 

11. Philosophie, 1, p. 166 e segg. 

12. Philosophie, 1, p. 296 e segg. 
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spazio che i limiti (Grenze) di ciascun luogo ad essa concede, vede 
in ogni limite la cifra di un'ulterioritá dis-locata rispetto ai luoghi 
delimitati e conosciuti, e quindi trascendente, meta-fisica. 

Ma la filosofia puó abitare il suo non-luogo che € il frammezzo 
(Zwischenscin) fra tutti i luoghi, che e quell'intreccio di sentieri 
che delimitano i campi e insieme consentono a chi li lavora di acce- 
dervi e, dopo il lavoro, di tornarsene a casa, la filosofia, dicevamo, 
puo abitare il suo non-luogo solo disabitandolo, perché, se lo abita 
stabilmente, lo traduce da non-luogo a luogo d'abitazione, e quindi 
lo nega come accesso agli altri luoghi dove si svolge la vita e dove, 
in generale, gli uomini si ritrovano e hanno a che fare tra loro. 
Fuor di metafora, se la filosofia abita stabilmente il suo luogo, corre 
due pericoli: quello di risolversi intimisticamente in se stessa e di 
esprimersi nelle forme pid banali dell'esistenzialismo che Jaspers 
rifiuta perché nulla hanno a che fare con l'uomo reale che trascorre 
¡ suoi giorni nei luoghi in cui svolge la sua attivitá e a cui la filo- 
sofia che abita se stessa non é piú in grado di accedere; oppure 
nella tracotanza che le deriva dalla dimenticanza di tutti i luoghi, 
per cui si erige a ontología, a sistema generale dell'essere da cui 
ogni successiva e particolare forma di sapere dovrebbe dipendere. 
Il suo non-luogo diverrebbe il luogo di tutti i luoghi, ma non come 
via per accedere realmente ai diversi luoghi, ma come statuto che 
vale per tutti i luoghi, per la formazione dei linguaggi che in essi 
si articolano e delle conoscenze che in essi si raggiungono. 

Come sapere, come statuto, come norma del giorno (das Gesetz 
des Tages) la filosofia € finita; se per essa c'é un futuro, questo 
futuro é solo nella direzione della passione per la notte (die Leiden- 
schaft zur Nacht), una passione che non prova chi abita la notte, 
ma chi, vivendo nel giorno, insoddisfatto del giorno, attende ai 
limiti del giorno, un semso dalla notte. Non si possono scorgere 1 
limiti se non abitando il territorio, e non si puó tentare di oltrepas- 
sarli se non da un punto di partenza, da un ambito conosciuto e 
noto. In altri termini, non si puo fare filosofia se non facendo scienza, 
perché i limiti del conosciuto, da cui prende le mosse la filosofia, 
possono essere noti solo a chi conosce davvero e non per sentito 
dire, allo stesso modo di come i limiti del campo sono veramente 
noti solo al contadino che nel campo, ogni giorno, spende la sua 
fatica e consuma la sua vita, non al viandante che, pur muovendosi 
tra i limiti dei campi, non sa nulla della vita dei campi e degli inter- 
rogativi che quella vita pone. Per lui i limiti sono solo i limiti di 
una strada che corre ai margini dei luoghi in cui si svolge la vita, 
una vita che a lui rimane sconosciuta perché egli conosce solo la 
«sua » strada. 
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Passare dal campo al sentiero che si aggira tra i campi, dalla 
scienza alla filosofia, non é solo il modo jaspersiano di fare filoso- 
fia, ma € l'unico modo di fare filosofia, perché se la filosofia € cono- 
scenza dei limiti del sapere e quindi rinvio ad un'ulterioritá, non 
c'* modo di conoscere i limiti del sapere se non sapendo, perché 
solo nella concretezza del sapere é possibile conoscere la relativitá 
del sapere e quindi sentire lesigenza di un oltrepassamento (Uber- 
schreitung), di una trascendenza (Transzendenz) in cui cercare il 
senso di ogni conoscenza e di ogni sapere. La scienza sa, ma non sa 
il senso del suo sapere, dice ripetutamente Jaspers, e che senso ha 
sapere, e che cosa si deve sapere, sono domande a cui nessuna scienza, 
con tutta la rigorositá dei suoi metodi, € in grado di rispondere *. 


4. Ma che cosa deve fare la filosofia nel suo non-luogo? Deve 
limitarsi a definire i luoghi in cui le varie scienze possiedono i loro 
oggetti e, collaborando con esse, porsi come epistemología? Non 
potendo piú sussistere come attivitá distinta dal mondo scientifica- 
mente conosciuto e tecnicamente dominato, deve risolversi irrime- 
diabilmente in esso, ponendosi come suo ordinamento e sua stabi- 
litá, come modo di funzionare di una certa struttura storica e di 
una certa civiltá? Deve cosi ridursi a semplice visione del mondo, 
a fenomenología degli eventi che nei vari «luoghi » accadono? Deve 
forse porsi come ideología per la costruzione di un nuovo mondo, 
come sociologia per consentire all'uomo di comprendersi nel suo 
mondo, o come psicología per ridurre la tensione tra l'uomo e il 
mondo? Queste domande, che contengono altrettante direzioni giá 
percorse dalla filosofta contemporanea alla ricerca di sé, sono, se- 
condo Jaspers, ció che la filosofia ha giá da sempre fatto, o che, 
meglio di essa per rigore metodologico, possono fare le scienze in 
cui la filosoñia vorrebbe risolversi. Se la filosofia vuole un futuro, 
che non sia semplicemente un nuovo modo piú sicuro di vivere 
il proprio passato, « deve edificare se stessa e la propria grandezza 
“ad onta di se stessa ”, in un costante misconoscimento di se me- 
desima » *', che é come dire: deve abitare il suo non-luogo disa- 
bitandolo. 


13. «La scienza non pud darci alcuna risposta alla domanda relativa al suo 
senso. 1 fatto che la scienza c'é, € basato su impulsi che in sé non possono essere 
dimostrati scientificamente come veri e come necessari » (Wesen und Wert der Wis- 
senschaft, p. 9). 

14. « Dic neue Philosophie aber hat das Grosse, was ihr gelang, nur gleichsam 
« trotzdem », in einem stándigen Selbstmissverstándnis, schaflen kónnen ». Philoso- 
phic und Wissenschaft in Rechenschaft und Ausblick, p. 246. 
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«Sin da quando ebbe inizio, osserva Jaspers, la filosohia s'é pre- 
sentata come scienza, come la scienza senz'altro. La meta che si 
prefissero coloro che vi si dedicarono fu la conoscenza piú alta e 
piú certa » Y. Sapere significa potere, significa dominio; non a caso 
la filosofia s'é sviluppata in Occidente che, piú di qualsiasi altra 
terra, si é espresso nel senso del potere e del dominio. Oggi il potere 
e il dominio sono nelle mani della scienza e della tecnica che, nel 
realizzare quello che era il fine della filosofia, ne decretano anche 
la fine. L'epoca della tecnica porta infatti a compimento quello che 
da sempre é stato l'intento piú o meno mascherato dalla filosofia : 
conseguire ¡il dominio delle cose disponendo incondizionatamente 
del loro essere. Quale altro senso avevano ¡ principi instaurati dalla 
filosofia, nella sua espressione ontologica e metafisica, quali il prin- 
cipio di non contraddizione, di causalitá, di ragion sufficiente se 
non quello di assicurarsi l'essere delle cose, mediante la disponibi- 
litá delle cause e delle ragioni sufficienti a garantirne l'essere piut- 
tosto che il non essere? La tecnica, con il suo dispiegarsi nel mondo 
contemporaneo in forma di pianificazione, porta a compimento l'in- 
tento della filosofia costituendo dei fondi e delle stabilitá (Bestand) 
che assicurino il possesso definitivo e incondizionato delle cose. 
Essa e connessa all'essenza della modernita (Neuzeit) che, pero, 
non annuncia piú un nuovo (neu) tempo (Zeit), ma solo nuovi 
punti di assicurazione e di stabilitá sempre pid solidi, per cui le 
cose che accadono non sono pid una « novitá », ma qualcosa di irri- 
mediabilmente passato perché pre-visto, pre-calcolato, perché dalla 
scienza e dalla tecnica giá da tempo anticipatamente voluto. 

Nella misura in cui il futuro si distingue dal passato solo per la 
novitá dei modi con cui l'uomo si assicura il possesso delle cose, 
si conclude la storia come Geschichte come destino (Geschick), come 
invio (Ge-schick) incondiziomato dell'essere e quindi come 'novitá 
originaria, a favore della a-storicitá della civiltá della tecnica che 
non ha piú nulla da attendere dal futuro, perché ogni accadimento 
é da essa condizionato. Alla Geschichte succede la Historie, come 
capacita di situare la propria posizione inquadrandola nelle condi- 
zioni storiche, e 1 Historismus come costante ricostruzione e chiari- 
mento delle situazioni a partire dalle « condizioni » storiche. 

La volontá che tutto vuole assicurare e tutto garantire, affinché 
nulla pid possa accadere «incondizionatamente » si da sorprendere 
e intimorire, ma tutto si lasci ricondurre alle condizioni che 1'hanno 


15: « Philosophie ist von ihrem Anfang an als Wissenschaft aufgetreten, als die 
Wissenschaft schlechthin. Die hóchste und die gewisseste Erkenntnis war das Ziel, 
von dem beflugelt war, wer ihr diente ». lbídem, p. 240: 


2. JASPERS. 
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posto in essere, ha generato la filosofia (« qual € il principio di tutte 
le cose? »), ma ha trovato la sua risposta nella scienza e nella tec- 
nica in cui la filosofia, per soddisfare la sua volontá di sapere 
(Wissenwollen) ha dovuto irrimediabilmente risolversi. In questo 
senso fare scienza e fare tecnica € oggi il modo di fare filosofia, di 
soddisfare l'esigenza che l'ha generata. 


5. Per soddisfare quest'esigenza la filosofia ha dovuto rinun- 
ciare alla veritá come manifestazione dell'essere (%-Af9eta) ' per 
risolversi nella certezza (Gewissheit) di un soggetto che si cer- 
tifica da sé (cogito ergo sum), per cui l'ente non ha alcun essere al 
di fuori dell'attivitá rappresentativa (vor-stellem) e produttiva (her- 
vor-bringen) del soggetto che in questo modo costituisce l'unico 
autentico essere delle cose. ll trionfo della soggettivita, che carat- 
terizza l'etá moderna, ma che é stata preparata dall'iSetv plato- 
nico, si accompagna al massimo di oggettivitá degli enti che, in 
tanto possono essere posseduti, in quanto stanno di fronte (Gegen- 
stand, ob-jectum) a un soggetto. Anche le pid raffinate e rigorose 
tecniche moderne di accertamento dell'oggettivitá, nel senso scien- 
tifico della parola, rientrano in quell'attivitá assicurante e stabiliz- 
zante del soggetto che consente all'oggetto di acquistare una con- 
sistenza mai prima posseduta. 

Con la nascita del concetto, con Socrate quindi, e con Platone 
che al concetto fornisce il suo oggetto (1'iS£a), si chiude il periodo 
assiale dell'umanitá '” e si dischiude l'Occidente, quell'epoca in cui 
il pensiero, a giudizio di Jaspers, muta forma, abbandona la filo- 
usia (amore per Vessere) per la filosofía (amore per il sapere), finché 
con l'etá moderna abbandona anche la filosofia per la sofía, ovvero 
per quel sapere che é possesso e, mediante l'applicazione, potenza e 
disponibilitá su tutte le cose. Affinché la disponibilitá sia universale 
o il piú possibile garantita contro ogni eventuale smarrimento, la sog- 
gettivitá, che dispone la posizione dell'ente, dovrá essere universale 
e il pid possibile purificata dagli inconvenienti della soggettivitá, do- 
vrá essere coscienza in generale (Bewusstsein úberhaupt), inter-sog- 
gettivitá (das Gleiche fiir jeden Verstand), intelletto puro che lascia 
fuori di sé ogni sorta di condizionamento psicologico (Bewusstsein 
als Dasein) e ogni dimensione che trascenda l'orizzonte oggettivo 


16. « Wahrheit ist das Sein selbst in seinem Offenbargewordenscin (das griechi- 
sche Wort fir Wahrheit, dAndeta heisst Unverborgenheit) ». Von der Wahrheit, 
P- 458. 

17. Cír. Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, pp. 19-43. 
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dischiuso dall'anticipazione ipotetica e percorso dal metodo che ha 
provocato la presenza dell'oggetto. 

Risolto l'essere nell'ambito circoscritto della relazione soggetto- 
oggetto (Subjekt-Objekt-Spaltung)", Vente * assicurato nella mi- 
sura in cui «rende ragione » di sé al soggetto, per cui al soggetto 
e non all'essere spetta l'ultima parola sull'ente. L'essere-oggetto del- 
Poggetto, cioé l'essere dell'ente, nella prospettiva del pensiero occi- 
dentale consiste nell'essere rappresentato, cioé enunciato, detto, in 
conformitá al principio di ragion suficiente per il quale il pensiero 
é tanto pid valido quanto piú riesce a non lasciare nulla di infon- 
dato, cioé di inespresso, quanto pid riesce a portare alla luce del- 
P'enunciazione tutti i suoi fondamenti. L'esigenza di fondare e Vesi- 
genza di assicurare lente, di sottrarlo alla precarietá in cui l'essere 
lo lascia essere, e non a caso, da Platone a Hegel, l'idea regolativa 
della filosofia € sempre stata quella di un sapere che non abbia pre- 
supposti perché capace di risolverli tutti in sé*. In questa esigenza 
di fondazione e di enunciazione di tutti i fondamenti si raccoglie 
Vessenza della filosofia occidentale e l'inevitabile suo tramonto?, 
perché ld dove tutto + fondato e dove ogni fondamento e esplicitato 
e detto, non resta piu niente da dire. 


6. L'equivoco di cui é stata vittima la filosofia occidentale quando 
ha assegnato a se stessa il compito di portare tutto all'esplicitazione 
e, secondo Jaspers, l'aver pensato lessere sul modello dell'oggetto 
presente al soggetto. Questo equivoco, che rimane a lungo celato, 
si rivela in tutta la sua luce nel pensiero di Hegel dove soggetti- 
vitá e oggettivitá, razionalitá e realtá si identificano senza residui. 
L'essere, cioé, non puo restare alla lunga presupposto all'enuncia- 
zione e, pertanto, per non contraddire il principium reddendae ra- 
tionis, deve risolversi nell'enunciazione. Rispetto a Hegel, Nietz- 
sche non fará che rivelare il fondo volontaristico del principio per 
cui «la volontá di veritá si sviluppa al servizio della volontá di 
potenza » *, 

In questo modo la filosofia occidentale, mossa alla ricerca del 
fondamento per spiegare e assicurare tutte le cose, ha ridotto l'es- 


18. Cír. Philosophie Il, pp. 334-414. 

19. « La filosofia s'é presentata sin dai tempi piú remoti come scienza che cono- 
sce la totalitá delle cose, come sapere filosofico totale (philosophischen Totalwissen), 
non come una conoscenza di fatto in continuo sviluppo, ma come una dottrina com- 
piuta ». Philosophie und Wissenschaft im Rechenschaft und Ausblick, pp. 245-246. 

20. Cfr. in proposito il mio Heidegger, Jaspers e il tramonto dell' Occidente. 
Torino, Marietti, 1975; e Linguaggio e civilta, Milano, Mursia, 1977. 

21. Cír. Nietzsche. Einfuhrung in das Verstándnis seines Philosophierens, Pp. 313. 
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sere stesso a fondamento (Grund), che vale solo in quanto é enun- 
ciato dal soggetto in una proposizione, in quanto é rap-presentato. 
In questo senso ha smarrito il senso dell'essere che non e Grund, 
ma Boden, ossia fondo, suolo, terreno su cui soltanto e possibile 
edificare l'ente e abitare la terra. Per questo Jaspers dice che oggi 
Puomo € bodenlos, senza terra. La storia, come aprirsi di ambiti 
in cui le cose vengono all'essere, € storia della veritá, cioé dello 
svelamento, ma ogni svelamento é possibile solo sulla base di un 
originario nascondimento. Ma lá dove ogni nascondimento e dis- 
solto perché tutto e dispiegato, la filosofia € alla fine e con essa la 
sua storia che di ogni Boden ha fatto un Grund, di ogni fondo di 
nascondimento un fondamento esplicativo. 

Con il congedo dell'essere dalla terra della sera si dischiude quel 
tempo in cui noi siamo ospitati come « posteri di un'etá frantu- 
mata » ?, Muoversi in quest'epoca, che come ha mostrato Nietzsche, 
€ caratterizzata dal crollo delle idee, degli ideali, dei valori meta- 
fisici di cui l'Occidente fino ad oggi sé nutrito, risulta difficoltoso 
e incerto. L'uomo oggi si trova nel rischio piú grande che non viene 
dalla bomba atomica come tale”, ma dal pericolo di trovarsi nel- 
Pimpossibilitá di pensare perché il pensiero come spiegazione ed 
esplicitazione presume d'aver risolto ogni enigma « cifrato » da cui 
il pensiero come veritá puó fiorire e svilupparsi « decifrando ». 

Col risolvimento della veritá dell'essere nella certezza sogget- 
tiva dell'ente non sono compromesse solo le possibilitá del pensiero, 
ma anche quelle del linguaggio che lo esprime. Se infatti il lin- 
guaggio dell'Occidente serve per esprimere la dominazione del- 
Pente, non bisognerá far violenza a questo linguaggio affinché la 
voce dell'essere si «tra-duca », cioé giunga a quel tipo d'uomo, 
Poccidentale, la cui condizione € quella di essere avvolto non solo 
dall'oblio dell'essere, ma anche dall'oblio di questo oblio? Che cosa 
deve esprimere il linguaggio? Deve fornire nuove spiegazioni o 
deve corrispondere all'appello del nascosto? Se la filosofia, che in 
Occidente s'é sviluppata come spiegazione totale e totale esplicita- 
zione, € giunta al suo trionfo, ma-'anche alla sua conclusione, se 
non si vuole che il tramonto della filosofia coincida col tramonto 
del pensiero in quanto tale, non c'é che da mutare prospettiva e 
passare dalla filosofia come spiegazione alla filosofia come erme- 
neutica. 

L'ermeneutica jaspersiana, che trova il suo linguaggio nella 
cifra, si fonda sul presupposto che ció che rimane nascosto e gelo- 


22. Die grossen Philosophen, p. 73. - 
23. Cfr. Die Atombombe und die Zukunft des Menschen. - 
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samente custodito dalla cifra, se costituisce il limite e lo scacco del 
pensiero scientifico, costituisce anche il terreno fecondo su cui il 
pensiero trascendente puó fiorire e svilupparsi. L'ermeneutica che 
cosi prende avvio non é mossa dall'ideale dell'esplicitazione totale 
che elimina ogni nascondimento, ma, al contrario, custodisce il na- 
scosto e accoglie dal nascosto ció che esso libera, ció che oftre all'in- 
terpretazione e, nell'interpretazione, lascia in libertá (freslassen). 

Se lVessere € ció che sempre é da pensare, fedele all'essere non 
sará quel pensiero che si pone come esplicitazione totale, ma quel 
pensiero che, rispetto all'ideale esplicativo della filosofia occiden- 
tale, sará detto «inadeguato », mentre in realtá € semplicernente 
consapevole dell'« inesauribilitá » dell'essere. In questo senso, sia 
lo scopo, sia i modi del lavoro ermeneutico di Jaspers assumono 
una fisionomia tutta nuova, perché il rapporto essere-pensiero non 
é piú pensato come un processo causalmente strutturato che agisce 
sotto la spinta del Grund che di ogni cosa chiede il perché, ma é 
pensato come appello-risposta, come dono-ringraziamento che ca- 
ratterizzano il rapporto uomo-essere in quella terra, il Boden, che 
non si risolve mai nel Grund dell'ontologia, perché anche l'ambito 
storico in cui Vesserci si muove e costruisce le sue concatenazioni 
di cause ed effetti, di premesse e conclusioni, € sorretto, dato, reso 
possibile dal dono dell'essere che come cifra si offre alla lettura 
dell'uomo. 


7. Sono per Jaspers esempi di cifralitá: il mito di Platone che 
esprime l'impotenza del linguaggio logico e che, velando, lascia in- 
travvedere, senza distruggerlo, il mistero dell'innafferrabilitá del- 
Pessere; cifra € l'Uno di Plotino che € inafferrabile e trascendente 
ogni umano pensiero costretto nella scissione di soggetto e oggetto; 
cifre sono le dimostrazioni logiche della Scolastica che, come si pud 
constatare in Anselmo, giá presuppongono quel Dio che devono di- 
mostrare; il carattere tautologico del loro argomentare esprime il 
non-senso contenuto nella pretesa di conoscere Dio; cosi é di Car- 
tesio che assesta la filosofia nella scienza e, lungi dal crearne l'in- 
quietudine col dubbio, la tranquillizza col metodo matematico; ma 
il circolo vizioso attende questa filosofia alle soglie della trascen- 
denza, il circolo non deve essere eliminato come vorrebbe la logica 
scientifica, ma deve rimanere come vuole la filosofia che ha cura 
dei suoi circoli quando deve esprimere la veritá dell'inoltrepassabi- 
litá e dell'inafferrabilitá dell'essere. 

La scrittura cifrata trova le sue migliori espressioni in Kant, la 
cui filosofia, dopo la liquidazione della psicologia, della cosmología 
e della teologia razionale, non ha piú alcun oggetto all'infuori del- 
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Voggetto-cifra che € poi il noumeno inoggettivabile. Con Kant la 
filosoña incomincia dove la logica scientifica incontra il limite che 
e tale anche per la filosofia, ma questa, a differenza della scienza, 
lo mantiene come indicazione di un'ulterioritá di cui ne salvaguarda 
la possibilitá custodita nelle antinomie delle idee che non sono og- 
getto per noi. La stessa logica cifrata anima la Ragion pratica che 
non si fonda sugli imperativi ipotetici condizionati da buone ra- 
gioni, ma sull'imperativo categorico che é senza ragione perché é 
incondizionato, cioé cifra. Kierkegaard trae dai limiti kantiani 
Pamore per il paradosso, per l'espressione indiretta, intesa come 
forma di veritá che si esprime negli pseudonomi, nell'ironia, nel- 
Passurdo per la logica del mondo; infine Nietzsche che dall'impos- 
sibilitá di risolvere i problemi ultimi ha tratto una gioia tragica, 
auspicando la rinascita del mito contro lo spirito analitico e razio- 
nalistico della filosofia occidentale. 

Il senso di queste cifre € chiaro: quando cerco di raggiungere 
la trascendenza non posso mai considerarla come un oggetto; da- 
vanti alla fugacitá della sua apparizione nel mondo divenuto cifra 
naufrago, perché la trascendenza arresta ogni pensiero che si di- 
rige ad essa direttamente. Il naufragio attende ogni tentativo preva- 
ricante dell'uomo che volesse, penetrando, abbracciare la totalitá 
dell'essere. La filosofia, allora, é fedele al suo compito non gia 
quando si pone, alla maniera hegeliana, come detentrice della ve- 
ritá totale, ma quando avverte nella negativitá del cercare, incapace 
di pervenire a soluzioni ultime, l'incommensurabilitá del cercato, e 
nella rottura (Durchbruch) di ogni orizzonte l'inafferrabilitá dell'es- 
sere. Quest'ultimo, sottraendosi a ogni sapere, definisce il limite di 
ogni esistenza, per la quale ogni ascesa (Aufstieg) e caduta (Ab- 
fall), ogni sida (Trotz) € abbandono (Hingabe), ogni chiarezza ra- 
zionale che presiede la norma del giorno (das Gesetz des Tages) € 
oscura fede che si appassiona alla notte (die Leidenschaft zur Nacht) 
che trasfigura gli oggetti del mondo in cifre enigmatiche di ció che 
sta oltre ”, 


8. Qui troviamo la risposta alla domanda iniziale: che cosa deve 
fare la filosofia in quel non-luogo che le rimane da abitare dopo 
che tutte le scienze hanno abitato i loro luoghi e in essi hanno rea- 
lizzato quell'ideale esplicativo che un tempo era della filosofia? A 
questa domanda non c'é altra risposta se non quella che prevede 
la filosofia come ermeneutica del limite che sempre accompagna 


24. Ctr. Philosophie II, pp. 68-127. 
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ogni conoscenza che si realizza nel mondo, e che non consente ad 
alcun sapere raggiunto di porsi come sapere totale. Come ermeneu- 
tica, la filosofia si applica agli stessi dati a cui si applica la scienza, 
ma, invece di leggerli come oggetti conosciuti, li legge come ctfre 
rinvianti, nella consapevolezza che il senso delle cose, dei dati, non 
€ tanto in ció che si da, quanto in ció a cui il dato, nel darsi, rinvia. 
In questo rinvio la cifra gioca un triplice ruolo: fenomenologico, 
simbolico e desituante. 

La funzione fenomenologica della cifra si esprime nella fedeltá 
al dato in cui oggi si raccoglie la positivitá del pensiero e la sua 
scientificitá. Infatti, realizzare forme diverse di pensiero é «fare 
della letteratura, della poesia, della filosofia », espressioni, queste, 
che sottintendono una svalutazione rispetto all'ambito privilegiato 
del pensiero scientifico che nulla concede alla fantasia. Ebbene, Ja- 
spers affida proprio alla fantasia il compito di riscattare il pensiero 
dalla ristrettezza (Enge) scientifica in cui oggi € confinato; ma, da 
scienziato e poi filosofo, non rifiuta la lezione scientifica, non stacca 
la fantasia dal dato, ma la individua proprio nel dato che, nel mo- 
mento di dare qualcosa, nasconde il tutto che pure é condizione 
perché qualcosa si dia: « Nell'orientazione nel mondo conosco l'es- 
sere mediante concetti, ma solo mediante la fantasia posso leggere 
lV'essere nell'esserci » 3, 

La fantasia, come funzione cognitiva oltrepassante la datitá del- 
Vesperienza, viene presentata da Jaspers, al di lá dei limiti estetici 
in cui € solitamente circoscritta, come una funzione di cui la co- 
scienza ha bisogno a tutti i livelli, da quelli meramente percettivi 
a quelli storici desituanti. In questo modo Jaspers si ricollega a 
Kant, per il quale la conoscenza percettiva sarebbe impotente senza 
la sintesi dell'immaginazione, e a Husserl per il quale «la finzione 
e la sorgente da cui la conoscenza delle « veritá eterne » trae il suo 
nutrimento » %, 

La datitá dell'oggetto, a cui fa riferimento la coscienza in gene- 
rale nella sua orientazione scientifica nel mondo (wissenschaftliche 
Weltorientierung), € qualcosa che fenomenologicamente non si da 
se non mediante l'intervento di una fede percettiva, messa in opera 
dalla fantasia, che cosi completa l'apparire e conferisce senso a quel- 
lemergenza che dell'oggetto propriamente appare. « L'essere di cui 
abbiamo un'esperienza immediata non é che un fenomeno che ap- 


25. Philosophie II, p. 152. 
26. E. HusserL, Ideen zu einer Phánomenologie und phiánomenologischen Philo- 
sophie, Nijhoff, Den Haag, 1950-52, I, 70. 
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pare sugli altri; essere che conosciamo mediante ció che appare, 
in sé, non é immediatamente esperibile » ?. 

Quando diciamo, ad esempio, di vedere una casa, in realtá ve- 
diamo solo una facciata-che emerge su uno sfondo che non e per- 
corso direttamente dallo sguardo, ma che é dato come un insierne 
in cui si distingue la casa. La serie dei rapporti che si concludono 
nella casa facendola apparire, in sé propriamente non appaiono per- 
ché sono nascosti proprio dal lato della casa che si offre alla vista, 
eppure sono presupposti da quella fede percettiva che consente, in 
presenza della sola facciata, di « vedere » la casa. «Il nostro cono- 
scere procede dalla totalitd indeterminata del nostro mondo all'og- 
getto determinato, per compiersi in una consaputa comprensione 
del mondo definita e conclusa nei suoi orizzonti » *, 

Ció dipende dal fatto che la nostra coscienza é sempre una co- 
scienza situata e, come tale, puó aprirsi al mondo solo da un punto 
di vista (Srandpunkt), in una prospettiva, su questi aspetti e solo 
successivamente su altri. A motivo di questo limite, le cose sono 
colte per lati, per profili per adombramenti che diventano signifi- 
canti solo se la fantasia li completa e li coordina conducendoli sulla 
linea di quei rapporti che l'osservazione, dal punto di vista in cui 
é situata, non vede, ma suppone affinché ció che ha sotto gli occhi 
possa aver senso. Siccome, peró, «ogni mia visione e legata a un 
certo punto di vista, e ogni mia ricerca non puó mai prescindere 
dalla mia prospettiva » ?, che cosa spinge a cambiare punto di vista 
in modo da aggirare l'oggetto e cogliere quegli aspetti che dal pre- 
cedente punto di vista restavano celati? Che cosa induce a sospet- 
tarne lesistenza, si da invitare alla successione dei punti di vista e 
quindi alla proiezione oltre la propria situazione? Á promuovere 
la de-situazione non e certo l'apparire dei lati nascosti, che compa- 
iono appunto a desituazione avvenuta, ma é la fantasia che, di 
fronte al non-concluso apparire delle cose, promuove quella fede 
percettiva che afferma ció che propriamente non appare, ma che, 
nello stesso tempo, l'apparire manifesta come incompiutezza di ció 
che appare. 

Il campo della fantasia e della fede percettiva che essa promuove 
€ dunque il non-apparire, l'inadeguatezza, il limite di ció che ap- 
pare, il suo vuoto, la sua mancanza, a cui la presenza rinvia e che, 
non colta, non consente di cogliere il semso di ció che appare. E 


27. Von der Wahrheit, p. 37. 
28. Von der Wahrheit, p. 38. 
29. Philosophie 1, p. 68. 


INTRODUZIONE 25 


come a livello percettivo la fantasia promuove quella desituazione 
dello sguardo che consente, in presenza di una facciata, di vedere 
la casa che alla facciata dá senso, cosi a livello metafisico la fanta- 
sia desitua il pensiero affinché questo proceda oltre ció che € im- 
mediatarnente presente per trovarne il senso che la presenza imme- 
diata non rivela. Questo perché il senso delle cose, dei dati, non € 
tanto in ció che si dá, quanto in ció a cui il dato, nel darsi, rinvia. 
«Ogni ente determinato che mi si presenta si offre come ció che 
sta in relazione ad altro a cui rinvia, e in relazione a me a cui sto 
di fronte »*. Lo spazio del rinvio e occupato da quella fantasia 
fideistica che, trattando gli oggetti come cifre, li impiega come ter- 
mini che rinviano a quell'assenza che da senso alla presenza. 

Proprio perché abbraccia assenza e presenza, Jaspers chiama la 
coscienza umana Umgreifende: l'Umpgreifende che noi siamo (das 
Umgreifende das wir selbst sind) dischiuso a quelllUmgreifende che 
e Pessere stesso (das Umpgreifende das das Sein selbst ist)". Questa de- 
nominazione vuol sottolineare che la coscienza, prima d'essere co- 
scienza di qualcosa, € propriamente un abbracciare, un com-pren- 
dere (um-greifem), un con-essere. Nel suo abbraccio, nel suo «con » 
(um), la coscienza trattiene la cosa e il suo altro, che é essenziale 
per delimitare, determinare e quindi comprendere la cosa. L'al- 
tro é ció che la cosa non e, € il suo non-essere, e ció a cui rinvia. 
Essere e non-essere sono dunque il contenuto originario della co- 
scienza. «Ogni essere determinato, ogni essere conosciuto é sem- 
pre compreso da un essere piú ampio, per cui ogni volta sperimen- 
tiamo, oltre alla positiva comprensione di un particolare (e partico- 
lare € anche ogni teorizzato sistema della totalitá dell'essere), anche 
ció che l'essere non e»? 

Il rilievo jaspersiano ci invita a riflettere che a ogni nostra pun- 
tuale conoscenza si accompagna una negazione e un riferimento. 
Il termine negato, e al tempo stesso richiamato dalla non-esaustivitá 
di ogni conoscenza, e la totalitd, in relazione alla quale, la fantasia 
fideistica legge gli oggetti come cifre rinvianti, e cosi manifesta a 
tutti i livelli, siano essi percettivi, storici O metafisici, la propria fun- 
zione di trascendenza, di tensione desituante oltre ció che € effet- 
tivamente percepito, storicamente ordinato, ontologicamente fissato 
una volta per tutte. 


30. Von der Wahrheit, p. 37. 
31. Questa tematica troverá il suo adeguato sviluppo in Von der Wahrheie, 


PP- 53-112. 
32. Von der Wahrheit, p. 38. 


26 INTRODUZIONE 


9. Leggere il mondo come scrittura cifrata significa allora assu- 
mere una disposizione che, di fronte alle cose, non si trattiene nel- 
Pambito circoscritto del loro apparire per procedere a una sisterna- 
zione del dato (questo lo fa la scienza), ma oltrepassa il dato verso 
quell'assenza a cui l'apparire rinvia, ma che in sé non appare (in 
quest'ambito opera la filosofia). Lo spazio di questa assenza, che si 
estende dall'apparire puntuale alla totalitá che non appare, é lo spa: 
zio della possibilita che la cifra richiama come completamento, come 
seguito, come futuro, come senso di ció che appare. In questo modo 
la cosa che appare, e che con il proprio apparire attesta il proprio 
essere, letta come cifra, dispone sulla via del non-essere, sulla via 
di ció che essa non é, ma che al tempo stesso non é impossibile che 
ad essa convenga, quindi sulla via del possibile. 

Trascendere e percorrere la via del possibile in cerca dell'ulte- 
rioritá che custodisce il senso di ció che appare e che la puntualitá 
dell'apparire lascia tras-parire. E-sistere € desituarsi da questa pun- 
tualitá, € disporsi nel campo dell'assenza, ove rinvenire un senso € 
possibile. Per questo Jaspers chiama l'esistenza: esistenza possibile 
(mógliche Existenz), e nella possibilitá cosi dischiusa riconosce il 
senso ultimo della libertá. « Soltanto per Pesistenza, la trascendenza 
diventa quella realtá (Wirklichkeit) che, sfuggente a ogni fenomeno, 

ma per se stessa mai sfuggente, é propriamente ció grazie a cui 
sono libero » *, 

Come e-sistenza, l'uomo vive nel campo dell'assenza o del pos- 
sibile. Questa assenza, ricoperta dalla lettura cifrata del mondo, non 
si traduce in un rifiuto del mondo, in una sua soppressione, ma 
semplicemente in una sospensione del suo senso: «il mondo viene, 
per cosi dire, posto nella dimensione dell'esser-sospeso » Y, La so- 
spensione (Scáwebe) vuole evitare due false assolutizzazioni che na- 
scono da un improprio isolamento (isolierende Verabsolutierung): 
lassolutizzazione della trascendenza, intesa come realtá assoluta- 
mente separata dal mondo, e Passolutizzazione del mondo come 
unico ambito in cui ogni senso e ogni significato si risolve. Nel 
primo caso la fantasia fideistica si tradurrebbe nell'evasione fanta- 
stica e, al limite, nell'allucinazione e nella schizofrenia *, nel se- 
condo caso l'uomo sarebbe privato della sua e-sistenza come possi- 
bilitá che, desituandosi dal campo circoscritto della presenza (Ge- 
genwartigkeit), si protende verso quell'assenza (Nichtgegenwartig- 
keit) che e essere come lontananza dalla presenza attuale, come spor- 
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genza di tutta l'oggettivitá nel suo futuro (Zukunff), nel suo avve- 
nire, che € poi lad-venire (zu kommen) all'uomo *, 

La presenza «avviene » in uno sfondo d'assenza che consente 
a ció che si presenta di presentarsi e di apparire per quello che é. 
Nella struttura originaria dell'apparire, presenza e assenza si richia- 
mano vicendevolmente, e giá in questo richiamo si raccoglie quella 
tensione metafisica (metaphysische Spannung) che di fronte al dato 
non si arresta, ma, sulla scorta della negativitá con cui ogni dato 
si presenta, procede in cerca della pienezza di senso che, stante la 
negativitá di ció che si presenta, é sempre un al di la. 

A proposito dell'esperienza metafisica (metaphysische Erfahrung), 
pensata come un'esperienza di fondo iscritta in ogni puntuale espe- 
rienza, intesa come percezione di senso (Simneswahrnehmung), Ja- 
spers osserva: «in essa jo sto come dinanzi all'abisso; quando l'e- 
sperienza rimane esperienza del mero esserci, 'ne sperimento la 
sconsolata mancanza; quando, rendendosi trasparente, diventa ci- 
fra, allora si trova la presenza che riempie l'esperienza di senso » *. 
Senso significa ad un tempo significato e rinvio, e, come nell'espe- 
rienza percettiva, le altre facce dell'oggetto, nascoste dalla faccia 
che appare, sono colte in assenza, seguendo il rinvio dei profili 
della faccia esposta, cosi, nell'esperienza metafisica, la pienezza di 
senso, Pesperienza dell'essere é esperienza di una presenza e insierne 
di un'assenza (trostlosen Mangel) che traspare (tramsparent wird) 
nella presenza percepita (im blosse Deseinserfahrung). 

In tal modo Jaspers capovolge l'asserto empirista esse est percipi 
nel suo contrario esse non est percipi, perché lVessere si annuncia 
come mancanza dell'apparire, come assenza di senso, come quel- 
Pulterioritá che la datitá oggettiva lascia trasparire. « Gli oggetti 
del mondo sono trasparenti. Dall'oscuritá dell'essere essi ci vengono 
incontro come suol aspetti, come suo linguaggio. Essi non sono con- 
clusi in se stessiz assunti nel loro isolamento si rivelano privi di 
senso; dissolvendo la loro trasparenza appaiono incompiuti (endlos), 
nulli (nichtig), non veri (un-wahr) »*. Assunti invece come cifre, 
ovvero come «manifestazioni dell'essere, gli oggetti diventano suo 
linguaggio, nel senso che, provenendo dall'essere, mi colpiscono 
come ció che all'essere rinviano quando tento di costruire un 
senso » *, 


36. Von der Wahrheit, p. 105. 
37. Philosophie III, p. 130. 

38. Von der Wahrheit, p. 108. 
39. Von der Wakhrheit, p. 108. 


28 INTRODUZIONE 


Raccogliendo queste precisazioni possiamo concludere su una du- 
plicitá custodita dall'apparire di ogni oggetto nel mondo. Esso puó 
arrestare a sé Pitinerare della coscienza «im Fesselung an das Ge- 
genstándliche » oppure puó rinviarla in vista di una determinazione 
ulteriore, di un senso piú radicale. Leggere il mondo come scrit- 
tura cifrata significa allora decidersi per questa seconda possibilita, 
sentire la passione per piú profonde chiarezze ontologiche, in cui si 
raccoglie il senso di ció che nel mondo inadeguatamente appare e, 
nella sua inadeguatezza, inevitabilmente rinvia. 


10. Á questo punto si comprende la funzione simbolica della 
cifra intimamente connessa alla tematica della trascendenza imma- 
nente. Come cifra ogni cosa parla di sé, e, in questo suo significarsi, 
parla di un assoluto che la abita e la trascende e che, partecipan- 
dosi nella cifra, illumina, da un punto e da un tempo, l'intera realtá. 
Il semso della trascendenza immanente, questa concezione dell'es- 
sere tanto contraddittoria per la metafisica tradizionale che procede 
secondo la logica dell'intelletto e che non conosce altra alternativa 
se non quella del dualismo metafisico o del monismo panteista, si 
lascia intendere solo recuperando nella cifra l'antico significato di 
aúpfolov, riscattandolo dall'usura del linguaggio che abitualmente 
lo impiega nell'equazione simbolo-convenzione-arbitrio. 

Originariamente có%gBolov era quella tessera ospitale, quel coc- 
cio di pietra che, spezzato, testimoniava il legame tra due persone, 
due famiglie in procinto di separarsi. Ognuno portava con sé il 
segno di una comunione, di un patto amichevole che la distanza 
non poteva annullare. Se poi accadeva di ricongiungersi, allora si 
procedeva alla ricomposizione delle due metá, e l'unitá cosi otte- 
nuta testimoniava, dopo l'assenza, un'intimitá ininterrotta, un le- 
game che non era stato spezzato. Il significato del termine successi- 
vamente si evolse, ma non smarri il suo senso originario. Nel Con- 
vito di Platone ritroviamo la parola per designare il carattere pro- 
prio dell'amore che € simbolo di quell'unita che lega gli uomini in 
quanto provenienti da una stessa origine e in quanto alla ricerca, con 
il consenso pietoso degli dei, di quell'unitá che, proprio a causa degli 
dei, é stata spezzata. Per questo ogni uomo e simbolo, « tessera » 
dell'uomo totale. «“Exacroc odv huov Lory dvdpdrrov cúppBokov» Y. 
Non diversamente Jaspers parla dell'amore come di ció che collega 
(das Verbindende) dalla divisione, e, nell'unitá raggiunta, dischiude 
allessere (Seinsoffenheit) « L'amore € ció che dalla divisione degli 
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enti giunge all'uno che € apertura all'essere. Come tale l'amore é 
simbolo » *, 

Cifra, simbolo sono dunque espressioni che dicono unitá da re- 
mote distanze, tensione verso un'origine (Ursprung) che si presenta 
ritraendosi, perché «nei confronti della nostra volontá di sapere, 
che pretende di afferrare Vessere all'origine (am Ursprung), l'essere 
si comporta come ció che indietreggia (zurúckweiche) e che lascia, 
nella forma degli oggetti che ci stanno dinanzi, dei semplici resti 
(Reste) e delle tracce (Spuren) » %. In questi resti, in queste tracce, 
custodite dalla funzione simbolica della cifra, si raccoglie l'annun- 
cio che l'essere fa di sé all'uomo che si de-situa dalla mera oggetti- 
vitá per sporgere, come e-sistenza, oltre la presenza che rinvia. 
«Chiamo cifra l'oggettivitá metafisica, perché in sé non é la tra- 
scendenza, ma il suo linguaggio. Come linguaggio non é compresa 
né udita dalla coscienza in generale, perché il genere di linguaggio 
e il modo di rivolgere la parola sono per lesistenza possibile » %, 

Ponendosi tra esistenza e trascendenza, « Chiffre ist zwischen 
Existenz und Transzendenz » *, la cifra € simbolo di una distanza, 
non della distanza che intercorre tra l'oggetto e la sua replica o spe- 
cularitá simbolica, ma della distanza che intercorre tra l'essere e 
cio che dell'essere la trascendenza porta in presenza: « die Chiffre 
ist das Sein, das Transzendenz zur Gegenwart bringt»*%. Qui la 
funzione simbolica della cifra non esprime una somiglianza di rap- 
porti come nel caso dell'allegoria, ma esprime un rapporto effet- 
tivo e reale tra la presenza e l'assenza, tra ció che lessere €, e ció 
che l'essere lascia nella presenza come sua traccia; siamo dunque 
alla « tessera » platonica che, in un punto, lascia trasparire il resto 
dell'essere. 

Questa distanza e questa intimitá nella distanza sono accessibili 
allluomo non come coscienza in generale che si trattiene esclusiva- 
mente tra gli oggetti dal cui rapporto costruisce sensi e significati, 
ma all'uomo: che, come e-sistenza, si desitua dall'oggettivitá per 
protendersi in quella distanza che, ricoperta' dalla mediazione sim- 
bolica, delinea un nuovo senso: del mondo. Un senso che non e pid 
fisico, come quello raggiunto dalla coscienza in generale (Bewusst- 
sein úberhaupt), ma meta-fisico di cui é capace solo la coscienza 
assoluta (absolute Bewusstsein oder Bewusstsein des Seins). Questa, 
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infatti, abbraccia (um-greiff) assenza e presenza, e quindi, dalla di- 
stanza com-pone (cuu-BáMetv) vicinanze e intimita. 

Ma la cifra e un dono dell'essere (ein Geschenk aus dem Ur- 
sprung des Seins), non una creazione progettata dalla coscienza 
(nicht durch Plan hervorzubringen)*. Anzi, la coscienza nasce come 
coscienza assoluta, e quindi come con-scienza di una presenza e 
di una assenza, perché l'essere nel presentarsi indietreggia, nell'an- 
nunciarsi si ritrae, perché e trascendenza immanente. Se fosse pura 
trascendenza o pura immanenza, come nel caso del dualismo meta- 
fisico o del monismo panteista, non si darebbe altra coscienza che 
quella «in generale» che sa tutto dell'immanenza e nulla della 
trascendenza; non si darebbe cifra come presenza che rinvia ad 
un'assenza, come linguaggio di un'ulterioritá, di un «al di lá» 
che si annuncia nell'« al di qua ». Quindi se si vuole mantenere la 
coscienza simbolica, che sola consente di oltrepassare l'immedia- 
tezza della pura presenza, «l'al di lá come puro al di lá (das Jen- 
seits als Jenseits), come realtá totalmente altra deve cadere come 
mera illusione » *, 

La cifra non appartiene mai all'« al di qua» o all'«al di lá», 
al campo dell'immanenza o a quello della trascendenza; il suo va- 
lore consiste proprio nel fatto che queste opposizioni, derivate da 
una teoria metafisica di carattere dualistico, vengono superate. Essa 
non € «Puno o Paltro », ma rappresenta « Puno nellaltro » e «l'al- 
tro nell'uno », come la tessera platonica che in un punto raccoglie 
i distanti, unifica i differenti senza annullare la differenza. « Dopo 
che la trascendenza e l'immanenza sono state pensate come assolu- 
tamente distinte l'una dall'altra, é necessario che esse realizzino per 
noi nella cifra, in quanto trascendenza immanente, la loro presenza 
dialettica, se non si vuole che la trascendenza vada perduta » %, 

Nella cifra c'é prossimitá e distanza (Nahe und Ferne), c'é unitá 
che non annulla la differenza (Einheit ohne Identitár)*. La cifra 
custodisce dunque la differenza ontologica per cui l'ente non e l'es- 
sere, anche se nell'ente l'essere si annuncia e, come trascendenza 
immanente, si partecipa e si trascende, cioé lascia sussistere in sé 
ogni realtá e insieme la rende espressiva della sua presenza ulteriore 
che € poi la sua assenza. Per questo la cifra é sempre nella parte, 
ma annuncia il tutto; afferma Punita, ma custodisce la differenza. 
Questa duplicitá del carattere simbolico della cifra va gelosamente 
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mantenuto; spezzarla nel senso della differenza equivarrebbe ritor- 
nare a quelle espressioni ontologiche supetrate dalla riflessione pe- 
riecontologica %, spezzarla nel senso dell'identitá significherebbe ca- 
dere nel fraintendimento magico che nasce in occasione della soli- 
dificazione (starrwerden) della cifra. 

Per evitare queste deviazioni, che risolvono la realtá nell'asso- 
luta trascendenza o nella piatta immanenza, bisogna mantenere il 
carattere simbolico della cifra che consente di traguardare (quer zu 
sehen) Videntitá nella differenza. Infatti, a differenza di quanto 
accade nell'allegoria che parla d'altro (%AAog «yopevto), nella cifra 
il senso simbolico é costituito mel e dal senso letterale. « Nella 
scrittura cifrata e impossibile separare il simbolo da ció che e sim- 
boleggiato... La scrittura cifrata é come si presenta in se stessa e 
non come e chiarita da altro » *!. Ma proprio in se stessa, la scrittura 
cifrata si presenta come un rinvio, non dal simbolo al simboleggiato, 
dal senso simbolico a quello letterale, ma dal senso presente ad 
unr'ulteriore partecipazione di semso. Per questo non si puó dire 
che nella cifra va perduta la differenza tra trascendenza e imma- 
nenza. La distinzione non é smarrita perché l'unitá, che in ogni cifra 
e manifestata, € ad un tempo rinvio e assenza; assenza del senso 
assoluto, dell'essere incondizionato che l'oggetto-cifra esprime e in- 
sieme richiama, manifesta e insieme nasconde. « Nel simbolo, es- 
sere e apparire si trovano indivisi... Il significato dei simboli é la 
presenza dell'essere che nel simbolo si nasconde e ad un tempo si 
rivela (zugleich verschleiert und offenbart) » ”. 

Se dunque la cifra, mentre identifica, mantiene la differenza, 
possiamo capire perché, secondo Jaspers, in tanto puó darsi una 
coscienza simbolica in quanto l'uomo é costituito nella differenza, 
in quanto é originariamente definito, come e-sistenza, nella tra- 
scendenza dell'essere. La controprova di questo asserto Jaspers lo 
trova nel pensiero moderno, al culmine della parabola hegeliana, 
dove tra finito e infinito non si dá differenza, per cui la libertá 
dello Spirito non puó liberarsi se non nella perfetta adeguazione 
ai singoli contenuti. 11 suo futuro é la sua morte, il suo compimento 
€ lultimo passo della filosofia, perché la coincidenza di finito e infi- 
nito € totale, e quindi la trascendenza € irrimediabilmente risolta 
nell'immanenza. « Mentre l'idealista, per quanto si liberi dall'al- 


50. Á proposito della differenza tra ontologia e periecontologia cfr. Von der 
Wahrheit, pp. 158-161; e, in traduzione italiana Sulla veritá, Brescia, La Scuola, 
1970, pp. 66-79. 

51. Philosophie II, pp. 141-142. 

52. Von der Wahrheit, p. 1041. 


32 INTRODUZIONE 


teritá, rimane sempre presso di sé, e per quanto eserciti la pre- 
sunta libertá assoluta di cui ci parla la filosofia di Hegel, giunge 
alla fine ad un'esistenziale assenza di terreno, l'uomo che com- 
prende i simboli si imbatte, in essi, nella pienezza della realtá. Il 
loro significato, infatti, é il reale stesso. La cosa importante é come 
io sperimento il reale » $. 


11. Se nell'apertura del pensiero all'essere sperimento il reale 
come perfetta identitá di essere ed ente, allora non esiste alcuna 
possibilitá per il costituirsi di una coscienza simbolica, se invece il 
pensiero si afferma come pensiero dell'essere, ma nella sua diffe- 
renza dall'ente, allora l'immanenza dischiude la trascendenza e, 
con la trascendenza, l'esistenza e la coscienza simbolica. « L”esserci 
empirico e l'esser-simbolo sono due aspetti dell'unico mondo che 
si mostra o per la coscienza in generale o per l'esistenza possibile » Y, 
Il che vuol dire che la dimensione del simbolo viene a precisarsi come 
la stessa dimensione del se-stesso (das Selbstseím), per cui nella let- 
tura della cifra si é ben lontani dal percepire un essere indipendente- 
mente da se stessi, perché questa lettura € possibile solo mediante la 
decisione dell'esistenza che non si accontenta del dato, ma accoglie 
il rinvio. Per questo « dove io leggo la cifra sono responsabile (veran- 
twortlich), perché la leggo solo mediante il mio me stesso »*. Tale 
momento etico di responsabilitá si risolve sullo sfondo periecontolo- 
gico-esistenziale, per cui nell'identitá non si tralascia la differenza, 
nella presenza non si annulla il rinvio a quell'assenza, in cui il senso 


ultimo della presenza é custodito. 

In questa duplicitá di presenza e assenza ritroviamo espresso il 
senso ultimo della cifra, che € poi quello originario della tessera 
platonica, quale testimonianza di una appartenenza che € insieme 
tensione verso una distanza non totalmente percorribile. « Noi: non 
viviamo immediatamente nell'essere, perció la veritá non e il nostro 
possesso definitivo, noi viviamo nell'essere temporale, perció la ve- 
ritá € la nostra via »%, Come essere temporale, l'uormo non puó su- 
perare la singolaritá del suo atto coscienziale, la sua determinazione 
nel tempo, la sua situazione prospettica. Puó tematizzare l'assoluto, 
ma sempre a partire dalla determinazione'situazionale, dal proprio 
esser qui e non lá, ora e non allora. Questo fatto intrascendibile non 
consente all'uomo di pareggiare l'incommensurabilitá dell'essere, di 
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estinguere totalmente la negativitá connessa alla non esaustivitá 
della propria individuazione prospettica, per cui «l'essere della tra- 
scendenza non si dá mai in se stesso, ma in cifra, e, anche come 
tale, non come oggetto, ma traguardando attraverso ogni oggetti- 
vitá (quer zu aller Gegenstándlichkeit)*. 

Se dunque lPuomo non puó uscire dalla propria puntuale pro- 
spettiva, e non puó pensare né parlare se non oggettivando, potrá 
scorgere l'assoluto, che é irriducibile ad ogni prospettiva e ad ogni 
oggettivazione, solo « traguardando », solo « obliquamente » (quer), 
solo « attraverso ». «Noi possiamo parlare solo in oggettivitá. Un 
parlare non-oggettivo, un pensare non-oggettivo non esistono. Ma 
nell'oggettivo e nel soggettivo riecheggia qualcosa di sovra-ogget- 
tivo e di sovra-soggettivo » *, La voce che riecheggia e quella della 
trascendenza immanente. «La trascendenza immanente é ¿mma- 
nenza Che subito svanisce, € trascendenza che nell'esserci diventa 
linguaggio come cifra »*, 

Con la cifra, Poggettivitá non si risolve in una sorta di espe- 
rienza mistica, perché l'oggettivitá resta il piano in cui la non-og- 
gettivitá dell'assoluto si annuncia: « das Gegenstándlichwerden ein- 
es an sich Ungegenstándlichen » *, nello stesso tempo, peró, come 
semplice oggettivitá € superata, in quanto il non-oggettivo che si 
annuncia non si lascia comprendere (begreifen) dalle categorie del- 
lVoggettivitá perché ¿ Umpgreifende. « La cifra che lo annuncia non 
si comprende, ma nella cifra ci si sprofonda » *, 

Lo sprofondare (das Versenken) nella cifra jaspersiana richiama 
Pesser gettati (BúMew) in quell'unitá che, nel simbolo, € data 
e sottratta, é presente e assente, in parte raggiunta ma solo come 
progetto, come direzione, come via. Lungo la via ci si puó arre- 
stare, non assecondando il rinvio si possono costruire dei sensi ac- 
coglienti che riducono la tensione e acquietano l'uomo in quegli 
inter-essi che l'immanenza non manca di offrire quando riesce a 
mettere a tacere la voce dell'essere e a solidificare la coscienza sim- 
bolica nel sistema, nel dogma, nel dettato ipnotico che, ripetendo 
se stesso, si autovalida e si spaccia per comune veritá. Allora é il 
momento di desituarsi, di recuperare con la coscienza simbolica 
quell'assenza e quella tensione che sono le condizioni del proget- 
tare, dell'essere per via, quindi dell'e-sistenza che, pur essendo sem- 
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pre situata in un esser-ci (Da-seim), non accetta di essere definitiva- 
mente conclusa nel suo «ci». 


12. Qui si comprende la funzione desituante della cifra. La co- 
scienza simbolica conduce dall'esserci (Dasein) all'esistenza (Exi- 
stenz), dalla situazione che circoscrive e conclude alla desituazione 
come es-posizione, come oltrepassamento, come sporgenza dall'oriz- 
zonte circoscritto dalla situazione verso quell'assenza a cui la cifra, 
nella sua ricerca di senso, rinvia. La situazione é€ la telluricitá del- 
Pesistenza, il suo essere legata a una terra, a una storia, a un tempo, 
che non sono rispettivamente la totalitá della terra, della storia, del 
tempo. « Nella situazione in cui mi trovo proveniente da un pas- 
sato e proiettato in un futuro... non sono all'inizio e non sono alla 
fine. Eppure, compreso tra l'inizio e la fine, domando di questo 
inizio e di questa fine » Y, 

Alla coscienza simbolica la situazione si offre, al pari di ogni 
cifra, come sintesi di presenza e di assenza, come un trovarsi da 
un passato verso un futuro, i cui lineamenti si smarriscono in un'o- 
scuritá che proietta la sua ombra sul presente che, cosi, rivela presso 
di sé un'assenza di senso, il non senso del suo «ci». Il «ci» é ció 
che definisce l'esser-ci, la situazione sorpresa nella sua semplice pre- 
senza, nel suo mero esser li e non altrove, ora e non allora, senza 
ragione, senza perché. 

La constatazione non ha mire teleologiche, non cerca fini né 
cause, ma semplicemente l'altro a cui la situazione rinvia quando 
dice di sé, quando appare nel suo essere, ma nell'apparire si qua- 
lifica rinviando a ció che non €. Questo non-essere non le sta sem- 
plicemente accanto, ma la costituisce intimamente, perché la de- 
termina. Determinandola, la fa essere quella che €, e ad un tempo 
la rinvia oltre il proprio confine: «é infatti di ogni essere deter- 
minato Vessere in relazione ad altro da cui € distinto » $, 

La coscienza dell'esserci (Bewusstsein als Dasecim) puó aprirsi 
« qui» e «adesso », solo se con-tiene, oltre alla propria presenza, 
anche la propria assenza che non e semplicemente contigua alla 
presenza, ma costitutiva, intima, dal momento che la presenza si 
scopre proveniente da... e proiettata verso... Percorrere l'assenza €, 
per la coscienza che si scopre nella sua situazione, un de-situarsi, 
quindi un e-sistere, un liberarsí da... e verso..., un trascendere, non 
per mera curiositá, ma perché sollecitata dalla propria situazione 
che dice provenienza, rinvio, rapporto, e che si offre come situata 
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in un orizzonte manifesto, e situante in un orizzonte che e celato 
proprio dall'emergenza dell'orizzonte manifesto. 

Nella sua situazione la coscienza con-tiene quindi l'essere che 
appare e il non-essere cui succede o da cui quell'apparire si distin- 
gue. In quel non-essere la coscienza non puó pensare il nulla, per- 
ché al nulla che cosa potrebbe succedere, e dopo il nulla che cosa 
potrebbe apparire? In quel non-essere, la coscienza pensa l'essere 
autentico che, siccome non coincide con alcun ente, né con alcuna 
totalitá ontica, puó indifferentemente chiamarsi essere o nulla: « Es 
ist ebenso das Nichts wie das eigentliche Sein » %, 

Dalla situazione all'essere, il sentiero da seguire é il sentiero del- 
Passenza, e il sentiero che nega l'assolutizzazione di ogni puntuale 
presenza e di ogni orizzonte che, concluso, vorrebbe concludere l'iti- 
nerare dell'uomo, ridurne l'ansia che sempre accompagna la ricerca 
di ur'ulterioritá che si annuncia indietreggiando, che si offre assen- 
tandosi, lungo una via su cui lascia di sé solo delle tracce, delle 
cifre da decifrare. 


13. Se Pessere e aperto nella sua infinita purezza, ma celato nel 
non-essere di ogni apparire, la coscienza umana, che é sempre si- 
tuata in un determinato apparire, potrá desituarsi in direzione del- 
lessere solo ponendosi sulla strada del non-essere, e, nella negazione 
di ogni sapere concluso e di ogni orizzonte limitato, potrá « tra- 
guardare » l'essere che da sempre la abita. Su questo difficile sen- 
tiero del non, che é negazione di ogni limite perché suo oltrepassa- 
mento, Jaspers coglie il senso dell'operazione filosofica fondamen- 
tale (philosophische Grundoperation) in cui si custodisce l'essenza 
dell'e-sistenza, in quanto de-situazione, oltrepassamento e quindi 
liberta, intesa come liberazione dai vincoli della situazione e come 
risposta all'appello dell'essere. « Noi eseguiamo l'operazione filo- 
sofica fondamentale quando, oltre ogni ente determinato, oltre ogni 
determinato orizzonte che ci appare, ci riferiamo col pensiero (úber- 
hinaus-denken) 'al'Umgreifende. L'Umgreifende € ció in cui si 
trova tutto ció che appare, o che € lo'stesso, € la condizione grazie 
alla quale, ció che propriamente e, ci appare. L'Umgreifende non 
e la totalitá che risulta dalla somma delle parti, ma la totalitá che 
per noi rimane dischiusa come fondo originario » %, 

Con l'esecuzione dell'operazione filosofica fondamentale, l'uomo 
oltrepassa (vúber-himaus) la sua situazione, non nel senso che l'ab- 
bandona ponendosi come astratta soggettivitá senza terra, senza 
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tempo e senza storia, ma nel senso che, nella storicitá della situa- 
zione, si desitua, ponendosi in relazione a quell'oltre che nella si- 
tuazione si annuncia. Ma per questo é necessario che la situazione 
si decanti, vale a dire che l'oggettivitá e la soggettivitá che la costi- 
tuiscono non facciano orizzonte concluso, ma si rapportino come 
in un dialogo si rapportano domanda e risposta, dove la domanda 
rinvia alla ricerca di un senso, e la risposta, incapace nel suo limite 
di offrirlo, lo lascia trasparire. Fuor di metafora, é necessario che 
Poggetto abbandoni l'opacitá del dato e, nel darsi, evidenzi il rin- 
vio, e che il soggetto abbandoni le catene che lo legano all'oggetti- 
vitá del dato (im Fesselung an das Gegenstándliche) e, oltrepassan- 
dolo, pensi (úber-hinaus-denke) Vulterioritá che si annuncia sulla 
traccia del rinvio. 

L”operazione filosofica fondamentale, allora e eseguibile solo se 
Poggetto diventa cifra che richiama una distanza, e l'esserci e-si- 
stenza che si desitua. Ció e possibile solo se si intende la relazione 
soggetto-oggetto come una scissione (Spaltung) e la situazione che 
la contiene come un limite (Grenz-situatiom) da spezzare (durchbre- 
chen), perché la trascendenza si manifesta solo nella rottura (Bruch) 
dell'immanenza, attraverso la quale (Durchbruch) e nella quale 
(Einbruch) giunge il suo appello *. 

Affinché ci sia cor-rispondenza all'appello, l'uomo é stato donato 
(geschenkt werden) nella libertá. La libertá non + una proprieta del- 
l'uomo, ma un dono dell'essere; in questo dono si inserisce l'essenza 
dell'uomo come e-sistenza de-situantesi, capace ciol di oltrepassare 
la propria situazione. « Questo significa “ animale non-stabilizzato ” 
come diceva Nietzsche » “. 

In un articolo del 1950 dal titolo Uber Gefahren und Chanchen 
der Freiheit, Jaspers osserva che per accertarsi dell'origine della no- 
stra libertá é necessario un capovolgimento (Umkehr) del nostro 
modo di pensare, e precisamente: da un pensare che é andato smar- 
rito nella dimensione oggettiva a un pensare dalla dimensione del- 
lUmgreifende. In tale pensare si é aperti a un udire (Hóren), ma 
si tratta di un udire che é sempre nel pericolo (im Gefahr) di non 
riuscire a comprendere la voce. Si tratta di una certezza (Gewiss- 
heit) che non € mai abbandonata dall'insicurezza (Unsicherheit), 
che non € protetta da alcuna autorita $, 

L'insicurezza nasce con lP'abbandono del mondo oggettivo da 
cui ci si desitua non appena l'oggettoifra lascia udire la voce del- 
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Pulterioritá che, nell'oggettivitá, si annuncia come assenza, come 
carenza di senso. De-cidersi (ent-scheiden) per quell'assenza € ta- 
gliare (scheiden) Vorizzonte concluso della situazione e quindi tro- 
varsi improvvisamente in un vuoto di contenuto (gehaltlose Leer), 
in un'assenza di terreno (Bodenlosigkeit) che non e pid rassicu- 
rante come quella terra familiare, quella storia e quel tempo che 
avevano ospitato l'esserci nella sua situazione. E-sistere, de-situarsi, 
de-cidersi, cor-rispondere a quel dono dell'essere che si chiama li- 
bertá e rischiare senza protezione (abschutzlos), senza alcuna garan- 
zia (keine Garantie). 

L'oltrepassamento richiesto dall'operazione filosofica fondamen- 
tale porta quindi con sé i toni dell'abbandono che, prima di essere 
un abbandono all'essere (Hingabe), € abbandono di un terreno si- 
curo (festen Boden) per un itinerario che offre solo cifre da deci- 
frare, simboli che richiamano distanze, intimitá vissute nell'assenza, 
dove nessun sapere assicura. Infatti, con l'abbandono della situa- 
zione, al sapere (Gewusstheit) subentra una certezza (Gewissheit) 
che non e piú costringente (zwingende) come quella che anima la 
scienza e la rigorosa razionalitá del sistema, ma é solo convinzione 
che testimonia (Uberzeugung) una fede (Glaube) che non sa, ma 
semplicemente crede. 

Il rischio della fede conferisce serietá (Ernst) all'impegno e-si- 
stenziale, e quindi all'uomo che, de-cidendosi per questo rischio, 
non rinuncia alla propria essenza, ma la realizza come apertura 
(Offenheiz) all'essere e come tensione (Spannung) protesa a ricom- 
porre con l'essere quel patto amicale («UpfBolov) che ogni situa- 
zione storica minaccia di spezzare quando conclude l'uomo nel suo 
spazio, nel suo tempo, tra le sue cose che non hanno altro futuro 
se non quello predisposto dal progresso. 


14. Se la cifra € rinvio a quell'assenza che nella presenza si an- 
nuncia, la coscienza simbolica, che legge il mondo come una scrit- 
tura cifrata, € la stessa intelligenza dell'assente, quindi la stessa aper- 
tura del possibile. Nel possibile si iscrive Vesistenza (mógliche Exi- 
stenz), la libertá come condizione della possibilitá dell'esistenza e 
la fede che accompagna, senza garanzia, ogni progetto desituante. 
Nel progetto desituante si iscrivono tanto il futuro storico quanto 
Pal di lá metafisico. Sia l'uno che l'altro mantengono stretto il le- 
game con la storicitá della situazione per evitare di tradursi rispet- 
tivamente nell'utopia che non é in alcun luogo (od tóroc) e nella 
fantasia mistico-religiosa che fa della trascendenza immanente una 
pura trascendenza senza relazione e senza contatto. 
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Tunitá di presenza e assenza, in cui si raccoglie il semso della 
cifra, l'unitá di ente ed essere (che non é identitá, ma identitá-dif- 
ferenza, trascendenza immanente), é data anche nella piú modesta 
percezione che evidenzia una parzialitá sullo sfondo di una totalitá 
sfuggente, un'inadeguatezza di senso che inevitabilmente rinvia. 
Ció significa che la possibilitá dell'espressione simbolica non nasce 
da analogie esteriori o da esigenze fantastiche, ma ha il suo fonda- 
mento nell'essere stesso di ogni fede che, presentandosi, attesta la 
disequazione parte-tutto che non consente alla coscienza di tratte- 
nersi nella parte presente, ma le impone un proseguimento nell'as- 
senza a cui rinvia. Se la forza della cifra sta nella sua ambiguita 
(die Vieldeutigkeit der Chiffren) che la fa essere richiamo di una 
presenza e di un'assenza « unitá di un essere del mondo (Weltsein) 
e della trascendenza » %, allora la sua capacitá di incidenza sará le- 
gata all'equilibrio dialettico delle sue componenti; una semplice ten- 
sione alla trascendenza sarebbe altrettanto sterile quanto una pura 
adesione al dato storico. 

Un rapporto all'essere che volesse evitare la propria situazione 
temporale sarebbe un rapporto mistico che non impegna l'esistenza 
che é sempre situata, sarebbe una fantasia religiosa incapace di de- 
situare, perché, trascurando la storicitá dell'uomo, ne dimentiche- 
rebbe la realtá. D'altra parte, la semplice adesione al dato storico, 
o costringe l'uomo a vivere nell'immediatezza dell'evento, o, se lo 
desitua, lo desitua all'interno del sistema che controlla tutti gli eventi, 
trattenendolo cosi, nonostante le apparenze, nella sua insuperabile 
situazione. Ne consegue che la cifra € tanto pid concreta quanto piú 
€ ambiguamente dialettica, ossia quanto piú trattiene presso di sé 
la situazione storica e la dimensione trascendente. Lo smarrimento 
di uno dei due termini € la solidificazione della cifra (das Starrwer- 
den der Chiffren), il suo irrigidimento in un al di lá fantastico e 
storicamente non incidente, o in un al di qua oggettivo incapace di 
desituare. 

Sono per Jaspers esempi di solidificazione delle cifre le costru- 
zioni ontologiche e teologiche fornite rispettivamente dalla metafi- 
sica e dalle religioni tradizionali che dalla metafisica hanno mediato 
Pimpianto' concettuale valido per ogni intelletto (das Gleiche fúr 
jeden Verstand). Pensare metafisicamente e religiosamente con la 
coscienza in generale, che opera sulla base dell'universale validita, 
significa concludere scientificamente e non filosoficamente o religio- 
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samente, significa matematizzare e non pensare o disporsi alla pre- 
ghiera. Si abolisce il mistero che accompagna l'ulterioritá assente, 
per risolvere l'ulterioritá dell'Umgreifende nella comprensione rag- 
giunta dal concetto (Begriff). 

La cifra, irrigidita nella de-terminazione concettuale, non é piú 
occasione di rinvio, ma categoria escludente che, raccogliendo e pre- 
cisando in sé ogni possibile senso, non tollera forme di oltrepassa- 
mento, polivocitá di sensi, diverse interpretazioni. L'intolleranza 
pratica degli istituti storici che nascono a difesa dell'irrigidimento 
della cifra € solo un fenomeno secondario dell'irrigidimento teore- 
tico della cifra che, tradotta in concetto universalmente valido, é 
assunta come criterio per la divisione (Teilung) degli uomini in 
aderenti ed eretici o separati dalla comune adesione. 

Nella mediazione cifrale, che dal noto rinvia all'ignoto richia- 
mato dall'inadeguatezza e dalla carenza di senso di ció che si noti- 
fica, quanti s'avventurano con-dividono (mit-teilen) lo stesso de- 
stino, pertanto tra di loro possono comunicare (mitteilen), a diffe- 
renza di coloro che, aderendo incondizionatamente a un concetto 
irrigidito nell'universale validitá concettualmente raggiunta, non 
hanno pid niente da dire. Non sono compagni di viaggio (Mit-rei- 
sende), ma semplici con-venuti (Uberein-gekommen) in una méta 
ritenuta da tutti e per tutti definitiva. La comunicazione (Mitteil- 
ung) non é piú un trovarsi in quel momento mediazionale (Mit- 
teilung) della cifra che dalla presenza conduce all'assenza propria 
dellulterioritá dell'essere, ma si riduce all'avere in comune lo stesso 
concetto del mondo e di Dio, concetto che non rinvia oltre a sé, 
ma tutti trattiene nella cattolicita dell'adesione. 

Il termine cattolicitá (Katholizitár) non si riferisce a una figura 
storica, ma a un modo di pensare, e precisamente a quel modo che 
accosta la realtá non per leggervi delle cifre rinvianti, ma per « si- 
stemarla » con concetti universalmente validi e perció escludenti, in 
quanto si ritiene esauriscano ogni possibile veritá. «Non solo la 
Chiesa cattolica (e, anche se in misura minore la Chiesa protestante) 
ha concepito questo pensiero dell'unica veritá escludente, perché in- 
cludente tutto il vero, quando ha fondato con un'altissima costru- 
zione di pensiero il proprio punto di vista, e in modo impareggia- 
bile ha dato un saggio della propria realizzazione nel mondo. Il 
pathos della veritá unica, accompagnato dall'entusiasmo per Puni- 
versalitá, per Punitá di tutti gli uomini e di tutta la storia in quel- 
Punica veritá, e propria anche della filosofia dell'idealismo tedesco : 
Fichte, Schelling, Hegel. Questa filosofia, proprio per la via imboc- 
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cattolicitá sono dunque la stessa cosa » ”. Sono espressioni della soli- 
dificazione delle cifre che, irrigidite, non rinviano ad un'ulterioritá 
assente, ma risolvono la totalitá nel sistema concettuale che si pre- 
senta come unico, universale e valido per tutti. 


15. La potenza del sistema che cosi si costituisce € nella sua pre- 
potenza che, escludendo a priori (pre) ogni ulterioritá di sensi e di 
significati possibili, chiude la coscienza simbolica e assolutizza la 
coscienza in generale che tutti accoglie come in un recinto (Hof), 
dove altri sensi e altri significati non si danno se non quelli predi- 
sposti e coordinati dal sistema. Dove la totalitá € ridotta a una corte 
(das Ganze cin Kirkhof geworden ist), sia essa presieduta dall'auto- 
ritá assoluta di una Chiesa, o da quella non meno assoluta della ra- 
gione scientifica e tecnica, lá dove non c'é altra forma logica che 
quella del controllo e del dominio, altra etica che il conformismo, 
altra parola che il linguaggio funzionale, altro destino che il totali- 
tarismo, l'uomo perde la sua essenziale possibilitá di e-sistenza, e, 
da «animale non stabilizzato » come diceva Nietzsche, diventa ani- 
male da corte, animale domestico, incapace di oltrepassare il recinto. 
« Ognuno vuole allo stesso modo, tutti sono uguali; chi sente in ma- 
niera diversa se ne va spontaneamente in manicomio » ” 

Possiamo certo non irrigidirci in conclusioni pessimistiche, ma 
questo alla sola condizione che si riconceda spazio alla coscienza 
simbolica e all'ambiguitá della cifra. Ma finché questa verrá risolta 
in quella determinazione concettuale che é caratterizzata da una 
falsa universalitá, perché esprime solo una parte dell'essere, e solo 
una parte che non sa e non vuol sapere quant'altro, al suo fianco, 
e, e ad essa si riferisce, allora la relazione coscienziale all'assoluto 
si estingue, perché la coscienza, raccolta tra gli enti e tra i concetti 
che inequivocabilmente li esprimono, si trova a significare l'asso- 
luto col ni-ente, 

Preclusa la via dell'essere, unica possibile resta quella dell'a- 
vere. Su questa via la cifra diventa concetto chiaro e distinto che, 
mediante determinazioni e definizioni, possiede la cosa. Á «cosa 
posseduta » si riduce tanto Dio quanto il mondo, l'uno e l'altro si 
costituiscono, infatti, solo se misurati dalluomo mediante la luci- 
ditá intellettuale di quel pensiero chiaro e distinto che non conosce 
ombre né misteri, e che estingue quella tensione desituante che, nel 
complesso delle situazioni finite, tutto riporta al mistero della pre- 
senza velata dell'essere. Sulla via dell'avere non sará mai possibile 
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giungere a contatto con l'essere, non perché la struttura tensionale 
(Spannung) propria del pensiero umano vada perduta, ma perché, 
invece di costituirsi come sete dell'essere, si costituisce come sete 
che accumula, e, accumulando, smarrisce l'essere e vi si allontana. 

Per recuperare il senso dell'esscre bisogna abbandonare tanto la 
logica esatta dell'identitá e della non-contraddizione, quanto la lo- 
gica felice che concettualmente media i contrari per conciliarli nel- 
Parmonia della mediazione dialettica. L'una e l'altra profanano il 
mistero dell'essere perché, riducendo la sua immensurabilitá alla mi- 
sura umana, lo sottraggono alla gelosa custodia del mito che, ve- 
landolo, lascia intravvedere, senza distruggerlo, il mistero dell'inaf- 
ferrabilitá dell'essere; del circolo che, col carattere tautologico del 
suo argomentare, esprime il non-senso contenuto nella pretesa di 
conoscere l'essere; dell'imperativo categorico che comanda senza ra- 
gione, perché la sua voce € quella dell'incondizionato; del para- 
dosso e della comunicazione indiretta che parlano della veritá nelle 
forme del pseudonimo, dell'ironia, dell'assurdo per la logica del 
mondo; della givia tragica che, profanando ogni distinzione con- 
cettuale, invita a danzare «a mo' di trovadori, tra santi e prosti- 
tute, tra Dio e mondo » ”, estremi di un arco in tensione. 

Agli estremi, chiarezza e oscuritá, distinzione e mistero si ten- 
dono in una richiesta reciproca, in una ricerca mai esaurita di ade- 
guazione: vita diurna e vita notturna del pensiero; questa e la ci- 
fra che anima la coscienza simbolica e che la coscienza in generale, 
irrigidendo e solidificando nella chiarezza del giorno, dissolve. Dal 
dissolvimento l'uomo potrá recuperarsi solo quando, col suo pen- 
siero, custodirá l'ambiguitá della cifra, la sua tensione oltrepassante 
e, come s'é detto, saprá avvertire nella negativitá del cercare, inca- 
pace di pervenire a soluzioni ultime, l'incommensurabilitá del cer- 
cato, e, nella rottura di ogni orizzonte, l'inafferrabilitá dell'essere. 
Quest'ultimo, sottraendosi ad ogni sapere, definisce il limite di ogni 
esistenza, per la quale ogni ascesa é caduta, ogni sfida € abbandono, 
ogni chiarezza razionale che presiede la norma del giorno € oscura 
fede che si appassiona alla notte che trasfigura gli oggetti del mondo 
in cifre enigmatiche di ció che sta oltre. 

Con la solidificazione della cifra ad opera dell'intelligenza chiara 
e distinta, questo limite non é pid tutelato, e allora P*uomo intende 
se stesso come Dio, e il mondo, da lui scientificamente e tecnica- 
mente dominato, come l'assoluto. Nella difesa di questo limite e 
nell'indicazione dei pericoli connessi al suo oltrepassamento e il senso 
ultimo della filosofia jaspersiana e della coscienza simbolica che la 
esprime. 


72. Nierzscne, Opere, V, 2, p. 275, Adelphi, Milano, 1968. 
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Karl Jaspers nasce a Oldenburg, vicino alla costa del Mare del Nord, 
il 23 febbraio. 


Dopo il liceo classico, ¿ avviato dal padre, giurista, agli studi di 
giurisprudenza che abbandona dopo tre semestri per quelli di medi- 
cina in cui si laurea nel 1909. 

Specializzatosi in psicologia e psichiatria, dal 1908 al 1915 lavora 
a Heidelberg presso la clinica psichiatrica di Franz Nissl, dove nel 
1913, pubblica la Psicopatología generale in cui interpreta in chiave 
psicologica le malattie somatiche. L'opera, che ancora oggi é consi- 
derata un classico della psicologia clinica, gli vale la libera docenza 
in psicologia. 

Ottenuta Pabilitazione in filosofia, e quindi la cattedra all'Universita 
di Heidelberg, ne inizia l'insegnamento che protrarrá fino al 1937 
quando, per ragioni politiche, sará costretto ad abbandonarlo. A dif- 
ferenza di Heidegger, infatti, Jaspers non accettó alcun compromesso 
con l'ideologia nazional-socialista e, dopo aver denunciato pid volte 
il regime nazista, coerente coi suoi principi, nel 1937 rinuncia alla 
cattedra universitaria, per riprenderla nel 1945 in occasione della 
liberazione consentita dall'intervento americano. 


Pubblica la prima opera di impegno filosofico col titolo Psicologia 
delle visioni del mondo in cui accetta il metodo husserliano della 
« psicologia descrittiva », ma ne rifiuta gli sviluppi nel senso delle 
« visioni delle essenze », soprattutto per l'influenza della verstehende 
Psychologie di Diltey. Lopera ottiene un misurato riconoscimento 
da parte di Heidegger che in Essere e tempo la cita in nota in tre 
occasioni. In quest'opera si sentel'influsso di Spinoza e di Kierke- 
gaard, che Jaspers incominció a studiare nel 1914, di Nietzsche e di 
Max Weber per la connessione fra « visione del mondo » e «tipo 


ideale ». 


Dopo uno scritto entusiastico su Max Weber del 1g21, successiva- 
mente rielaborato nel 1932, Jaspers pubblica Die geistige Situation 
der Zeit nel 1931, e nel dicembre dello stesso anno la sua opera pid 
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importante: Phtlosophie, in tre volumi, poi riedita in volume unico 
nel 1948, e di nuovo in tre volumi con l'aggiunta di un Nachwort 


nel 1956. 


Escluso dall'amministrazione dell'Universitá nel 1936, ne é destituito 
nel 1937, e nel 1938 riceve l'ingiunzione di non pid pubblicare. Nel 
1937, infatti, il governo nazista mise ciascun professore universitario 
che aveva una moglie ebrea di fronte alla scelta: o divorziare e 
restare o andar via. Jaspers, che nel 1910 aveva sposato l'ebrea Ger- 
trud Mayer a cui era legato da vivissimi sentimenti e a cui aveva 
dedicato tutte le sue opere, abbandonó l'Universitá. 


Riprende l'insegnamento all'Universitá di Heidelberg con un corso 
sulla colpa della Germania: Die Schuldfrage «che noi siamo ancora 
vivi, questa é la nostra colpa ». L'anno successivo rifuta, per ragioni 
di salute, la carica di rettore, mentre accetta di fondare, con altri, la 
prima rivista culturale della zona americana: Die Wandlung. 


Pubblica sotto il titolo Von der Wakrheiz il primo volume di una 
vasta «Logica filosofica » che avrebbe dovuto comprendere due altri 
volumi sulle categorie e sul metodo, che ora il prof. Hans Saner, 
ex assistente di Jaspers, sta ordinando per la pubblicazione dopo 
averli raccolti tra gli inediti conservati da Gertrud Jaspers. 


Lascia la Germania e accetta la chiamata dell'Universitá di Basilea. 
Nello stesso anno pubblica Der philosophische Glaube, che troverá 
la sua ideale prosecuzione in Der philosophische Glaube angesichts 
der Ofjenbarung del 1962, in cui porta a compimento il suo pen- 
siero sulla differenza tra fede filosofica e fede religiosa. 


Pubblica Die grossen Phslosophen, primo e ormai unico volume di 
un piano vastissimo che ne prevedeva altri due per un totale di 4000 
Pagine circa. L'opera, iniziata nel 1937, rappresenta il naturale sbocco 
della concezione jaspersiana della filosofia come filosofare comuni- 
cativo che, nel rapporto coi grandi filosofi del passato, riesce ad 
esprimersi sull'essere meglio di quanto non possa il discorso diretto 
di una metafisica. 


Sulla coscienza politica del nostro tempo Jaspers si espresse con 
Die Atombombe und die Zukunft des Menschen (1958) e con Wohin 
treib: di Bundesrepublik? (1967) in cui sostiene che il pericolo mag- 
giore per la Germania d'oggi non proviene tanto dalla mancata riu- 
nificazione, quanto dalla presenza di una pseudopolitica che non 
saprebbe opporsi ad una seria volontá politica se questa si presentasse. 


Ricevuta la cittadinanza onoraria di Basilea nel 1967, in questa cittá 
Jaspers muore il 26 febbraio 1969. 
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Le opere 


Allgemeine Psychopathologie, Heidelberg-Berlino, Springer, 1913, 8* ediz. 
1965; ripubblicato in parte come Wesen und Kritik der Psychotherapie, 
Monaco, Piper, 1955. Trad. ital., Psicopatologia generale, Roma, Il 
Pensiero scientifico, 1964. : 

Psychologie der Weltanschauungen, Berlino, Springer, 1919, 5* ediz. 1960. 
Trad. ital., Psicología delle visioni del mondo, Roma, Astrolabio, 1950. 

Max Weber (conferenza tenuta per gli studenti di Heidelberg il 17-7-1920), 
Tubinga, Mohr, 1921; ripubblicato in 'Rechenschaft und Ausblick, 
1951, 1958; in Aneignung und Polemik, 1968, e in Wahrheit und 
Leben, 1963. Trad. ital. in La mia filosofia, Torino, Einaudi, 1946. 

Strindberg und Van Gogh, Monaco, Piper, 1922, 3* ediz. 1951. 

Die Idee der Universitat, Berlino, Springer, 1923. 

Die geistige Situation der Zeit, Berlino, W. De Gruyter, 1931, ultima 
edizione 1971. 

Philosophie, Berlino, Springer, 1932, 3* ediz. 1956 con Paggiunta di un 
Nachwort del 1955. Trad. ital., La metafisica (trad. di U. Galimberti 
dell'Introduzione ai tre volumi e del terzo), Milano, Mursia, 1972; par- 
zialmente in La mia filosofia, Torino, Einaudi, 1946. 

Max Weber, Deutsches Wesen in politischen Denken, im Forschen und 
Philosophieren, Oldenburg, Stalling, 1932; ristampato a Brema, Storm, 
1946, e, con nuova prefazione e col titolo Max Weber Politiker-For- 
scher-Philosoph, a Monaco, Piper, 1958. Ripubblicato in Aneignung 
und Polemik, 1968. Trad. ital. di E. Pocar, Max Weber politico, scien- 
ziato, filosofo, Napoli, Morano, 1969. 

Vernunfe und Existenz, Gróningen, Wolters, 1935; ristampato a Brema, 
Storm, 1946, e a Monaco, Piper, 1949, 1960. Trad. ital. di E. Paci, 
Ragione e esistenza, Milano, Bocca, 1942; trad. e nota critica di A. La- 
macchia, Torino, Marietti, 1971 (in entrambe le edizioni manca la 
quinta lezione pubblicata come appendice in La filosofia dell esistenza), 
Milano, Bompiani, 1940, 1943, 1967. 
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Nietzsche, Einfúhrung in das Verstándnis seines Philosophierens, De 
Gruyter, 1936, 4 ediz. 1966. Trad. ital. parziale in La mia hlosofa, 
Torino, Einaudi, 1946. 

Descartes und die Philosophie, Berlino, W. De Gruyter, 1937, 1948, 1956. 

Existenzphilosophie, Berlino, De Gruyter, 1938, 3* ediz. 1964. Trad. ital., 
La filosofia dell'esistenza (con la quinta lezione di Ragione e Esistenza 
come appendice), Milano, Bompiani, 1940, 1943, 1967. 

Die Schuldfrage, Heidelberg, Schneider e Zurigo, Artemis, 1946. Trad. 
ital., La colpa della Germania, Napoli, Ediz. scientifiche, 1947. 

Die Idee der Universitár (non identico all'omonimo del 1923), Berlino, 
Springer, 1946. 

Nietzsche un das Christentum (rielaborazione ampliata di una conferenza 
tenuta ad Hannover il 12-5-1938) Hameln, Seifert, 1946; Monaco, Piper, 
1952, 1963. Ripubblicato in: Wahrheit und Leben, Ausgewálte Schrif- 
ten, 1963, e in Aneignung und Polemik, 1968. 

Vom europiischen Geist. Europa der Gegenwart, Monaco (Piper) e 
Vienna (Amadeus Edition), 1946. Trad. ital., Spirito europeo (opera 
collettiva di vari autori), Milano, Comunita, 1950. 

La mia filosofia, trad. ital. di scritti scelti con un'introduzione di N. Bob- 
bio, a cura di R. De Rosa, Torino, Einaudi, 1946. 

Von der Wahrheit, Monaco, Piper, 1947, 2* ediz. 1958. Ripubblicato in 
parte come Uber das Tragische, Monaco, Piper, 1952, e come Die 
Sprache, Monaco, Piper, 1964. Trad. ital., Del Tragico, Milano, 11 
Saggiatore, 1959; Sulla veritá (passi scelti a cura di U. Galimberti), 
Brescia, La Scuola, 1970, 1974. 

Unsere Zukunft und Goethe (discorso dell'agosto 1947) Goethe-Schriften, 
Zurigo, Artemis, 1948, e Brema, Storm, 1949; nella rivista « Die Wan- 
dlung » (7), Heidelberg, 1946-47; ripubblicato in Rechenschaft und 
Ausblick, 1951, 1958, e in Áneignung und Polemik, 1068. 

Der philosophische Glaube, Zurigo, Artemis, 1948; Monaco, Piper, 1955, 
1963, ripubblicato in Vernunft und Freiheit, 1959. Trad. ital., La fede 
filosofica, a cura di U, Galimberti, Torino, Marietti, 1973. 

Della religione biblica e della necessita della sua riforma, in « Atti del 
congresso internazionale di filosofia », Roma, 1946. Vol. 1, Llesisten- 
zialismo, a cura di E. Castelli, Milano, 1948. 

Philosophie und Wissenschaft (prolusione all'Universitá di Basilea), Zurigo, 
Artemis, 1949; in «Die Wandlung », H. 8, Heidelberg, 1948; ripub- 
blicato in Rechemschaft und Ausblick, 1951, 1958, e in Uber Bedin- 
gungen und Moglichkeiten eines neuen Humanismus, 1962, 1970. 
Trad. ital. a cura di N. Bobbio, in « Rivista di Filosofia », 1950 (41) 

Von Ursprung und Ziel der Geschichte, Zurigo, Artemis, 1949; Monaco, 
Piper, 1950; Francoforte, Fischer, 1955, 1956. Trad. ital., Origine e 
senso della storia, Milano, Comunita, 1965. 
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Einfúhrung in die Philosophie, Monaco, Piper, 1950, 4* ediz. 1971. Trad. 
ital., Introduzione alla filosofía, Milano, Longanesi, 1959. 

Vernunft und Widervernunfe in unserer Zeit, Monaco, Piper, 1950. Trad. 
ital. di G. Saccomanno, introd. di P. Chiodi, Ragione e antiragione, 
Firenze, Sansoni, 1970. 

Rechenschajt und Ausblick, Monaco, Piper, 1951, 2* ediz. 1958. 

Filosofia e psicopatología, in « Archivio di Filosofia », tomo XX] (opera 
collettiva di autori vari), Milano, Bocca, 1952. 

Lionardo als Philosoph, Berna, Franke, 1953; ripubblicato in Philosophie 
und Welt, 1958, e in Aneignung und Polmik, 1968. Trad. ital., Leo- 
nardo filosofo, Firenze, Philosophia, 1960. 

Die Frage der Entmythologisierung (con R. Bultmann), Monaco, Piper, 
1954» 

Schelling. Grósse und Verhángnis, Monaco, Piper, 1955. 

Die grossen Philosophen, Monaco, Piper 1957, 2* ediz. 1959; ripubblicato 
parzialmente come Die massgebenden Menschen. Sokrates, Buddha, 
Confuzius, Jesus, Monaco, Piper-Paperback, 1957 e ibid. come Plato, 
Augustin, Kant. Drei Griinder des Philosophirems, 1967. Trad. ital., 
I grandi filosofi, a cura di F. Costa, Milano, Longanesi, 1973. 

Die Atombombe und die Zukunft des Menschen (lezione radiofonica), 
Monaco, Piper, 1957. 

Die Atombombe und die Zukunft des Menschen, Monaco, Piper, 1958. 
Trad. ital., La bomba atomica e il destino dell'uomo, introduzione di 
R, Cantoni, Milano, Il Saggiatore, 1960. 

Philosophic und Welt. Reden und Aufsátze, Monaco, Piper, 1958. 

Wahrheit, Freiheit und Fride (con H. Arendt), Monaco, Piper, 1958. 

Immortalité (opera collettiva di vari autori), Neauchátel-Delachaux, Nestlé, 
1958. Trad. ital., Immortalita, Torino, Claudiana, 1961. 

Vernunft und Freiheit. Ausgewálte Schriften, Stoccarda, Zurigo, Sali- 
sburgo, Européischer Buchklub, 1959. 

Freiheit und Wiedervereinigung, Monaco, Piper, 1960; ripubblicato in 
parte in Provokationen, 1969. Trad. ital., La Germania tra liberta e 
riunificazione, Milano, Comunita, 1961. 

Wahrhesit und Wissemschaft (con A. Portmann), Monaco, Piper, 1961. 

Der philosophische Glaube angesichts des christlichen Offenbarung, in 
Philosophie und christliche Existenz. Festschrift fir H. Barth zum 70 
Geburtstag, a cura di G. Huber, ed Helbin u. Lichtenbann, Basilea, 
Stoccarda, 1960. 

Die Idee der Universitit (con K. Rossmann), Berlino, Springer, 1961. 

Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, Monaco, Piper, 
1962. Trad. ital. e saggio critico di F. Costa, La fede filosofica di fronte 
alla Rivelazione, Milano, Longanesi, 1970. 
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Uber Bedingungen und Móglichkeiten cines neuen Humanismus (tre 
conferenze giá comprese in Rechenschaft und Ausblick con un Nach- 
wort di K. Rossmann), Stoccarda, Reclam, 1962. 

Gesammelte Schriften zur Psychopathologie, Berlino, Springer, 1963. 

Wahrheit und Leben. Ausgewáhlte Schriften, Stoccarda, Zurigo, Sali- 
sburgo, Piper, 1963. 

Werk und Wirkung. Zum 80 Geburtstag von Karl Jaspers, 23 Februar 
1963, Monaco, Piper, 1963 (con Autobiografía datata da K. Jaspers, 
1953; pubblicata anche nel vol. K. Jaspers nella collana « Philosophen 
des 20. Jahrhunderts » e in Philosophie und Welt, 1958). Trad. ital. di 
E. Pocar, Autobiografía filosofica, Napoli, Morano, 1969. 

Philosophie und Ofjenbarungsglaube. Ein Gesprách mit H. Zahrnt, Am- 
burgo Furche, 1963; ripubblicato in Provocationen, 1969. Trad. ital. e 
introd. di G. Penzo, Filosofia e fede nella Rivelazione. Un dialogo 
K. Jaspers - H. Zahrnt, Brescia, Queriniana, 1971. 

Die Hofinungen unserer Zeit, Monaco, Piper, 1963. 

Lebensfragen der deutschen Politik, deutscher Taschenbuch, Monaco, 
1963. 

Nikolaus Cusanus, Monaco, Piper, 1964; riedizione abbreviata, Monaco, 
Deutscher Taschenbuch, 1968. Trad. ital. ne / grandi filosofi, a cura 
di F. Costa, Milano, Longanesi, 1973. 

Kleine Schule des philosophischen Denkens, Monaco, Piper, 1965, 2* ediz. 
1967. Trad. ital. di Mainoldi, Piccola scuola del pensiero filosofico, 
Milano, ComunitA, 1968. 

Hofinung und Sorge. Schriften zur deutsche Politik 1945-63, Monaco, 
Piper, 1965. Trad. ital. di M. C. Beretta, Germania d'oggi. Dove va 
la Repubblica federale?, Milano, Mursia, 1969. 

Schicksal und Wille. Autobiographische Schriften, Monaco, Piper, 1967. 

Philosophische Aufsátze, Francoforte, Fischer, 1967. 

Aneignung und Polemik. Gesammelte Reden und Aufsátze zur Ge- 
schichte der Philosophie, Monaco, Piper, 1968. 

Provokationen. Gesprache und Interviews, a cura di H. Saner, Monaco, 
Piper-Paperback, 1969. 

Chifjren der Transzendenz (lezioni del semestre estivo del 1961), a cura 
di H. Saner, Monaco, Piper, 1970. Trad. in italiano, Cifre della Tra- 
scendenza, a cura di G. Penzo, Torino, Marietti, 1974. 


É stata inoltre avviata a cura del Prof. H. Saner, assistente di K. Ja- 
spers dal 1962 al 1969, la pubblicazione del grande complesso degli inediti 
Jaspersiani conservati da Gertrud Jaspers. La proposta di pubblicazione 
era partita dalla Prof. J. Hersch, rappresentante della Svizzera presso la 
conferenza dell'Unesco a Parigi nel novembre 1972. 1 manoscritti com- 
prendono circa 2000 cartelle di una Storia mondiale della filosofía proget- 
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tata da Jaspers gia nel 1937 e pubblicata solo in pochi frammenti; inoltre 
appunti per la continuazione della Logica filosofica di cui Von der 
Wabhrhett si presentava come la prima parte; per dei Principi del filosofare 
(1942-43) e per un'Introduzione alla filosofia (1956-57). 


La critica 


La presente bibliografia segue come schema l'elenco degli scritti e tra- 
duzioni in appendice a Karl Jaspers. Werk und Wirkung, Monaco, Piper, 
1963, oltre alle indicazioni di Aneignung und Polemik e al repertorio 
bibliografico di Lovanio. 

Uno studio sulla bibliografia jaspersiana fino al 1968 é stato pubblicato 
da G. GerkeEN e K. Kunerr, Karl Jaspers - Bibliographie seiner Werke 
und Schrifte (1909-1968), Monaco, 1969 e, in riferimento alle traduzioni, 
da H. Benrz, Karl Jaspers in Ubersetzungen. Eine Bibliographie seiner 
in Buchform und erschienen Ubersetzungen, Francoforte, 1961. 

Per una bibliografia ragionata con estratti antologici del panorama 
critico, si veda la voce Jaspers (a cura di U. GaLimBerTI) nelle Questiont 
di storiografía filosofica, vol. IV, Brescia, La Scuola, 1977. 


PresrER )., Existenphilosophie, eine Einfúhrung in Heidegger und Jaspers, 
Lipsia, Meiner, 1933; 5* ed. Berlino, 1966. 

MarceL G., Situation fondamentale et situations limites chez Jaspers, in 
« Recherches philosophiques », 1922-23; ripubblicato in Du refus % 
l'invocation, Parigi, Gallimard, 1940. 

WanL J., Le probléme du choix, Vexistence et la trascendence dams la 
philosophte de Jaspers, in «Revue de métaphisique et de morale», luglio 
1934; pubblicato in « Etudes Kierkegaardiennes », Parigi, Aubier, 1938, 
e successivamente anche in La pensée de l'existence, Parigi, Flamme- 
rion, 1951. 

HerscH J., Lillusion philosophique, Parigi, Alcan, 1936. Traduzione in 
italiano (con presentazione di N. Añmacnano): L'illusione filosofica, 
Torino, Einaudi, 1941. 

Jasrers L., Der Begrifj der menschlichen Situation in der Existenzphilo- 
sophie von K. Jaspers, Wiirzburg, Becker, 1936. 

WanL J., Le Nietzsche de Jaspers, in « Recherches philosophiques », 
1936-37. 

—, Subjectivité et transcendance, in « Bulletin de la Société frangaise de 
Philosophie », 1937, fasc. 5. 

Parerson L., Note sulla filosofía dell'esistenza, in « Giornale critico della 
filosofia italiana », 1938; ripubblicato in Studi sull'esistenzialismo, 


19713, 
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ABBAGNANO N., La struttura dell'esistenza, Torino, 1939. 

Pareyson L., La filosofia dell'esistenza e Carlo Jaspers, Napoli, Loffre- 
do, 1940. 

Paci E., Introduzione all'esistenzialismo di Jaspers, in «Logos », fasc. 2, 
1940. 

Lorz J. B., Die Transzendenz bei Jaspers und im Christentum, in « Stim- 
men den Zeiten », 137, 1940. 

ABBAGNANO N., Introduzione all'esistenzialismo, Milano, Il Saggiatore, 
1943, 1970; Torino, Taylor, 1947, 1948. 

Parerson L., Studi sull'esistenzialismo, Firenze, Sansoni, 1943, 1971. 

PastorE A., Jaspers: La verita inverificabile, in « Ati dell'Accademia 
delle Scienze di Torino », vol. 79, 1943-44; Critica della dottrina ¡ja- 
spersiana della molteplice verira, ibid., vol. 80. 

FerrH R. R., Psychologismus und Transzendentalismus bei Karl Jaspers, 
Bern, Baumann, 1945. 

De Tonquenec J., L'existence d'apres Karl Jaspers, Parigi, Beauchesne, 
1945- 

De WazLHEnÉs A., Un veritable existentialisme: la filosophie de Karl 
Jaspers, Mexico, Orbe II, 5, 1946. 

DurrennE M. e RicozuR P., Karl Jaspers et la philosophie de l'existence, 
Parigi, Du Seuil, 1947. 

RicozuR P., G. Marcel et K. Jaspers. Philosophie du mistére et philoso- 
phie du paradoxe, Parigi, Ed. du Temps présent, 1948. 

Parerson L., Nuovi suiluppi del pensiero di Jaspers, in « Rivista di filo- 
sofia », Torino, 1948, fasc. 4; ripubblicato in Esistenza e Persona, To- 
rino, Taylor, 1950, 1960. 

Brecur F. J., Heidegger und Jaspers. Die beiden Grundjormen der Exi- 
stenzphilosophie, Kuppertal, Marées Verlag, 1948. 

RammING G., Karl Jaspers und H. Richter. Existenzialismus und Wertphi- 
losophie, Berna, Franke, 1948. 

JoLiveT R., Les doctrines existentialistes, Parigi, Editiones des Fontanel- 
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Wan J., Jaspers et Kierkegaard e Le probleme du choix, l'existence et la 
trascendence dans la philosophie de Jaspers, in «Etudes kierkeggar- 
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Friks H., 1st der Glaube cin Verrat am Menschen? Eine Begegnung mit 
K. Jaspers, Speyer, Pilger, 1950. 
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Parerson L., Esistenza e Persona, Torino, Taylor, 1950, 1966, 1970. 

Wan J., La pensée de l'existence, Parigi, Flammerion, 1951. 
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La presente edizione 


La presente traduzione é stata effettuata sulla terza edizione di Philo- 
sophie che, a differenza delle precedenti, presenta un Nachwort sul senso, 
le origini e le intenzioni che hanno determinato la stesura dell'opera, 
e una risposta alle obiezioni che nel corso degli anni (1932-1956) sono state 
mosse. 

Due sono state le difficoltá incontrate nella traduzione di quest'opera: 
una di ordine filosofico e una di ordine linguistico, 


1. La difficolta filosofica € derivata dal fatto che la filosofia dell'esi- 
stenza, come piú volte ci ripete Jaspers, non puó essere definita (definiert) 
e spiegata (aufgekláre), ma solo chiarita (erhell£). Per questa ragione non 
si € potuto procedere con enunciati, affermazioni e dichiarazioni precise 
e ben delineate nei loro contorni, ma é stato necessario muoversi con 
delicatezza in zone d'ombra, onde far luce in un contesto il cui valore 
serantico era affidato alla sospensione (in dem Schweben sein). Tradurre 
lo stato di sospensione con espressioni precise e solidificate dal significato 
che ad esse ha affidato la tradizione significava falsare il proposito di 
Jaspers, che é proprio quello di mettere in questione i contenuti tradi- 
zionali della filosofia « sospendendo » il significato che la tradizione ha 
loro affidato indipendentermente dalla « presa di coscienza » del singolo. 

Il rispetto di questa esigenza mi ha indotto a non precisare ció che 
non era preciso, a non tagliare o ridurre le espressioni che erano ricche 
e abbondanti, a non adottare tonalitá concise lá dove il discorso voluta- 
mente procedeva per ritornare a riprendere ció che, nell'inciso successivo, 
acquistava una valenza nuova. In altri termini, si e sacrificata la fluiditá 
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del discorso per rispettarne lo svolgimento lento e ricco di ripetizioni e 
incisi. 


2. La difficoltá linguistica riguardava la traduzione di alcuni impor- 
tanti termini jaspersiani, che non avevano nella lingua italiana un corri- 
spondente adeguato al significato che, di volta in volta, assumevano nel 
contesto. Il criterio adottato é stato quello della traduzione letterale e 
costante del termine. Per comoditá elenco qui di seguito i principali 
termini jaspersiani e la traduzione corrispondente che ho ritenuto pid 
opportuna: 


Auslegung: esplicazione; Interpretation: interpretazione. 


Entbergung: svelamento; Entborgenheit: scoprimento; Erschlosseheit: 
apertura; Offenbarkeit: manifestazione; Offenbarung: rivelazione; 
Unverborgenheit: non-nascondimento. 


Geschehen: accadere nel senso dell'« evento », donde Geschichte che e la 
storia che accade al singolo, da distinguersi da Historie che € la storia 
nel senso corrente. Analoga distinzione esiste tra geschichtlich e histo- 
risch, tra Geschichtlichkeit e Historizitát. Questultima si riferisce a 
quell'impersonale situazione di cultura e civiltá, di arte, flosofa, 
scienza e tecnica che viene indagando la storiografia idealistica, mentre 
la Geschichtlichkeir e la stessa situazione, ma in quanto vissuta € 
animata dal singolo a partire dalla «propria » situazione, e quindi 
in un processo di personale assimilazione che consente al singolo di 
porre in relazione la sua origine con la sua proiezione nell'orizzonte 
dell'assoluto. 


Álles: tutto; Ganz: intero. « Tutto » vuol sottolineare la relazione che 
fa di una molteplicitá una totalitá; «intero » vuol sottolineare la com- 
pattezza di questa totalitá, la sua esaustivita, 


Endlos € reso con « indefinito » se si riferisce a un processo, con «incom- 
piuto » se si riferisce a un senso, a un compito; unendlich e invece 
reso con «infinito». Analoga differenza esiste tra Endlosigkeit e 
Unendlichkeit. 


Rendo con «sapere logicamente vincolante», o piú brevemente con 
«sapere vincolante » zwingende Wissen che si riferisce al carattere 
cogente (zwingende) e rigoroso della costruzione scientifica. 


Gestell: costruzione o impianto (solitamente logico), da stellen: porre, 
costruire. 


Sicht: visione; Einsicht: conoscenza intuitiva; Riichsicht: sguardo retro- 
spettivo; Umsicht: sguardo avvolgente; Vorsicht: previsione. 
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Bewusstsein: coscienza. Jaspers distingue tre tipi di coscienza: la co- 


scienza empirica propria di ogni singolo individuo (Bewusstsein als 
Dasein); la coscienza intersoggettiva o coscienza in generale (Be- 
wusstsein úberhaupt) che si riferisce alle strutture logiche dell'intelletto 
che, comuni a tutti gli uomini, presiedono la visione scientifica del 
mondo (wissenschafiliche Weltorientierung), e infine la coscienza as- 
soluta (absolute Bewusstsein o Bewusstscin des Seins) che si riferisce 
all'inoggettivitá dell'essere che si lascia scorgere attraverso la lettura 
cifrata dell'oggettivitá. « Scorgere attraverso » (quer zu sehen) significa 
« tra-guardare », quindi « tra-scendere » dal presente all'assente, come 
esige il carattere immanente della trascendenza come abbiamo chiarito 
nell'Introduzione. 


Sein: essere; Seiende: ente; Wesen: essenza; Dasein: esserci. 1 termine 


10 


Dasein non possiede in Jaspers lo stesso significato che possiede in 
Heidegger. Per quest'ultimo solo 'uomo ¿ Dasein, e Vessenza di que- 
sto Dasein e VExistenz, o, detto altrimenti, l'Existenz e il modo 
autentico di essere del Dasein. In Jaspers il Dasein € il semplice « es- 
serci » o «esser-li » che si riferisce tanto alle cose, quanto all'uomo, 
ai suoi prodotti e alle sue creazioni. Daseín € quindi l'empiricitá cone 
tale. L'uomo, tramite la coscienza assoluta (absolute Bewusstsein o 
Bewusstsein des Seins), ha la possibilitá (Móglichkeit) di emergere 
(e-sistere) dall'empiricitá come tale e porsi come esistenza (Existenz). 
Il carattere possibile e non-vincolante che accompagna questa eleva- 
zione é reso dall'aggettivo móglich che sempre accompagna il termine 
Existenz. 


rapporto essere-ente, l'identitá-differenza sottesa al concetto di tra- 
scendenza immanente, é espresso nel linguaggio jaspersiano dal ter- 
mine Umpgreifende. Del termine sono state date numerose traduzioni 
che accentuano l'aspetto trascendente o l'aspetto immanente dell'essere, 
ma non la sua identitá-differenza con Vente, la sua assenza presente. 
Tra queste menzioniamo: ulteriorita (Pareyson), tutto-abbracciante 
(Fabro), tutto-circonfondente (De Rosa), comprensivita infinita (Aba- 
te), orizzonte circoscrivente (Paci); i francesi usano i termini englobant, 
envellopant. Nella presente traduzione, una volta chiarito il senso, s'é 
preferito lasciare il termine nell'espressione tedesca. Esso designa Y'es- 
sere che nell'ente si annuncia (identitá) indietreggiando (differenza), 
espone sottraendosi, lascia nell'esposto una traccia di sé senza esaurir- 
visi, e quindi custodendo in sé ció che, nell'ente esposto (presenza), 
non e espresso (assenza). « Noi vogliamo renderci conto dell'essere che, 
mentre ci viene incontro in ogni oggetto o in ogni orizzonte, sempre 
come tale indietreggia e si allontana. Questessere noi lo chiamiamo 
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Umgreifende. Umgreifende € dunque ció che si annuncia venendoci 
incontro non in se stesso, ma nelle cose in cui e origine » (Rechenschaft 
und Ausblick, p. 418). Umgreifende e allora Vessere che afferrando 
(greifend) circoscrive (um) gli enti, avvolgendoli li comprende (um- 
greif£), annunciando in essi unulterioritá che la lettura cifrata degli 
oggetti consente di tra-guardare (quer zu sehen). Esso corrisponde al 
reepiéxov anassimandreo: «quell'onnicomprensivitá (mepiéxerw) che non 
puó essere compresa da altro (reptexóuevov)» (Die grossen Philoso- 
phen, p. 627), corrisponde all'¿xerpov, ossia a quella positivitá inde- 
terminata che ospita tutte le determinazioni o répac. La filosofia del- 
lPUmgreifende non pud essere ontología che si occupa solo degli enti, 
ma la periecontología. Questa filosofia troverá il suo adeguato svolgi- 
mento in Von der Wahrhest, dove i temi di Philosophie sono ripresi 
e riorganizzati nell'ottica della veritá. 


FILOSOFIA 


PREFAZIONE 


La filosofia, questo rischioso tentativo di penetrare il fondo del- vu 
Pintima certezza dell'uomo, sarebbe fraintesa se fosse concepita come 
la dottrina della veritá da tutti intelligibile. Ad essa importa certa- 
mente cogliere lo scibile logicamente vincolante, ma non ritiene 
suo compito ripetere le conoscenze raggiunte dalle scienze, né inva- 
dere il loro campo con un oggetto proprio e con identiche pretese. 
Nel filosofare non si deve attendere una soluzione soddisfacente ca- 
pace di offrire una conoscenza positiva delle cose del mondo, ma 
piuttosto s1 deve cercare ed esigere quel pensare che trasforma la 
mia coscienza dell'essere, quando, destandomi, mi conduce in quelle 
tensioni originarie da cui, agendo nel mio esserci, divento ció che 
sono. Tutto ció non lo pud fare un sapere oggettivo, perché questo, 
al massimo, puó valere come un momento di quella coscienza del- 
Pessere che si attua nel filosofare. 

La filosofia, che idealmente é la perfetta chiarezza dell'essere al- 
Porigine e alla fine di tutte le cose, é da concepirsi, anche se si svolge 
nel tempo, come la cristallizzazione atemporale dell'atemporale. 1 
filosofare € infatti il cammino dell'uomo che, nel suo tempo, coglie 
storicamente Vessere che gli si manifesta solo in questo apparire e 
non in se stesso. Nel filosofare si esprime una fede senza alcuna 
rivelazione, una fede che si appella a ció che si trova lungo lo stesso 
sentiero, ma che non é un'indicazione oggettiva che, nella confu- 
sione, addita la via; ognuno afferra solo quella possibilitá che egli 
stesso é attraverso se stesso, ma osa quella dimensione che pone in 
luce Pessere nell'esserci, con lo sguardo proiettato verso la trascen- 
denza. In un mondo divenuto in ogni sua parte problematico, filo- 
sofando, cerchiamo di tenere una direzione senza conoscerne la meta. 


vil 
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Solo ascoltando i pochi grandi filosofi che ci parlano dal passato, 
la propria esperienza della vita immette in quel cammino che con- 
duce all'autocoscienza filosofica. Ma poiché non c'é una filosofia che 
possa costituirsi realmente come sapere della filosofia precedente, in 
ogni tempo occorre filosofare partendo dall'origime presente. 11 filo- 
sofare dei contemporanei consente di vedere come chi vive nel nostro 
tempo se ne valga nell'esserci. Coloro che si trovano nelle stesse possi- 
bilitáa di realizzazione dell'essere possono dirsi l'un l'altro ció che, 
altrove e altrimenti, sarebbe impossibile udire. Solo il filosofare at- 
tuale puó rendere ancora presente, trasformandola, la grandezza filo- 
sofica del passato. 

La filosofia, questa meta della vera comunitá degli uomini che 
sono se stessi, fu opera di singoli che, dalla loro solitaria lontananza 
ci diedero notizie del loro dolore e della loro certezza con una pro- 
fusione inaudita. Dalla loro irrepetibile unicitá ci mostrarono ció 
che sperimentarono. Furono, per cosi dire, delle vittime le cui intui- 
zioni, tradotte in pensiero, ci offrirono qualcosa che non sarebbe stato 
possibile scorgere in un destino senza pericolo. Nel nostro filosofare 
onoriamo ció che in tal modo fu possibile all'uomo. Cercheremo di 
ascoltare ogni parola che da li ci proviene e che, udita, non ci con- 
sente piú di considerare un determinato ordine di conoscenza come 
Punico vero. Da parte nostra, tuttavia, non filosofiamo partendo dalla 
solitudine, ma dalla comunicazione, assumendo come punto di par- 
tenza il modo d'essere e d'agire dell'uomo con lP'uomo, in quanto 
singolo col singolo. Compagni di viaggio, essi appaiono, nel loro 
legame, come l'autentica realtá del nostro mondo. Dalla comunica- 
zione nascono i momenti piú luminosi nella cui successione la vita 
acquista il suo peso. ll mio filosofare deve il suo contenuto a quanti 
mi furono vicino, e si considera vero nella misura in cui chiede 
comunicazione. L'uomo non puod porsi al di sopra degli uomini, in- 
contra solo chi trova allo stesso livello; a costui non puó insegnare 
nulla, ma con lui puó trovare ció che vuole e ció che €; con l'altro 
puó essere solidale in ció che deve animare l'esserci quando questo 
si trasforma, per noi, in essere. 

11 nostro filosofare si radica nella tradizione del libero pensiero dei 
secoli trascorsi. Era da tempo che questa tradizione, che in sé racco- 
glie la chiarezza del pensiero greco, l'atteggiamento dell'eroico animo 
nordico, la profonditá dell'anima giudaica, aveva ripetutamente fatto 
la sua comparsa per indicare al nostro pensiero la sua direzione. Da 
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essa guidato, il mio filosofare deve naturalmente i pensieri fonda- 
mentali a quei filosofi nella cui comprensione e approvazione é cre- 
sciuto. Anche se raramente si fa esplicito riferimento ad essi, € bene 
ricordare i loro illustri nomi: Kant, il filosofo in assoluto che non 
puó essere paragonato con nessun altro per la nobiltá della sua uma- 
nitá riflessiva che si manifesta nella purezza e nell'acutezza del suo 
pensiero infinitamente mobile, di cui non é possibile scorgerne il 
fondo; Plotino, Bruno, Spinoza, Schelling, i grandi metafisici crea- 
tori di sogni che diventano realtá; Hegel, con quella ricchezza di 
contenuti che seppe scorgere ed esprimere in un pensiero costruttivo 
che si valse di una forza linguistica unica; Kierkegaard, il filosofo 
scosso alla radice, e condotto dalla sua onestá davanti al nulla per 
amore dell'essere, inteso come l'altro possibile: W. v. Humboldt, la 
personificazione dell'humanitas tedesca nell'ampiezza di un grande 
mondo; Nietzsche, lo psicologo che, implacabile, smaschera tutte le 
illusioni e scorge la sostanza storica nel mezzo del suo mondo senza 
fede; Max Weber, che guardó in faccia all'indigenza del nostro 
tempo e, con un sapere onnicomprensivo, la riconobbe in un mondo 
che si sfascia nel tentativo di fondarsi su se stesso. 

Il presente filosofare tratta, come sempre dell'essere. Esso gira 
intorno a un polo senza mai riuscire a metterci direttamente il piede 
sopra. E l'intento sempre rinnovato di giungere, in questi giri, a 
colpire il polo. Per questo, esso € tutto o non é proprio nulla. Per 
quanto ci si sforzi di avvicinarsi il piú direttamente possibile, rimane 
sempre indiretto il rapporto con ció che non rientra in alcun sapere 
e in alcuna forma. 

Il senso del filosofare é un pensiero unico e, come tale, indicibile : 
€ la stessa coscienza dell'essere; in quest'opera lo si dovrebbe scorgere 
in ogni capitolo, che, in piccolo, dovrebbe riprodurre la totalitá, an- 
che se ognuno lascia all'oscuro ció che attraverso gli altri si chiarisce. 

Jl filosofare ha come sua peculiare conseguenza un progresso che 
originariamente non € logico, per cui, senza la consapevolezza dei 
modi del pensiero e del sapere valido, ci si perde. La logica filosofica, 
che appartiene al tentativo che qui abbiamo illustrato, € indicata in 
alcuni passaggi essenziali, mentre la trattazione metodica del suo 
svolgimento sará affidata ad un altro libro. La logica puó determi- 
nare il pensiero specificatamente filosofico, ma non puó giustificarlo, 
perché questo pensiero deve avere in se stesso il proprio sostegno e 
il proprio fondamento. 
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Ringrazio il mio amico e medico Ernst Mayer a cui devo una 
comunanza nel filosofare da quando eravamo studenti. Nella stesura 
di questtopera é stato particolarmente efficace con la sua critica co- 
struttiva. Nei momenti di dubbio, che costituiscono sempre l'indi- 
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Filosofia, che qui appare nella terza edizione, é fra i miei libri 
quello che mi é piú caro. Ora che sono passati dei decenni dalla sua 
conclusione sono in grado di riflettere e di fare alcune considerazioni 
sulla nascita del libro e sulla sua intenzione. 

L'esperienza insegna all'autore come il suo libro é stato inteso e 
frainteso. In questo modo posso rendermi conto delle forze avver- 
sarie e, in genere, posso chiedermi il senso dell'avversione nella filo- 
sofia e della possibilitá di una polemica filosofica. 

L'esperienza, inoltre, insegna all'autore come agisce il contenuto 
del proprio pensiero nel mondo, gli mostra come si incontra con gli 
altri pensieri del tempo, come partecipa al cammino del filosofare, 
ma anche come é insignificante ed evanescente il suo influsso nel- 
l'ambito della mentalitá comune che tanto efficacemente agisce sulle 
azioni e sugli eventi. É un grosso problema quello della debolezza 
della ragione, e quindi della filosofia, nel mondo. 

Il discorso intende trattenersi brevemente su questi due punti: 
sul significato del libro, sulla possibilitá della polemica flosofica, 
sulla debolezza della ragione. Lá dove non mi parrá fuori luogo ten- 
teró occasionalmente di illustrare il pensiero con ricordi biografici. 


L 
IL SENSO DI QUESTO LIBRO 


Vedró di chiarire questo senso con una relazione sulla nascita di 
questo libro. Con uno sguardo retrospettivo un autore puó compren- 
dere il tragitto percorso come se fosse stato pianificato, anche se al- 
l'inizio non lo era affatto, e puó vedere come ha svolto l'argomento 
conducendolo dalla sua natura propria alla coscienza. Da ció scatu- 
risce l'intenzione del libro, con particolare riguardo al rapporto tra 
filosofia e scienza che in esso si rivela, e la riposta alla domanda 
relativa al modo con cui deve essere condotta la lettura. 


La nascita di questo libro. 


La filosofia, che a partire dal 1901 cercai nelle universitá, mi de- 
luse. Nonostante la splendida tecnica delle lezioni e la ricchezza delle 
immagini, essa non mi ofíri nulla di quanto mi aspettavo e, pur non 
conoscendo, attendevo. La filosofia che mi si offri mi diede l'im- 
pressione di una pseudoscienza. Se da un lato si proponeva di operare 
con processi intellettuali, peraltro ancora profondamente confusi, e 
di educare il nostro pensiero a leggere con esattezza, dall'altro essa 
riposava su evidenze problematiche o del tutto oscure. ll terreno era 
paludoso, e se la costruzione era in sé esatta, non era ancora filosofia. 
lo non condividevo evidente soddisfazione di quei professori che 
risolvevano i punti decisivi con affermazioni incomprensibili (al 
punto che talvolta mi sembrava quasi di essere preso in giro), e 
l'ambiente umano che li incontravo mi era estraneo. 

Era mio impulso salvarmi spiritualmente. Volevo scienza, aria 
pura e realtá. Per questo mi rifiutai di studiare filosofia e addirittura 
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di averne notizia tramite le lezioni. Mi rivolsi alle scienze naturali e 
alla medicina. Con ció non diminui l'amore per una filosofia che 
ancora non conoscevo, quella filosofia che, invece di svolgere strava- 
ganti problemi con discorsi razionali, sa dare un senso consaputo a 
ció che facciamo. Il mio filosofare si limitó alla riflessione negli 
istanti, alla disposizione d'animo in cui mi veniva incontro il mondo 
materiale, alle riflessioni metodiche sul fondamento della veritá nelle 
indagini scientifiche. Con ció non pensavo di fare della filosofia la 
mia professione. Che cosa fosse la filosofia non me lo chiesi neppure 
quando giá praticamente mi esercitavo in essa, quando cercavo di 
chiarire a me stesso che cosa amavo e che cosa evitavo come vile, 
che cosa acquistava quota nel pensiero fino ad emergere come su- 
periore alla « natura » e alla « ragione ». 

Mi resi conto che la filosofia, che nei pensatori dei millenni par- 
lava cosi chiaramente non appena se ne fossero considerati i testi 
(e non i rivestimenti verbali cosi estranei e difficili da capire), non 
era testimoniata negli scritti del mio tempo, che altro non sapevano 
offrire se non notizie critiche e la curiosa pretesa scientifica di una 
visione del mondo. 

L'impronta piú decisa, ad esempio, la lasció Husserl con il suo 
metodo fenomenologico, che io peró non considerai come un vero 
procedimento filosofico, come del resto lo stesso Husserl in un primo 
termpo, ma come una psicologia descrittiva. In questo senso me ne 
servii, e nella psicopatologia feci qualche descrizione e formulai i 
metodi fondamentali per le finalitá psicopatologiche. In ció trovai 
la viva approvazione di Husserl. Quando gli dissi che non avevo 
ancora capito che cosa fosse propriamente la fenomenología, e che 
cosa questo metodo significasse dal punto di vista filosofico, egli mi 
rispose (1913): «Lei usa giá i metodi suddetti. Prosegua cosi. Non 
ha bisogno di sapere che cosa € la fenomenologia. Si tratta infatti 
di una cosa difficile ». Di Husserl avevo letto da tempo, sia pure 
controvoglia, lo scritto sulla filosofia come scienza rigorosa compreso 
nel primo annuario di Logos, ma ancora una volta, anche se ero 
in presenza di una non comune acutezza di pensiero e di deduzioni, 
non mi sembrava realizzata la filosofia che sentivo essenziale. Ció 
nonostante questa lettura fu per me come un'illuminazione, perché 
ritenni di capire che li si era raggiunto, nel modo piú chiaro, il 
punto in cui, per salvaguardare i diritti della scienza rigorosa, ces- 
sava tutto ció che poteva chiamarsi filosofia nel senso piú alto di 
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questa parola. Finché Husserl fu professore di filosofia ebbi Pim- 
pressione che si realizzasse nel modo piú ingenuo e radicale il tradi- 
mento della filosofia. 

Con ció non pensavo ancora di fare della filosofia la mia pro- 
fessione. Ero psichiatra. Quando il filosofo Lask, di cui frequentavo 
il seminario e col quale discutevo apertamente con un atteggiamento 
contrario, ma amichevole sul piano personale, pensó un giorno 
(1911) con diffidenza, evidentemente senza conoscere i miei progetti, 
all'abilitazione in filosofia, non potei fare a meno di meravigliarmi 
perché l'idea mi era del tutto remota. Eppure, non indifferente alla 
forza penetrante e alla serietá del suo pensiero, avevo sempre avuto 
modo di cogliere la sua scientificitá. 

Quando ancora non pensavo di fare dell'insegnamento della filo- 
sofia una professione, la filosofia continuava ad essere per me la cosa 
piú importante, presente persino nel lavoro scientifico. Siccome peró 
le mie forze erano assorbite dalle cose reali, non potevo studiare i 
filosofi, ma solo leggerli qua e lá. Sapere che cos'era il pensiero di 
questa filosofia autentica, una volta assodato che non era scienza, 
non era per me un problema teoretico, ma una realtá pratica. 

Solo quando il corso dei miei studi mi condusse alla clinica e 
alla psichiatria, fino alla psicologia e all'abilitazione in questa spe- 
cialitá nella facoltá filosofica (1913), questo problema divenne per 
me incalzante. Non volevo assolutamente che nella psicologia si in- 
serisse una pseudoscienza. Da parte mia avevo appreso la psicologia 
seguendo metodi rigorosi e con lintenzione di raggiungere quella 
chiarezza metodologica e quella validitá universale e vincolante che 
sono proprie della scienza. L'abuso scientifico nell'ambito della psi- 
cologia corrispondeva, a mio modo di vedere, sia pure ad un livello 
spirituale piú profondo, a quella medesima confusione che aveva 
deluso il giovane studente quando si era accostato alla filosofia inse- 
gnata dai professori. Quando si avvicinó la possibilitá di un inse- 
gnamento filosofico mi trovai in una strana situazione perché conser- 
vavo immutata Pindignazione nei confronti della filosofia che, pre- 
sentandosi come scienza, pretendeva di condurre dimostrazioni in 
termini universalmente validi. 1l fatto mi rese consapevole del ri- 
schio che correva la mia onestá qualora avessi affrontato argomenti 


che il pensiero poteva chiarire, ma non dimostrare in termini scien- 
tifici. 
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Conseguita l'abilitazione in psicologia (con esplicita esclusione 
della filosofia da parte della facoltá) ero ancora libero dalla pubbli- 
cazione di lavori filosofici che, messi a confronto coi grandi, sareb- 
bero stati, a mio giudizio, delle mere ripetizioni senza alcun contri- 
buto nuovo. Insegnai come docente di psicologia. In che modo poi 
giunsi, senza saperlo, alla filosofia, l'ho gia descritto nella prefazione 
allultima edizione della mia Psicologia delle visioni del mondo. 
Quando nel 1920 ottenni una cattedra di filosofia avrei potuto atte- 
nermi, secondo le usanze del tempo e nonostante la denominazione 
della cattedra, all'insegnamento della psicologia per la quale conti- 
nuavo a nutrire un grande interesse. Invece di una cattedra di filo- 
sofia avrei assunto piú volentieri la direzione di una clinica psichia- 
trica e linsegnamento in psichiatria (che peró non avrei potuto ac- 
cettare, se mi fosse stato offerto, a causa delle mie condizioni di sa- 
lute). Ma potevo anche intendere il nome della cattedra come un 
compito che allora mi si presentava, e cogliere lPoccasione dell'in- 
carico per testimoniare la filosofia che fin dalla prima giovinezza 
consideravo come la cosa praticamente pid importante della vita del 
pensiero. Credevo di sapere che la filosofia aveva mantenuto invaria- 
bilmente la ricchezza del suo significato cosi come da giovane stu- 
dente Pavevo desiderata, anche se nelle scuole superiori non era pre- 
sentata con efficacia. Á questo punto, se da un lato non mi consi- 
deravo all'altezza di assolvere questo compito in maniera autentica, 
dall'altro pensai tuttavia di avere il diritto, in mancanza d'altro, di 
dire ai giovani che cosa la filosofia poteva essere, e renderli in questo 
modo attenti alla grandezza dei veri filosof. 

Quando non ebbi piú dubbi sulle possibilitá che mi si offrivano 
(e questo avvenne con chiarezza solo dopo il 1920, e precisamente 
dopo la morte di Max Weber), compresi che potevo o presentare 
la filosofia filosofando io stesso come professore impegnato nell'atti- 
vitá di insegnamento, e questo era contro la tendenza invalsa fino 
allora, oppure continuare ad attenermi alla psicologia; qualora poi 
mi fossi deciso per la filosofia, avrei dovuto prendere una risoluzione 
radicale in base alla quale dovevo in primo luogo rappresentare lo 
spirito della scientificitá e quindi insegnare con mezzi scientifici an- 
che la storia della filosofia, in secondo luogo lavorare per la filosofia 
perenne che non si pud trattare scientificamente, perché non si piega 
alle leggi della validitá universale, in quanto coglie la veritá con la 
quale noi viviamo. 
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Riferire sulla storia della filosofia é sempre stato il compito con- 
ereto di chi insegna per professione. Ma questa tradizione perde il 
suo significato se intende le grandi filosofie come dottrine che bi- 
sogna conoscere nella loro esattezza o falsitá razionale. Capita di 
instaurare un rapporto coi filosofi senza avvertire nelle loro dottrine 
ció che si esprime come volontá esistenziale. Nasce cosi il compito di 
sviluppare gli strumenti del pensiero per comprendere le grandi filo- 
sofie e per appropriarsele; questo compito richiede innanzitutto l'ap- 
prendimento dei concetti, quindi lo studio dei rapporti che esistono 
tra i contenuti pensati, e infine la consapevolezza che tutta questa 
attivitá di apprendimento e di studio é inutile se non é animata 
da un autentico interesse dell'uomo. Per questo cercai, come maestro, 
di sollecitare la coscienza, e non solo quella intellettuale afinché 
pensi con esattezza, ma anche quella esistenziale che, pur essendo 
corruttibile, deve occuparsi dell'incorruttibilitá intellettuale dei sud- 
detti problemi filosofici. La mia Filosofia cerca di generare un at- 
teggiamento interiore capace di instaurare un rapporto significativo 
coi maestri che si presentano storicamente in cosi grandi figure. Con 
ció cade, perché inessenziale, una grossa parte di letteratura filosofica, 
e precisamente quella in cui si opera solo a livello intellettuale, in un 
tempo che per di piú € sconfinato ed eligibile a piacere; ne trae 
vantaggio l'altra parte, quella in cui parlano realtá e veritá che cosi 
hanno maggiore possibilitá di rilucere. 

Per questo compito Kierkegaard fu per me di grandissima im- 
portanza. Ebbi modo di leggerlo ancor prima del 1914, e intensi- 
vamente durante la prima guerra mondiale. Grazie a lui mi si chiari, 
tra la sorpresa e una certa resistenza, la direzione che nel mio esserci 
avevo assunto e, al tempo stesso, che cosa poteva essere la filosofia 
oggi. Nella mia Psicologia delle visioni del mondo (1919) feci espli- 
cito riferimento a Kierkegaard (oltre che a Nietzsche). Nelle mie le- 
zioni Kierkegaard era una delle grandi figure del passato (anzi, mi 
stupiva il fatto che il suo nome non comparisse mai nell'ambito della 
filosofia dell'universitá e nei libri dedicati all'insegnamento della sto- 
ria della filosofia). Ho gia detto che cosa intendevo quando parlavo, 
fin dal 1922, di « analisi dell'esistenza », quindi, seguendo Jacobi e 
Schelling, di « svelamento dell'esserci », e infine, dopo la distinzione 
tra esistenza ed esserci, di « chiarificazione dell'esistenza ». 

Quando ebbi occasione di esporre Kierkegaard constatai l'impos- 
sibilitá di farlo. Credetti allora di capire il senso di quella « comu- 
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nicazione indiretta» nei termini in cui egli la intendeva, e feci 
mio il suo « concetto » di esistenza. Con tutto ció non divenni mai un 
seguace di Kierkegaard. Infatti non solo rimasi indifferente di fronte 
al suo cristianesimo, ma sentii nelle sue conclusioni negative (niente 
matrimonio, niente professione, niente realizzazione nel mondo, ma 
esistenza da martire come espressione essenziale della veritá del cri- 
stianesimo) il contrario di tutto ció che amavo e volevo, e che, pre- 
parato o no, dovevo fare. La sua concezione della fede cristiana, 
attraverso la religiositá di tipo B (l'assurdo), mi sembró nella sua 
negativitá pratica, la fine del cristianesimo storico e di qualsiasi vita 
filosofica. Tuttavia, per quanto la cosa possa sembrare sorprendente, 
nei momenti decisivi mi parve inesauribile tutto ció che Kierkegaard 
era in grado di vedere e di dire col suo discorso e con la via da lui 
indicata. Al giorno d'oggi, una filosofia senza Kerkegaard mi sem- 
bra impossibile. Secondo me, la sua grandezza é di una dignitá 
storico-mondiale tale da consentirgli di figurare accanto a Nietzsche. 

Allora non pensavo assolutamente di poter o dover creare una 
nuova filosofia. La serie dei pensatori che, fin dal tempo di Cartesio, 
ritenevano che la filosofia precedente avesse battuto false vie e che 
quindi era loro compito ricondurla sulla via che essi ritenevano 
esatta, mi sembrava conclusa insieme a quanto, attraverso loro, era 
divenuto oggetto di studio e di conoscenza ed era entrato nel tempo. 
Pertanto ritenni che il mio compito fosse piuttosto quello di con- 
durre a nuova vita la grandezza e l'essenza della filosofia, non solo 
con una relazione storica, ma anche con una presa di coscienza ca- 
pace di rendere presenti ed operanti gli impulsi filosofici. 

lo non ho usufruito di una scuola filosofica universitaria, se si 
eccettua la partecipazione come ospite ai seminari filosofici di Win- 
delband, Lask e F. A. Schmid quando ero assistente volontario alla 
clinica psichiatrica. Questa mancanza fu ad un tempo un vantaggio. 
Infatti, invece di essere impegnato da tempo e in maniera esclusiva 
con libri, interpretazioni e discussioni intellettuali, ebbi modo di ac- 
quisire la sostanza delle esperienze e guadagnare una nuova spre- 
giudicatezza quando, gia in lá con gli anni, giunsi allo studio vero 
e proprio dei grandi filosofi. Se ci riferiamo ai giudizi di compe- 
tenza accademica, io incominciai lo studio della filosofia quando ero 
glá divenuto professore di filosofia. Questo fatto ha comportato 
un'interruzione delle mie pubblicazioni e una concentrazione nuova. 
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Ho lavorato quasi un decennio per giungere, con le premesse che 
giá avevo e con quelle che mi furono sempre presenti come essen- 
ziali, lá dove si filosofa. 

Il risultato fu questo libro. Lo chiamai Filosofía mel senso che 
vuol essere una testimonianza della filosofia al filosofare pratico e 
alla realizzazione dell'esistenza e che vuol mostrare l'ambito del 
pensiero in cui essa puó realizzarsi. Con questo libro comunico le 
premesse e la disposizione interiore che acquisii nelle mie lezioni 
e nei seminari storico-filosofici e che poi, nel corso degli anni, 
svolsi espressamente in lezioni, sistematiche. 

Fu mia cura non sottovalutare mai l'aspetto scientifico, anzi mi 
impegnai a difenderlo e custodirlo nella sua realtá granitica, senza 
tralasciare di cogliere il valore dell'origine propria e indipendente del 
filosofare che non si fonda sulla scienza, ma della scienza ha bisogno 
e ad essa conferisce il suo senso ultimo. ln una parola il mio compito 
era di testimoniare, davanti agli studenti, la filosofia autentica. 

Questo libro divenne senz'altro un elemento base della mia atti- 
vitá di insegnante, ma tale da non oscurare nelle lezioni il discorso 
che apparteneva ai grandi filosofi della storia, le cui opere erano 
oggetto di studio nei seminari. Tutto ció che nei miei manoscritti si 
riferiva alle interpretazioni storiche, nella compilazione di questo 
libro fu eliminato. 


L'intenzione di questo libro. 


Il titolo dice che opera € una delle mie fatiche di insegnante di 
filosofia, professione questa che io intesi e realizzai in modo diverso 
da come facevano i miei colleghi in quegli anni. 

Si tratta della filosofia concepita come pensiero che sostiene la vita 
e che illumina e guida l'azione nell'esserci personale e nell'ambito 
politico. Essa procede come indagine scientifica e, nella prospettiva 
di un progresso, porta innanzi ció che, come possesso dell'intelletto 
ovunque identico, in maniera identica sarebbe trasmissibile, mentre 
in realtá ha valore per me solo, in quanto l'indagine, contro o mal- 
grado il suo presunto significato, e di fatto al servizio di quella auten- 
tica filosofia. In questo libro non si ha a che fare con un sistema, 
anche se il pensiero é sistematico; non si ha a che fare con problemi 
da risolvere, anche se il pensiero domanda e risponde; e tanto meno 
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si ha a che fare con una filosofia intesa come letteratura che ha per 
scopo quello di procurare un godimento estetico. 

L'intenzione con cui scrissi questa Filosofía scaturi dalla co- 
scienza che da ragazzo mi destó quando compresi che la mia vita 
era possibile solo col pensiero filosofico. La religione della Chiesa 
(a differenza di quella biblica) non mi ha mai suggerito nulla. Ció 
che un tempo senti radicato negli impulsi, e dopo feci oggetto di 
riflessione, é ancora ció che per me oggi ha valore anche se, ovvia- 
mente, la chiarezza e l'espressione assunsero la forma attuale molto 
piú tardi, e precisamente dopo l'interiorizzazione dell'esperienza del 
materiale mondano e dopo il rapporto coi grandi filosofi. Le pub- 
blicazioni successive a Filosofía crebbero sullo stesso fondamento, 
anche se sotto altri punti di vista che mutavano in relazione agli 
oggetti determinati. 

Oggi io vivo con la stessa mentalitá che sta alla base dello svol- 
gimento di questo libro, come se tra allora e ora non fosse passato 
il tempo con le sue terribili esperienze. E bene che sia cosi, perché 
qui non si ha a che fare con posizioni che hanno bisogno di essere 
corrette, ma con ció che, in conformitá alla sua natura, se c'é, rimane 
immutato. Questa immutabilitá consente di eseguire le operazioni 
del pensiero e di portarle ad effettiva chiarezza. Nelle affermazioni, 
nelle proposizioni e nei concetti possono intervenire mutazioni con- 
siderevoli, ma non tali da annullare quelle primitive. Il progresso 
puó portare una chiarezza e una ricchezza maggiore nell'ambito 
concettuale, ma l'essenziale rimane. 

Nella stesura del libro mi proponevo di cercare il senso del- 
Patemporale indipendentemente dalle vicende del tempo. In effetti 
fin da principio avevo molto riflesso sul senso della nostra epoca, 
e anche quando compilavo questa Filosofia spesso si presentavano 
considerazioni che si riferivano al tempo. Ebbene, le ho elimi- 
nate completamente come estranee al discorso che andavo svol- 
gendo, e le ho raccolte nel volumetto La situazione spirituale del 
tempo che fu pubblicato nello stesso periodo. Questo testimonia che 
non ho mai assunto la coscienza dell'epoca come principio del filo- 
sofare, quasi volessi dare soddisfazione all'epoca cosi compresa. Per 
me la filosofia aveva valore anche se non sapevo che cosa propria- 
mente fosse, e ora so che nessuno la possiede, anche se tutti vorreb- 
bero a loro modo prender parte al suo svolgimento, che é poi lo 
svolgimento dell'eterna filosofia. 
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Quando é a tema l'uomo, io ho sempre creduto, allora come oggi, 
nell'uomo in quanto uomo, nelle sue possibilitá, mel modo con cui 
pudo manifestarsi e realizzarsi, nelle diverse condizioni delPepoca, e, 
all'interno di questepoca, nelle condizioni particolari della sua si- 
tuazione. 

L'intenzione del mio libro abbracciava la totalitá, nella direzione 
dell'antica e originaria idea della filosofia. Il mondo, l'anima, Dio 
furono rispettivamente nell'orientazione nel mondo, nella chiarift- 
cazione dell'esistenza e nella metafisica i termi delle tre parti. Non 
ho mai voluto fare della chiarificazione dell'esistenza il tema unico 
della filosofia, perché la chiarificazione dell'esistenza € un momento 
insostituibile del tutto, ma non é il tutto. Quando negli ultimi anni 
che precedevano la guerra e poi durante la guerra scrivevo il mio 
libro Sulla verita, che a causa della violenza politica non poteva 
apparire se non al termine del conflitto, mi sembrava, nelle discus- 
sioni che si tenevano a proposito delle assolutizzazioni, di poter ri- 
scontrare nella parola « esistenzialismo » (pag. 165) una possibile dege- 
nerazione della chiarificazione dell'esistenza. Dopo la guerra fui 
sorpreso nel vedere la sua realizzazione in Francia. Da parte mia non 
ho anticipato né seguito il cammino di questo successivo esistenziali- 
smo perché, quando quest'ultimo era di moda e conforme allo spirito 
del tempo, la mia filosofia era solo all'inizio. Detto esistenzialismo, 
grazie ad una diffusa opinione letteraria, divenne il simbolo immagi- 
nario di una comune e moderna filosofia che assunse questo nome. 
Chi oggi vuole essere considerato con la sua filosofia deve apparte- 
nere a quella corrente e accettare di buon grado quella denomina- 
zione. Ma poiché questa filosofia vale in quanto filosofia del tempo 
e in quanto adeguata al tempo, al tempo é affidato anche il giudizio 
che l'apprezza o la rifiuta. 

La mia intenzione era invece di sperimentare con le mie forze 
cio che €, e di rendere presente ció che, nel suo significato ultimo, 
€ atemporale. Gli approfondimenti delle discussioni che si succedono 
in questo libro e le operazioni del pensiero dovrebbero avere come 
unico scopo quello di far percorrere il terreno in cui, nell'incondi- 
zionatezza della vita esistenziale, si riscontra quella pace che giá 
c'era all'origine di questo pensiero, il cui cammino conduce verso 
la comprensione e la sofferenza di tutta l'inquietudine possibile. 
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ll rapporto con le scienze. 


Vorrei qui sottolineare una posizione decisiva che, peraltro, non 
ho mai tralasciato di evidenziare anche nelle opere precedenti. Nella 
situazione spirituale dell'Occidente si pone incalzante una domanda 
che non é chiara neppure alla coscienza comune. Si domanda che 
tipo di relazione esiste tra filosofia e scienza. L'una é legata alPaltra, 
eppure il fondamento originario della loro certezza non € identico. 
Solo quando avremno chiarito la loro differenza e la loro implicanza 
potremo capire la loro natura. 

Da ragazzo avevo letto Spinoza e, anche se non lo avevo com- 
preso, ne ero stato positivamente colpito ed ero contento d'averlo sco- 
perto. Avevo letto di Paulsen Introduzione alla filosofia, ma mi ero 
subito fermato, rispettavo il lavoro, ma non ne ero attratto. Non sa- 
pevo che cosa fosse la filosofia, la sola parola giá mi impressionava 
e mi incuteva rispetto. Con tutto quello che avevo letto e udito mi 
aspettavo che la filosofia fosse come la scienza. Da essa pretendevo 
quindi, sia pure in modo ancora aproblematico, l'analisi logicamente 
vincolante e universalmente valida e la risposta agli autentici pro- 
blemi dell'esserci, senza essere in grado di distinguere una cosa dal- 
Paltra. Quando poi rimasi deluso dalla filosofia che mi fu presentata 
all'Universitá, in un tempo in cui ero ancora immerso nellattivitá 
spirituale rivolta alla realtá pratica, trovai una certa soddisfazione 
nelle conquiste raggiunte dalle scienze e dagli uomini in esse impe- 
ghati, mi appassionai sempre di piú agli studi anatomici, a quelli 
astronomici e a quanti altri consentivano alla mia aviditá di sapere 
di giungere al dettaglio e al particolare minuto, anche se nel mio 
caso questa conquista era limitata dalle possibilitá che allora avevano 
gli studi di medicina. Ció nonostante ero inquieto, tutto questo non 
mi bastava, ma costituiva solo uno stirmmolo che mi spingeva sempre 
innanzi. 

Compii un passo decisivo verso la chiarezza nel 1909, grazie agli 
scritti di Max Weber. Per merito suo incominciai a comprendere il 
carattere della scienza nelle scienze dello spirito, a cui applicavo coi 
mezzi dell'« intelletto ». Fu allora che mi si chiari che cosa e come 
poteva operare la scienza, al di lá della scientificitá indiscussa, nel 
rinnovamento, nella ricostruzione, nella critica dei testi, dei docu- 
menti e dei monumenti. Max Weber trascuró la filosofia, la assunse 
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infatti essenzialmente come logica, e in questo modo ne evidenzio 
il carattere scientifico. Non essendo propriamente convinto di questa 
scelta, evitai di seguirlo lungo la via dell'ascesi filosofica. Con ció 
la mia aspirazione verso la filosofia autentica non si spense. 

Le scienze mi consentirono di vedere il dominio che si offre alle 
possibilitá del sapere, i progressi della conoscenza e un tipo di cer- 
tezza che non e possibile raggiungere in altro modo. Chi desidera 
la filosofia, e questo almeno fino ad oggi mi pare evidente, desidera 
anche la scienza. Dopo lo sviluppo delle scienze e della mentalitá 
scientifica nell'ambito del sapere metodico, una filosofia che trascura 
e ignora la scienza € una filosofia non-vera, cosi come non-vero € 
quel modo di pensare che pretende di possedere in forma scientifica 
tutto ció che riguarda l'uomo. 

Infatti quando si giunse ad una piena consapevolezza dei limiti 
della scienza, ci si rifece alla vecchia esperienza secondo cui la co- 
noscenza scientifica non é in grado di guidare la vita, non é in 
grado di fondare il proprio senso, di dire ció che deve essere, per- 
ché, dal punto di vista filosofico, € pura dispersione. 

La situazione spirituale in cui nacque il mio filosofare era carat- 
terizzata dall'entusiasmo per la certezza scientifica, dall'esperienza 
dei limiti della scienza, e dal desiderio per quella filosofia che so- 
stiene la vita, la cui essenza e le cui possibilitá erano nascoste alla 
coscienza accademica e a me stesso. 

Il grande compito della filosofia fu quello di accertare l'origine 
della nostra vita senza sacrificare le scienze, amzi verificando le 
ipotesi col criterio scientifico della certezza logicamente vincolante. 
Si tratta di un filosofare che agisce in funzione della nostra stessa 
realtá, di creazioni del pensiero che, sorte dalla vita personale, si 
rivolgono al singolo nella forma della comunicazione. La forma im- 
personale della costruzione oggettiva del pensiero filosofico é con- 
servata solo se custodita dall'esistenza personale. Il sapere filosofico 
ha senso non come sapere di formule, assiomi e parole, e neppure 
come intuizione di figure concettuali, ma come agire interiore che 
risveglia quel sapere e quell'intuizione o vi si riconosce. 

Questo filosofare € pensare. Come tale si oppone alle tendenze 
sentimentali, all'entusiasmo irriflesso, all'autonegazione della ragione 
nel cosidetto irrazionalismo. La felicitá della vita del pensiero, nella 
struttura e nell'amore che trascina, consiste nel fatto che il pensiero 
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filosofico non si limita a chiarire tutte le esperienze, le azioni e le 
decisioni, ma tutte le fonda in una profonditá che di nuovo le eleva. 

XXVI Lo studio di questo pensiero implica un rapporto con se stessi. 
Esso, infatti, non vincola solo a leggi esteriori a cui dovrei attenermi, 
ma mette in gioco anche la responsabilitá dell'esistenza che dal pen- 
siero € chiarita e accertata. 

Il pensiero filosofico si attua in una dinamica che realizza e con- 
solida un ethos; in tal modo la sua azione giunge fino all'ambito 
privato e politico dove mostra la sua natura. Esso difende e custo- 
disce la veritá nella misura in cui circoscrive e comprende l'agire 
quotidiano e gli istanti piú alti da cui é scaturito. 

Anche se le scienze non fondano né producono la filosofia, ma 
é piuttosto la filosofia a precedere tutte le scienze e a sussistere, 
come nelle grandi figure delPantichitá, anche senza di esse, da 
quando ci sono, le scienze costituiscono inevitabilmente il campo in 
cui deve orientarsi ogni filosofia che voglia pensare secondo veritá. 
Chi filosofa oggi deve conoscere la profonda soddisfazione che sta 
alla base della conoscenza realizzata con la visione scientifica e con 
la coscienza metodologica, senza cui non esiste vera certezza e quindi 
coscienza dei limiti propri delle scienze. Deve sperimentare quanto 
sia difficile intendersi con gli uomini che sono estranei alla scienza, 
soprattutto nei problemi concreti di ogni giorno in cui questa estra- 
neitá puó presentarsi come pseudo-scienza o addirittura core « filo- 
sofia ». La scientificitá sta alla base di qualsiasi forma di razionalitá. 
La si avverte negli spunti razionali nascosti giá nelle filosofie primi- 
tive, presso Anassimandro e presso Me-ti nel sistema del Samkhya. 
La scientificitá non é la fondazione della veritá filosofica, ma oggi é 
la condizione della veracitá nel filosofare. Essa € Patteggiamento 
indispensabile che sta alla base del comprendere, del ponderare e 
del giudicare quotidiano. 

Quando facevo lezioni di storia della filosofia, o quando condu- 
cevo gruppi di studi nei seminari, era ovvia una presentazione pre- 
liminare dei mezzi scientifici necessari all'indagine della storia dello 
spirito e, in particolare, Popportunitá di comprendere il senso nei 
termini in cui era stato pensato dall'autore. Á questo punto nasceva 
la domanda fondamentale : se la comprensione mentale del senso esige 
la comprensione della cosa stessa, la propria carenza filosofica non 
pone inevitabilmente dei limiti alla comprensione? Inoltre la natura 

xxvn della cosa non richiede, ogni volta che se ne comprenda il senso, 
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lo sviluppo delle possibilitá che vi sono implicate e che non sono 
state espresse direttamente dall'autore? Queste domande tuttavia 
non annullavano il criterio che consente, attraverso lo studio di tutti 
i testi secondo modalitá dimostrabili, di avvicinarsi il piú possibile 
alla comprensione del senso nei termini in cui é stato pensato. 

La scienza, inoltre, gioca un ruolo importante nell'insegnamento 
storico-filosofico, perché i piú grandi filosof produssero anche un 
pensiero scientifico. La differenza tra filosofia e scienza si impose 
quindi all'interno della stessa presentazione storica della filosofia. Ció 
consente di chiarire il senso in cui e possibile parlare di « progresso » 
in filosofia. 

Nella storia della filosofia non c'é alcun progresso in ordine alla 
sostanza, ma solo una progressiva manifestazione temporale in cui 
la grandezza, che ancora oggi possiamo scorgere nel passato e il cui 
livello sembra irraggiungibile, € sempre unica, irripetibile e insosti- 
tuibile nella forza che ne anima l'intuizione. Ai nostri giorni questa 
grandezza puó presentarsi in nuova modalitá, e precisamente nella 
forma della contemporaneitá di noi tutti in quell'istante di alcuni 
millenni in cui s'é realizzato l'essere umano. Ma in ció non c' alcun 
progresso. 

Nella filosofia c'é progresso solo in quanto c'é progresso nelle 
scienze (dove l'idea di progresso € di casa e dove il progresso é 
reale), e in quanto, posta di fronte a sempre nuovi problemi, essa 
puó giungere ad una maggiore chiarificazione del proprio linguag- 
gio. Nella filosofia inoltre si puó parlare di progresso a livello di 
mezzi, quali: le strutture razionali, le categorie, la consapevolezza 
dei metodi e, forse, a proposito della purezza possibile della sua 
realizzazione. 

Sia Puno che Paltro tipo di progresso non colgono tuttavia l'es- 
senza della filosofia. Il progresso infatti puó essere colto e realizzato 
da noi che, come maestri, rappresentiamo per professione la filosofia. 
Si tratta peró solo di un momento che dipende dalle condizioni sto- 
riche in cui solamente il pensiero filosofico raggiunge la sua forma 
di volta in volta peculiare e particolare. 

E sorprendente il fatto che non di rado io sia stato segnalato come 
un avversario, se non addirittura come un dispregiatore della scienza, 
Il mio sentimento interiore, che non ho mai rinnegato, e il mio 
modo di pensare sono esattamente il contrario. Infatti, personalmente 
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mi sono dedicato dapprima alle scienze partecipandovi come psi- 
chiatra col mio lavoro e con le mie pubblicazioni, quindi, nel corso 
della mia vita, ho cercato di trovare un orientamento attraverso lo 
studio di scritti scientifici, e mi sono sempre sforzato di consolidarmi 
nella mentalitá scientifica. Dal punto di vista oggettivo, poi, € essen- 
ziale che il pensiero filosofico, a cui mi dedico, si fondi sul senso 
della scientificitá, sulla propria esigenza scientifica, sulla consapevo- 
lezza della potente realtá delle scienze. 

Certo, per coloro che vivono nell'evidenza della « filosofia scien- 
tifica » € difficile capire che il loro pensiero non possiede il carattere 
della conoscenza logicamente vincolante e universalmente valida, e 
<he nella misura in cui scaturisce dal solo intelletto, senza coinvol- 
gere Pessere stesso del soggetto pensante, si riduce a un mero gioco 
intellettuale. Questi rappresentanti di una filosofia scientifica di ca- 
rattere speculativo considerano un attacco alle scienze il porre in que- 
stione il carattere scientifico del loro pensiero. Secondo me costoro 
assomigliano ai teologi che insegnano il valore assoluto del cristia- 
nesimo, con la sola differenza: che i teologi credono ad una rivela- 
zione di Dio, mentre questi pensatori, anche se fanno esplicita pro- 
fessione di fede in una immaginaria veritá scientifica e valida per 
tuta, di fatto credono solo in se stessi. Essi scorgono un disprezzo 
per la scienza proprio lá dove quest'ultima, nella sua purezza, a 
differenza delle pseudo-scienze e delle superstizioni scientifiche, € 
elemento di vita, perché la scientificitá € richiesta dalla stessa men- 
talitá filosofica e ne consegue. Essi non distinguono l'attivitá del pen- 
siero impegnato nella comunicazione degli impulsi filosofici e nel- 
Vesperienza di veritá fondamentali dallattivitá del pensiero pro- 
prio della coscienza scientifica. Sia nella scienza sia nella filo- 
sofia c'é un lavoro intellettuale, ma la comprensione dellP'attivitá 
del pensiero scientifico, che € identico per ogni intelletto, € piú fa- 
cile della comprensione dell'attivitá del pensiero filosofico, perché 
quest'ultimo richiede la presenza del proprio se-stesso (e quindi non 
perché la fatica intellettuale richiesta in filosofia sia maggiore di 
quella richiesta, per esempio, in matematica). 

Con questo libro potrei essere utile a chi desidera una filosofia 
capace di condurlo in quelle condizioni di spirito che sono per lui, 
fin dal suo originario esser-donato-a-se-stesso, quelle obbliganti e at- 
tendibili. 


Karl Jaspers con la madre nel 1913. 
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Come dovrebbe essere letto il libro. 


Il libro non mostra «la cosa stessa », che non si dá mai come 
qualcosa da apprendere, ma solo ció che, completato dalla realtá del 
pensante, si offre come filosofia. 

Ció che importa al lettore non € la conquista di risultati che si 
possono didatticamente riassumere in un sapere, ma la partecipa- 
zione a quella serie di pensieri che gli consentono di riconoscersi in 
un certo atteggiamento mentale. Cosi nell'Orientazione nel mondo 
di questo libro é presupposto l'ambito delle scienze e una certa espe- 
rienza del pensiero scientifico, senza la quale non € possibile avver- 
tire il senso di quel tipo di accertamento che trascende il mondo. 
Analogamente, nella Chiarificazione dell'esistenza il pensiero che vi 
si riferisce ha bisogno della risonanza dell'esistenza possibile del let- 
tore. Lo stesso dicasi nella Metafisica a proposito del discorso 
sulle operazioni del pensiero, sulle cifre e sui rapporti con la tra- 
scendenza, mentre l'atto metafisico si realizza sempre e solo quando 
la realtá esistenziale é colpita dalla trascendenza. 

Pertanto, il lettore che affronta questo libro con la mentalitá della 
filosofia scientifica, e va alla ricerca di un contenuto che possa valere 
come insegnamento (o dottrina), rimane deluso. Infatti tutte le 
«cose» di cui ci serviamo per esprimerci, e la cui comprensione é 
evidentemente indispensabile, si dissolvono in quanto cose (per quel 
tanto che il mio filosofare c'é riuscito). Per cui il lettore che non 
vuol far nulla dentro di sé, mentre invece il pensiero esige VPinter- 
vento del suo essere e del suo agire interiore, non puó che sentirsi 
vuoto. 

Ovviamente a questi lettori il mio discorso non dice propriamente 
nulla, perché in loro vien meno quello che io ho chiamato il colpo 
dell'altra ala, con cui solamente, ció che € detto nel testo (e che 
corrisponde al colpo della prima ala) raggiunge la pienezza del suo 
senso e lo slancio. Infatti solo col battere coordinato di entrambe le 
ali, unitamente alla mediazione del tentativo della chiarificazione 
razionale, é possibile spiccare realmente il volo filosofico. Ma dove 
Paltra ala vien meno, dove il lettore pretende di possedere giá a 
livello intellettuale la totalitá e di udirne la voce in ció che ha letto, 
finisce con l'avere tra le mani solo dei contenuti riferibili, senza pos- 
sedere con ció la filosofia vivente. Per contro, dove l'ala della mate- 
riale comprensione del testo, cioé la disposizione a pensare, vien 
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meno, perché il lettore desidera solo essere colpito dallo straordinario 
per goderne nel segreto la sua commozione, e quindi non é disposto 
a spiccare il volo col pensiero, allora ció che qui é detto nel suo si- 
gnificato letterale non desta in lui alcuna impressione (perché la let- 
tura non é accompagnata dalla sensibilitá per ció che si annuncia 
indirettamente nella dinamica del pensiero); egli si limiterá a cono- 
scere il contenuto che non ha compreso, per abbandonarlo subito 
dopo. Entrambi i lettori lasciano intendere di non essere disposti a 
mettere in moto la seconda ala. Al loro rifiuto del mio lavoro posso 
rispondere, in generale, che non si critica un libro perché non si 
trova ció che, in base ad una falsa aspettativa, si presupponeva ci 
fosse, mentre non era assolutamente nelle intenzioni dell'autore. 

A chi invece chiede che cosa bisogna fare per percorrere un tratto 
del proprio cammino con questa filosofia, posso rispondere che é 
necessario raggiungere, mediante la prassi che é sempre unica e in- 
sostituibile, una compiutezza nella vita quotidiana, nelle attivitá che 
si compiono, nell'esercizio delle scienze, nella comprensione delle 
opere poetiche e artistiche, nel pensiero e nell'azione politica, nella 
forza del giudizio che interviene nelle situazioni concrete, perché solo 
cosi si pud comprendere meglio i grandi filosofi, appropriarsi del loro 
filosofare in uno spazio comune dove é possibile, attraverso loro, 
attingere alla sorgente. 


TL. 
POLEMICA 


xs 


Per sé la mia filosofia non e polemica. 1l tono polemico che tal- 
volta traspare in questo libro é¿ accidentale. Solo in seguito alle 
obiezioni mosse alla mia filosofia ho preso in considerazione anche il 
problema della polemica filosofica. 

Ma linteresse per la polemica ha anche un altro fondamento pid 
propriamente filosofico. La filosofia, infatti, non cerca solo la comu- 
nicazione nell'accordo, la discussione su un terreno di reciproca 
comprensione, ma anche, ed essenzialmente, la problematizzazione 
radicale che nasce dal confronto con le altre filosofie o con la non-fi- 
losofia. Fin dall'inizio ho sempre desiderato incontrarmi senza alcuna 
riserva con lP'avversario spirituale non appena questo si presenta. 

A proposito della mia filosofia ci furono, oltre a conmsensi ami- 
chevoli e ad attestati lusinghieri, numerosi attacchi. Talvolta mi é 
parso di notare una certa sconsideratezza in chi, sia pure con buone 
intenzioni, scrisse in termini critici a proposito della mia filosofia. 
Altre volte notai che alcuni, dopo uno sguardo superficiale ai miei 
scritti, si espressero con risentimento. Non di rado accadde che qual- 
che lettore, dopo aver desunto un'espressione e dopo averla sciolta 
dal contesto del libro, la assolutizzasse e pretendesse, in tal modo, 
di essersi fatto un'idea del mio pensiero. Á questo punto mi pare di 
poter scegliere una serie di obiezioni tipiche (fra quante ne desumo 
dalla mia memoria, dai giudizi manifestati e dalle conversazioni 
private, e che talvolta io stesso rendo pid acute ed efficaci). 
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Álcune obiezioni mosse al mio filosofare. 


1. Una prima obiezione fa notare che io, dopo aver impartito 
insegnamenti e dopo aver abbozzato intuizioni, vengo ad affermare 
che nulla € pensato oggettivamente. Farei dunque ció che nego di 
fare, smentirei coi fatti la mia intenzione, perché ció che mi pro- 
pongo di realizzare é impossibile. 11 risultato potrebbe essere: o 
una ricerca filosofica e quindi una dottrina, o un discorso non-ogget- 
tivo. Pertanto, questa filosofia sarebbe priva di qualsiasi punto di 
riferimento o di qualsiasi pensiero determinato. 1 significati com- 
prensibili a cui ci si potrebbe attenere andrebbero perduti. Non si sa 
che cosa io propriamente pensi. Nella sospensione svanirebbe tutto. 
Questa filosofia non offrirebbe nulla. A questa obiezione rispondo: 

a) Effettivamente non é possibile concepire un pensiero, né 
esprimere una parola significante senza avere davanti agli occhi un 
oggetto. Pertanto la comprensione di un discorso é sempre legata 
ad un riferimento oggettivo. L'inoggettivo, per quel tanto che € 
accessibile, lo € sulle vie dell'oggettivita. 

Ogni contenuto essenziale del filosofare si trova sulle vie dell'og- 
gettivitá, ma in noi sorge, si riconosce e resta confermato negli im- 
pulsi, nella comprensione interiore, nel modo di vedere e di giu- 
dicare, nella disposizione alla reazione che si sceglie, nella pene- 
trazione dell'attualitá storica. 

Seguendo l'ordine oggettivo (e quindi le dottrine e gli insegna- 
menti) si ha Possatura e non la vita della filosofia. La comprensione 
intellettuale, che non € assolutamente possibile senza questi con- 
tenuti dottrinali, é realizzata in modo autentico solo con la parteci- 
pazione a ció che pud rendersi presente nelle figure del pensiero, 
senza essere qualcosa di oggettivo. Tutto ció e semplice per il lettore 
che filosofa senza preconcetti, ma é difficile, se non addirittura im- 
possibile, per il lettore che, soprattutto se incolto o specialista della 
filosofia, desidera o attende l'essenziale della dottrina. In questo caso 
€ evidente che vuole imparare la filosofia cosi come si impara la 
chimica o la grammatica. 

Certo, non si puó filosofare senza imparare; ad esempio é ne- 
cessario conoscere il linguaggio, le figure del pensiero, sperimentare 
la fatica dell'intelletto, ma il filosofare incomincia solo quando, 
raggiunta la padronanza di queste figure, ossature e dottrine, inizia 
quel movimento che, pur restando legato al motivo conduttore da 
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esse indicato, ha la sua dimora solo nell'autopresenza del proprio 
essere. 

Nello stesso filosofare sono possibili molte dottrine che tra loro 
hanno solo qualche punto di contatto o addirittura si contraddicono. 
La padronanza filosofica esige un dominio su tutte (ma, evidente- 
mente, questo é un compito infinito che una sola testa non é in 
grado di esaurire). 1 punto di contatto del loro senso non é nella 
dottrina stessa, ma nella direzione a cui conduce il movimento che 
in essa si articola. 

Pertanto si rifiuta ció che appartiene alla filosofia autentica, la 
cui forza non é da cercarsi nei pensieri stabiliti, nell'immagine, nella 
forma, nella figura intellettuale e nella concretezza dell'intuizione, 
perché tutto questo ha solo un valore strumentale, ma in ció che 
rende possibile il compimento attraverso l'esistenza nella sua storicitá. 
Questa filosofia, infatti, € la filosofia della libertá e pertanto si rea- 
lizza all'interno dell'illimitata volontá di comunicazione. Come tale 
non puó arrestarsi ad un oggetto, non puó trovare soddisfazione in 
un'opera del pensiero, e non puó accontentarsi di un sapere qualsiasi. 

b) Le obiezioni che si muovono contro i motivi dottrinali di 
fondo sono rilevanti perché consentono di chiarire meglio, a livello 
logico, detti motivi (appartiene, ad esempio, a questo tipo di obie- 
zioni la richiesta di una maggior chiarezza a proposito della con- 
traddizione in un processo dialettico), ma non servono a compren- 
dere o ad attaccare il senso di questo filosofare. 

Si colpisce invece nell'essenza quando attraverso i motivi di fondo 
della dottrina, quindi ancora una volta attraverso le dottrine, si 
glunge all'origine della volontá esistenziale che in esse si trasmette, 
oppure quando inizia quella « lotta di forze » che si incontrano nella 
comunicazione raggiunta e che si possono respingere in una comu- 
nicazione piú profonda, ma in maniera tale che, pur restando l'una 
estranea allPaltra, nell'urto rimangono legate secondo una modalitá 
che le distingue da tutte le forze empiriche in lotta. 

c) Attraverso la non-oggettivitá dell'essere che traspare nella 
chiarezza di ció che € pensato oggettivamente si incontra, come 
dicevo, l'autopresenza della essenza autentica dell'esistenza. Infatti, 
il filosofare, sia nella forma originaria della purezza filosofica, sia 
nella conoscenza teologica della fede, si realizza dove c'é un con- 
tenuto a cui applicarsi, quindi non dal nulla, né dagli assiomi del- 
lintelletto. Alla domanda che chiede da dove trae origine il filoso- 
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fare, la coscienza fideistica risponde rinviando alla rivelazione che 
costituisce per essa il terreno sicuro, mentre la filosofia, che non di- 
spone di simili terreni stabili e solidi, rinvia alla tradizione storico- 
filosofica del mondo, all'ascolto di ció che dal singolo procede e si 
fa incontro. Nasce cosi una comunitá spirituale libera da istituzioni 
e composta da membri di un regno dello spirito che dura giá da 
millenni, dove ciascuno ha il compito di essere se stesso, dove nes- 
sun arbitrio é consentito, e dove vale quella veritá che lega ed allon- 
tana e che in nessuna dogmatica universale puó diventare definitiva 
per tutti. É il regno della fede filosofica vivente che si realizza solo 
nel singolo, nella sua esperienza, nel suo giudizio e nella ragione che 
si fonda sulla sua esistenza possibile. La totalitá dell'uomo nel suo 
fondamento, e non il solo intelletto della sua coscienza in generale, 
€ in grado di udire e comprendere pensieri filosofici. 

La filosofia (quando addirittura non é considerata superflua e 
senza importanza) é intesa impropriamente dalla teologia come una 
semplice faccenda intellettuale, come un'indagine scientifica tra le 
altre. Con una concezione del genere, la teologia si incontró con la 
concezione della filosofia accademica del secolo precedente, la quale, 
da parte sua, nel disprezzo della teologia (che noi assolutamente non 
condividiamo), pretendeva di essere una «visione scientifica del 
mondo », capace di soddisfare ad un tempo la « conoscenza scienti- 
fica » e i «bisogni dell'animo ». 


2. Un'altra obiezione dice che questa mia filosofia € una conti- 
nuazione dell'irrazionalismo, perché nega la ragione e spinge ad un 
culto dell'assurdo. Alla base di questo fraintendimento c'é il fatto 
che il filosofare autentico coincide con l'azione della ragione, il cui 
impulso € di giungere ai propri limiti e di oltrepassarli per con- 
durre tutto ció che € nella propria chiarezza. Essa pertanto non di- 
stoglie lo sguardo dalla fatticitá dell'irrazionale, dell'antirazionale, 
dell'incomprensibile e dell'impenetrabile. lo credo di operare, in ogni 
mio scritto, e soprattutto in questa filosofia, in favore della ragione 
che considera anche l'irrazionale e cerca di chiarirlo con la riflessione 
del pensiero. 

Ma Pobiezione coglie un pericolo effettivo di questa filosofia. Sic- 
come col pensiero essa si rivolge a ció che sta prima del pensiero, 
a ció che sta alla base dell'apparire, a ció che sta oltre lessere e il 
non-essere, questa operazione metodica puó essere fraintesa. Allora 
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ció che é pensato nella forma dello star-prima e dello star-oltre viene 
espresso come se fosse qualcosa di accessibile, di posseduto conosci- 
tivamente, quasi lo si avesse tra le mani. Questo pensiero cosi ingan- 
nevole genera per un istante una grandissima aspettativa in ordine 
allo svelamento del mistero, a cui segue subito una delusione per la 
ragione, come se scoppiasse una bolla di sapone. Finché perdura la 
delusione si alimenta la tendenza che conduce alla negazione della 
realtá, si dá adito a sentimenti di odio e si perde ció che solo per 
noi uomini € possibile. E fuori dubbio che tutto il mio filosofare € 
impegnato contro questo fraintendimento e non manca di smasche- 
rarne gli aspetti ovunque questi si presentano. 


3. Ci sono poi delle accuse che, pur riferendosi alla stessa cosa, 
sembrano tra loro opposte, esse infatti intendono questa filosofia o 
come una teologia camuffata, o come il vecchio illuminismo. 

Secondo la prima accusa io sarei un teologo non-autorizzato: ció 
che chiamo metafisica sarebbe in realtá teologia. Non avrei altro 
atteggiamento di fondo se non la distruzione del mio pensiero; la 
mia sarebbe, quindi, una falsa concezione della filosofia. 

Al che io rispondo che questa concezione della filosofia non e 
mia, come se si trattasse di qualcosa di nuovo, ma é antichissima. 
L'originarietá della filosofia non deve farsi sottrarre ció che le appar- 
tiene: la trascendenza. Un tempo apparteneva alla filosofia la parola 
che poi divenne oggetto della teologia e che la coscienza fideistica 
cristiana si limitó a impiegare e ad alimentare con quei motivi che 
in parte sono o possono diventare elementi del filosofare, nella mi- 
sura in cui si presentano senza rivelazione alla ragione stessa. 

Per la mia filosofia, quindi, é essenziale la distinzione dalla re- 
ligione, ma distinzione non significa negazione, opposizione o di- 
sprezzo, ma significa incontro tra filosofia e religione, perché que- 
st'ultima esprime quella realtá delle origini che non puó essere in- 
differente al filosofare. Identificare la filosofia con la religione e 
dunque un malinteso, perché le due discipline sono si connesse, ma 
solo nel senso ampio che ad entrambe interessa la serietá dell'eterno. 
Parlare di filosofia religiosa significa voler nascondere il fatto che la 
religione si presenta sempre come religione ecclesiastica fondata sul 
culto comunitario, sulla preghiera, sull'azione dei preti, mentre la filo- 
sofia, come tale, é cosa che riguarda il singolo che «fa scuola » qua 
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e lá, e come patrimonio dottrinale di sette o come disciplina che 
forma i giovani cessa di essere filosofia. 

Fa da guida alla moderna filosofia cristiana una forza che non é 
filosofia, ma religione ecclesiastica che si esprime essenzialmente nella 
teología. In essa si fa passare per filosofia qualcosa che € fondamen- 
talmente diverso dalla filosofia originaria. La filosofia cristiana, nono- 
stante la sua attivitá di pensiero, é priva di un autentico fondamento 
filosofico, per cui agli occhi della vera e propria filosofia non puó 
che apparire senza forza. Á sostenerla non é il pensiero razionale 
dell'esistenza, ma quellaltra serietá che é propria della religione 
ecclesiastica; essa, pertanto, possiede una riserva fuori di sé, la sua 
garanzia é altrove, il rischio, che non abbandona mai il filosofare, 
e ad essa ignoto, per questo il tono e la voce del suo pensiero non 
riescono a raggiungere chi filosofa autenticamente. Pur nell'avver- 
sione razionale, estetica e spirituale, essa sembra assumere le forme 
di pensiero che sono proprie del filosofare di volta in volta contem- 
poraneo, a cui sottrae il proprio sangue e ne deruba la forza. Senza 
entrare decisamente nella polaritá che caratterizza il rapporto tra 
filosofia e fede rivelata, possiamo dire che le cose vanno altrimenti 
presso quei grandi filosofi cristiani che rispondono al nome di Ago- 
stino, Anselmo, Cusano per i quali non valgono le osservazioni che 
qui abbiamo fatto. 

NellP'odierna situazione spirituale € inevitabile che si giunga a 
questa semplificazione: la filosofia € la filosofia, la religione e la 
religione. La filosofia non puó mai sostituire il contenuto della reli- 
gione, cosi come la religione non puó mai appropriarsi dell'origine 
autosuficiente della filosofia. 

La filosofia € il pensiero che ci consente di accertare la nostra 
origine, l'autenticitá delle cose, la nostra genesi, l'incondizionatezza, 
il fondamento delle nostre decisioni; essa € dunque il pensiero con 
cui ci poniamo questi interrogativi, ne verifichiamo la certezza, ne 
chiariamo il senso e i criteri. Ma la vera filosofia rimane aperta 
come chiarificazione sistematica del nostro sapere fondamentale che 
€, per cosi dire, il quadro di ció che noi siamo e di ció che é 
per noi. La filosofia chiarisce i limiti e le origini di tutto ció in 
cui e attraverso cui noi sappiamo e realizziamo qualcosa che é 
sempre determinato. 

La seconda accusa (che in fondo é identica alla prima, ma pro- 
viene dagli atei che si considerano « moderni ») dice, su per giú, che 
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io sono un illuminista senza possedere la radicalita che € propria 
dell'illuminista. Chi filosofa veramente dovrebbe procedere senza 
trascendenza e attenersi, nel sapere filosofico, alla pura presenza 
dell'immanenza. In me ci sarebbe invece un falso residuo che mi fa 
deviare ogni volta che mi trovo dinanzi alle conseguenze ultime. Mi 
mancherebbe il senso della profonditá dell'esserci e quindi il senso 
dell'attuale situazione del mondo. Per questo, presso di me, tutto 
si indebolisce e si arresta a rappresentazioni accomodanti e armo- 
niche. Anche il superfluo deismo dell'illuminismo, sarebbe da me 
impiegato senza efficacia. 

A questa accusa rispondo che sono illuminista come Platone e 
Kant sono le espressioni piú alte delle due pi grandi epoche illu- 
ministiche dell'Occidente, che, come dice Kant, non erano epoche 
¡lluminate (che non ci sono mai state), ma epoche dell'illuminismo, 
cioé degli sforzi piú robusti e piú coscienti messi in atto per uscire 
dallo stato di «inferioritá da imputare a propria colpa » e per giun- 
gere dall'oscuritá alla chiarezza. Filosofando, facciamo professione di 
illuminismo e siamo entusiasti del nostro compito. In un'epoca che 
spiritualmente sembra riaffondare in un'oscuritá di false mistifica- 
zioni, in un caos di superstizioni e, in particolare, nella superstizione 
tecnicistica della scienza e delle ideologie che si presentano come 
scienza (almeno nell'ampio orizzonte della pubblicistica letteraria) € 
nostro compito tenere libera la via dell'illuminismo, per quanto é 
nelle nostre possibilitá. 

Poiché il mio pensiero, pur appartenendo all'illuminismo, ha 
sempre e consapevolmente rifiutato il cattivo e falso illuminismo, 
ritengo che le accuse specifiche sopra formulate debbano cadere. 

La radicalitá dell'illuminismo risiede nella distinzione, tanto difh- 
cile da operare, tra scienza e filosofia; questa distinzione, che di 
fatto € stata conquistata negli ultimi secoli, corre sempre il pericolo 
di essere smarrita. Il suo scopo é di consentire alla potenza di en- 
trambe di farsi strada in un contesto di reciproca e pura alleanza. 
La distinzione, sempre difficile da eseguire, € in sé un passo nel 
processo dell'illuminismo, del libero pensiero che coglie e approfon- 
disce la natura delle cose e se stesso. 

Chi si muove al di fuori del rapporto esistenza e trascendenza e 
si fa forte della pura immanenza non dá eccessivo valore alla realtá 
di ció che é presente, perché non trova la profonditá dell'esserci nel 
rapporto che si instaura con la trascendenza, ma nella sua mera da- 
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titá del «qui» e dell'« ora »; in tale modo egli appiattisce P'esserci 
o, tutt'al piú, lo arricchisce di demoni che, davanti alla trascendenza, 
svaniscono come fatue immaginazioni. L'attuale situazione del 
mondo mi sembra sia compresa con maggior chiarezza quando le 
misure e gli orizzonti parlano con la voce che proviene dall'Umgre:- 
fende della trascendenza, piuttosto che con quella asmatica dell'intel- 
letto che, con ostinazione o disperazione, riduce presuntuosamente 
la situazione del mondo a mera realtá concettuale. Da ultimo, lPac- 
cusa di concludere con armonizzazioni di tipo idealista, — e questo 
a proposito di una filosofia che parla di situazioni-limite e di nau- 
fragio come punto finale dell'immanenza! — misconosce la possibilitá 
della quiete a partire da quel fondamento a cui la filosofia conduce 
e da cui scaturisce. Anche se ho sempre rifiutato ogni tipo di armo- 
nizzazione, questa accusa masce da chi avverte nel mio pensiero 
qualcosa che percepisce malvolontieri e quindi chiama con un falso 
nome. Á questo proposito faccio notare che la mia filosofia, cosi come 
non é una filosofia illuminata ma una filosofia dell'illuminismo, allo 
stesso modo non é una filosofia acquietata, ma un filosofare che tende 
alla quiete da cui procede come da una condizione esistente da 
tempo immemorabile. 


4. C'é poi una strana obiezione secondo la quale in questo filo- 
sofare si avvertirebbe una pretesa che non si traduce in richieste de- 
terminate, e che pertanto diventa insostenibile. Si tratterebbe di un 
ethos che non diventa morale e che, nel darsi incondizionatamente, si 
sottrae alla verifica. Si avrebbe a che fare con una serietá che, pur 
non possedendo alcun riscontro nel mondo, vorebbe tuttavia pene- 
trare nelle piú intime decisioni della vita (come, ad esempio, si puó 
vedere nelle antiche e irrealistiche concezioni dell'amore, dell'erotica 
e della sessualitá). Nel tutto ci sarebbe una nascosta intolleranza. 

Con questa obiezione si constata giustamente che l'apertura delle 
mie esposizioni, in cui non si riscontrano né norme formulate, né 
leggi, € portatrice di una incondizionatezza. Ma la pressante e ine- 
sorabile richiesta che nasce dall'interioritá del lettore, e che in questo 
filosofare é suscitata senza essere direttamente espressa, viene scam- 
biata con una presunta intolleranza esercitata dall'esterno ad opera 
di un pensatore che, in questo caso, sono io. Ora, la mia filosofia puó 
effettivamente risvegliare quella voce interiore che € cosi potente, 
eccitante e capace di rendere felice, ma non puó anticipare ció che 
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quella voce annuncia nella concreta situazione storica. 11 mio filoso- 
fare e quindi il filosofare piú tollerante che si possa concepire perché 
di fatto libera la libertá dell'esistenza possibile opponendosi alle pre- 
tese dell'apparente libertá dell'arbitrio e della violenza. 

L'obiezione puó presentarsi anche in questa forma: poiché que- 
sta filosofia non possiede alcuna oggettivitá universalmente valida e 
quindi alcun contenuto e alcuna stabilitá a cui potersi attenere, nella 
sua negativitá diventa una dogmatica dell'antidogmatico. 

Da parte mia dico che appartiene all'essenza del mio filosofare la 
tendenza costante a superare la non-veritá di fondo del nostro esserci 
pensante che ha come sua ultima conseguenza lo smarrimento della 
nostra soggettivitá; infatti, nell'oggettivitá stabilita di un essere asso- 
luto, nella concretezza di ció che é stato percepito e determinato dal 
pensiero, noi, come soggetti, potremmo liberarci di noi stessi e risol- 
verci, in un modo esistenzialmente rovinoso, in quella vuota co- 
scienza in generale che é propria della veritá come oggettivitá. Il su- 
peramento di questa non-veritá di fondo non avviene per affondare 
nella mancanza di terreno, né, tanto meno, per scadere in una sog- 
gettivitá arbitraria e priva di punti di riferimento, ma per giungere 
mediante le operazioni filosofiche fondamentali, nel Umgreifende 
che puó chiarirsi solo in quanto € ad un tempo nell'oggettivitá e 
nella soggettivitá, e poter cosi portare alla presenza, nella scissione 
di soggetto e oggetto che prevede il reciproco e costante relazionarsi 
di uno all'altro e non di uno senza l'altro, i contenuti dell'essere. 

Sembra che a partire dallo stesso fraintendimento l'obiezione si 
traduca in quello opposto che la forma filosofica dell'affermazione nella 
non-affermazione non é in grado di comprendere. Secondo l'obie- 
zione, questa filosofia del naufragio condurrebbe o in una tollerante 
assenza di terreno dove tutto si appiattisce nella neutralitá dell'in- 
diflerenza, oppure in un nichilismo intollerante che si volge aggres- 
sivamente contro lPoggettivitá, la stabilitá e Pordine. Ora, che né 
Puno né Paltro possano essere gli esiti di questo pensiero lo dimostra 
tutto il mio filosofare che, alieno dalla debolezza del neutralismo, 
non si sottrae alla sollecitazione e all'inquietudine determinate dal 
continuo esser colpito e dal valutare prudente che é stato tramandato. 
Da esso nasce la volontá per lordine e il rispetto per la tradizione e 
per Pautoritá. Ma Puna e Paltra cosa riescono sgraditi a chi muove 
quell'accusa; l'inquietudine disturba perché toglie la spensieratezza, 
il rispetto che nasce in quella inquietudine 'dispiace perché mette 
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sotto accusa l'ordine sussistente delle convenzioni, delle apparenze, 
del «come se» con cui si vorrebbe vivere. 

Da ultimo quest'accusa di intolleranza nascosta, con cui ci si op- 
pone alla presunta violenza che scaturirebbe dal mio filosofare, € 
contenuta in queste domande dalla strana forma paradossale: una 
filosofia che evita tutte le assolutizzazioni, assolutizzando il principio 
che dice di non-assolutizzare, non diventa essa stessa una posizione 
tra le altre? La pretesa della ragione non é allora dittatoriale come 
tutte le posizioni dittatoriali da essa rifiutate? La tolleranza aperta a 
tutto non é a sua volta intollerante nei confronti dell'intolleranza? 
La pretesa della libertá non € violenza spietata contro chi non vuole 
alcuna libertá? L'esigente volontá di comunicazione non é rottura 
di comunicazione nei confronti di chi vuol rompere la comunica- 
zione? Il completo isolamento non é la necessaria conseguenza di 
chi cerca il legame con tutto? Il mio filosofare che tende a mettersi 
in comunicazione con tutti gli sforzi che si compiono nel nostro 
tempo non é di fatto il piú solitario? 

Queste domande nascono tutte dallo stesso espediente dialettico. 
Ma, se sono solo un gioco razionale, esse respingono la possibilitá 
di una caduta di questa filosofia lá dove questa assolutizza le sue 
mere proposizioni e dove traduce le proprie affermazioni e le proprie 
indicazioni in enunciati di immutabile esattezza. Allora la libertá 
e la necessitá dell'azione di pensieri totalizzanti sono annullate dal- 
Pesistenza storica che li pensa, e lo svolgimento del mezzo di comu- 
nicazione si traduce impropriamente nel vuoto di una dottrina che 
pretende di valere in se stessa. 


11 problema della possibilitá della polemica filosofica. 


In filosofia le risposte alle obiezioni e alle accuse lasciano insod- 
disfatti. Infatti le proposizioni formulate in termini universali non 
lasciano piú comprendere la forma personale di quelle motivazioni 
che, nello scontro delle forze, consentiva ad esse di mantenere il loro 
peso. Per volgersi polemicamente contro un pensatore o per recepire 
il suo attacco € necessario che l'incontro sia adeguato, tale ciot da 
coinvolgere la totalitá del suo essere e la specificitá delle sue singole 
proposizioni. Oggi, poi, che V'eterna veritá del filosofare cerca nuove 
forme di manifestazione, sollecitata in questo anche dalla nuova 
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chiarezza raggiunta con la distinzione tra scienza e filosofia, questa 
difficoltá diventa un problema di prim'ordine. 

Quando la filosofia é colta nella sua indipendenza e nella sua dif- 
ferenza dalle scienze, con le quali tuttavia continua a mantenere un 
legame, si impone il problema relativo ai metodi della polemica fi- 
losofica, perché le vie della discussione scientifica e quelle del con- 
fronto filosofico si scindono. Sulla base della « coscienza in gene- 
rale », che accomuna tutti coloro che discutono restando indifferente 
alla personalitá di ciascuno, € possibile conseguire in maniera vinco- 
lante Pesattezza oggettiva, e la discussione ha cosi un risultato. Sui 
sentieri del confronto filosofico, invece, si ammuncia qualcosa che 
dall'esistenza possibile del pensante non puó essere compreso senza 
un esplicito riferimento al carattere personale del singolo che vale 
in quanto rappresentante di forze spirituali che, incomprensibili da 
un punto di vista oggettivo e universalmente valido, solo in questa 
lotta si chiariscono, si evidenziano, si legano e si respingono. 

E degno di nota constatare che, mentre in sede scientifica ci si 
interessa alle pubblicazioni maggiori, mentre si scorrono velocemente 
quelle minori, e nel complesso si presenta un lavoro comune in cui 
anche il piú piccolo offre il suo utile contributo, in filosofia é tutto 
Vopposto. A prima vista sembra che il discorso filosofico sia piú o 
meno quello scientifico, dal punto di vista del contenuto sia l'uno 
che l'altro danno l'impressione di avere la stessa tematica, di appar- 
tenere alla stessa competenza tra le facoltá accademiche, e di poter 
interessare rispettivamente solo un circolo ristretto. Da parte mia ri- 
tengo che i « filosofi» di oggi si leggano l'un l'altro molto meno di 
quanto non facciano gli specialisti delle scienze nel loro campo. C'é 
senz'altro la convenzione di una ricerca comune che si realizza nei 
congressi e nelle riviste. Ci si € abituati a discutere di « progressi » 
conseguiti, di nuove scoperte e di nuove conquiste, come se si fosse 
percorso una comune e grande via di lavoro simile a quella delle 
scienze. Ma forse, come sempre accade, si é parlato molto di pid 
di quanto in realtá non si sia fatto. Noi assistiamo ad un esercizio 
di monologhi e di discussioni convenzionali in forma di monologhi 
paralleli, o a comunitá di piccoli gruppi che, quando si notano, danno 
nell'occhio un momento e poi subito si sciolgono. Da che cosa di- 
pende tutto questo? 

Se, di fronte alla polemica casuale, caotica e compiacente dei no- 
stri giorni, dovessimo interrogare la storia della filosofia, la polemica 
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che si svolse tra i filosofi del passato potrebbe chiarircene il senso sia 
nella grandezza sia nella rovina. Studiarla é indispensabile per la 
stessa comprensione della filosofia. Le grandi polemiche del passato 
sono, almeno in parte, un modello per la loro serietá e la loro pro- 
fonditá, raramente per la consapevolezza del metodo, non lo sono 
affatto per la loro premessa scontata dell'unica veritá comune e per 
sé sussistente (che invece vale per tutti solo a livello scientifico). Al- 
cune di queste polemiche sono semplici contrasti di posizione, rife- 
rirvisi torna utile per non ripetere nella propria polemica quegli at- 
teggiamentí sbagliati che, dal punto di vista filosofico, non contri- 
buiscono alla chiarezza. Per lo studio consapevole di tali polemiche, 
qui ci sono solo pochi accenni (nel mio Schelling, Monaco, 1955, 
pp. 283-313, ho cercato di esporre in alcuni tratti la polemica tra 
Schelling e Fichte, tra Schelling e Hegel). 

Ma ora il rapporto coi filosofi passati é anche un confronto di 
idee. Infatti alPattenzione per i loro testi segue la critica e la pole- 
mica che a loro volta conducono ad una migliore comprensione. 
Questa critica é unilaterale e apparentemente non presenta rischi 
perché chi é morto non puó rispondere. Essa peró puó costituire un 
elemento essenziale del nostro rapporto con loro. Noi vogliamo sa- 
pere che cosa essi hanno pensato per cogliere le loro motivazioni 
piú profonde e, con esse, il loro contenuto autentico che non € pos- 
sibile afferrare senza l'impiego della scienza storica (che serve a 
comprendere il senso pensato nei termini in cui é stato concepito 
dall'autore stesso). Il nostro compito perú non si esaurisce nella difesa 
e nell'appropriazione del passato, ma, tramite questo, dobbiamo giun- 
gere alla nostra attuale coscienza pensante, al nostro se-stesso e al 
nostro volere. Nel rapporto coi grandi del passato sperimentiamo ed 
esercitiamo il senso della polemica filosofica, ma sempre in modo 
unilaterale, privo di comunicazione e problematico. La ricchezza dei 
loro testi potrebbe infatti essere tale da ammutolire le nostre richie- 
ste di superamento. 

Dopo la pubblicazione di Filosofia ho cercato di cimentarmi in 
simili confronti di idee nei libri su Nietzsche, Cartesio e Schelling. 
Tra non molto spero di esporre questi tentativi in un'opera pid am- 
pia, da intendersi come esposizione assimilante e critica dei grandi 
filosofi del passato. Come poi, sulla base di tale esperienza, possa 
strutturarsi la polemica coi contemporanei, non ne ho la minima 
idea perché non ho ancora avuto modo di vederla realizzata. 
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Poiché finora in un solo caso ho osato condurre una polemica 
con la visione filosofica di un contemporaneo (con Bultmann), posso 
esprimere, se non altro, alcuni principi che hanno regolato la pole- 
mica stessa. L'esposizione € facile, la sua messa in opera mi sembra 
oltremodo difficile. 


1. Mentre nell'ambito scientifico gli avversari, come giá s'é detto, 
discutono nello stesso spazio delimitato dalla coscienza in generale, e 
sulla stessa cosa pensata da tutti in termini identici, in filosofia gli 
avversari sono portatori di forze che o si incontrano come parti av- 
verse quando reciprocamente si richiamano, oppure, come se vives- 
sero in spazi diversi, passano l'una accanto all'altra senza mai incon- 
trarsi, perché nessuna delle due rivolge la parola all'altra. 

Ma se da un lato la discussione filosofica € radicalmente diversa 
dalla discussione scientifica, dall'altro quest'ultima é essenziale alla 
prima almeno come mezzo. La discussione scientifica, infatti, anche 
se si occupa solo di ció che rientra nei criteri dell'universale validitá, 
riveste un'importanza decisiva nel filosofare dove si ha a che fare 
anche con queste esattezze che sono il materiale della comunicazione. 
La via seguita da tale discussione vuol giungere al riconoscimento 
della fragilitá di questo materiale o alla conferma della sua esattezza. 

Ma poiché la discussione scientifica € solo un mezzo per un con- 
fronto di idee piú profondo, la discussione oggettiva conduce a quei 
limiti dove diventa rilevante solo filosoficamente. Innanzitutto essa 
conduce al punto in cui ha luogo una divisione tra gli spiriti dovuta 
al fatto che uno vuole ignorare il valore assoluto dell'esattezza vin- 
colante, mentre l'altro ritiene che sia impossibile prescinderne anche 
quando dovesse tornare scomoda. Se poi entrambi sono d'accordo 
nel riconoscere il valore imprescindibile dell'esattezza razionale, il 
limite intrinseco a queste esattezze e la loro dipendenza dai metodi 
e dai punti di vista, allora intervengono nuove differenze e la pro- 
fonditá della divisione che separa gli avversari si rivela nella diversa 
valutazione del peso e delle conseguenze di tali esattezze. 

Un sintomo delle differenze che si registrano al di lá dello stesso 
piano scientifico gia lo si incontra quando si tratta di stabilire che 
cosa si deve indagare e discutere e che cosa no, che cosa vale la 
pena di conoscere e che cosa no. Le scienze garantiscono solo l'esat- 
tezza, ma non l'importanza della loro conoscenza. Ció che comune- 
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mente si ritiene essenziale cessa di essere tale in modo univoco e 
universalmente valido quando e tematizzato dalla coscienza filosofica. 
Da dove viene la voce che mi rivolge la parola, da che cosa sono 
spinto verso una piú ampia conoscenza, che cosa la esige e che cosa 
no, sono domande a cui non posso rispondere adducendo fonda- 
menti e prove sicure. Posto di fronte ad esse posso solo attendere 
che si chiariscano nel corso del filosofare, dove vale non la caparbia 
affermazione di un ostinato, ma il tentativo di comunicare idee-guida, 
di trovare indicazioni capaci di farmi comprendere perché per Paltro 
o per me qualcosa é essenziale oppure no, che cosa € legato a tali 
indicazioni e quali conseguenze ne derivano. 

Indicazioni in merito si possono ottenere solo in un filosofare 
polernico. Ma si puó anche richiamare l'attenzione sul fallimento 
della polemica filosofica nelle discussioni intellettuali. 

La discussione intellettuale che si realizza in un'autentica lotta 
di forze non € mai recepita e attuata fino in fondo anche nei con- 
trasti apparentemente piú acuti. A questo proposito e degno di nota 
il quadro offerto dalla pubblica discussione flosofica. Non di rado 
un critico é apertamente legato al suo avversario, (soprattutto se 
questo é un filosofo creativo) perché, senza saperlo, si € lasciato 
assorbire dalla corrente del suo pensiero. Questo fenomeno, per esem- 
pio, é frequente nella critica condotta su Hegel sia dagli hegeliani 
sia dagli antihegeliani. Questa critica, che puó essere interessante dal 
punto di vista della storia dello spirito, considerata in se stessa € 
inessenziale, perché non ha di fronte a sé un avversario autentico, 
ma solo uno apparente col quale percorre la stessa strada come se, 
senza saperlo e senza volerlo, fosse incatenata e imprigionata dal suo 
modo di pensare. In questo caso, per quanto violente siano le accuse, 
la discussione essenziale deve ancora incominciare. Il prigioniero 
vuole liberarsi dalle catene, ma invano. Oppure, nel caso egli non 
rappresenti alcuna di quelle forze che nascono dalla fede filosofica, 
la sua polemica si risolve nella semplice esecuzione di operazioni 
intellettuali. 

Potenti movimenti filosofici pongono in primo piano la discus- 
sione condotta in termini di stretta competenza scientifica e, cosi 
facendo, la aggirano senza dare nell'occhio. Una volta che ci si € 
lasciati attirare sul piano della discussione scientifica, col presupposto 
di una comune e scientifica filosofia, si giunge a inconvenienti ancora 
piú gravi, perché quando ci si allontana da ció che € veramente 


POSCRITTO 97 


importante, si riconosce implicitamente come giá vera la sostanza 
dell'avversario. 

Nella consuetudine del filosofare accademico, in cui non si dá 
risalto ad alcuna sostanza, sembra che ciascun interlocutore ponga, 
alla base del dialogo, una tacita premessa in cui si presuppone un 
tema comune, che é poi l'oggetto del filosofare, e Vesistenza di un 
oggettivo e filosofico mondo della veritá, in cui ognuno, chiunque 
sia e qualunque cosa pensi, collabora. Poiché l'oggettivitá razionale 
e il mezzo indispensabile che sta alla base di qualsiasi discorso, la 
critica, anche quando é superficiale, € esatta proprio in rapporto a 
quel mezzo a cui devono ricorrere anche le forze pid profonde per 
potersi annunciare. Ma tale discussione si riduce spesso ad una sem- 
plice trattazione delle materie della storia della filosofia e delle in- 
finite operazioni intellettuali che si conducono in modo arbitrario e 
variabile. In questo modo essa scade a livelli inessenziali e finisce 
per ridursi a vuota occupazione che si diverte in operazioni che non 
possiedono alcun legame con la sostanza. Coi mezzi di espressione 
che si hanno a disposizione si costruiscono discorsi che, sollecitati 
dall'interesse individuale e da motivazioni affettive, non significano 
nulla, perché vien meno l'incondizionatezza delle esistenze che pro- 
prio qui dovrebbero entrare in comunicazione; (questa svalutazione 
del significato della discussione deve essere applicata con prudenza 
alle singole discussioni, perché con troppa facilitá siamo portati a 
servircene per liberarci da tutto ció che non desideriamo e non 
comprendiamo, e quindi per giustificare in questo modo i nostri 
limiti). Le convenzioni accademiche possiedono un certo ordine, 
peraltro esteriore, solo quando non si annunciano forze efficaci e 
non si destano interessi essenziali. 

Se la discussione che si conduce in primo piano € indispensabile, 
essa diventa filosoficamente suggestiva solo quando é impiegata come 
linguaggio di quella piú profonda discussione che si realizza tra le 
forze. Ma come e possibile, prescindendo dall'argomentazione e dal- 
Paccordo con le forme della discussione scientifica, lasciar parlare 
quelle forze e interrogarle? Come é possibile indicare le conseguenze 
non solo del pensiero, ma anche dello stato d'animo interiore con le 
sue implicanze, a quanti acconsentono di percorrere insieme questa 
via? Come € possibile render manifesto in che modo ¡ pensieri sono 
una preparazione per qualcosa d'altro? 


7. JASPERS. 
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2. Se la discussione filosofica non puó essere una discussione esclu- 
sivamente razionale come quella scientifica, allora é necessario chie- 
dersi se nella filosofia autentica € possibile, in generale, una critica 
e una polemica, o non forse solo una muta accettazione. L”atteggia- 
mento critico sarebbe analogo a quello che si assume di fronte a una 
poesia che, analizzata con cura dal punto di vista estetico e vista 
conforme alle norme dell'estetica, puó essere interpretata piú da vi- 
cino, ma senza suscitare un confronto di idee perché, col criterio 
stabilito della domanda, la poesia sarebbe vera se fosse capace di 
suscitare in me uno slancio ascensionale, mentre sarebbe falsa se, 
partecipandovi, mi lasciassi da essa assorbire. In questo caso ad una 
filosofia verrebbero poste delle domande a cui non sarebbe oggetti- 
vamente possibile rispondere, come ad esempio: questa filosofia € 
in grado di risvegliare Vesistenza possibile in modo da consentirle 
di entrare nella realtá, oppure c'é in essa la tendenza a sottrarsi da- 
vanti alla realtá? E in grado di mostrare quella veritá che agisce 
vincolando, oppure é un pensiero che dal punto di vista essenziale 
rimane nullo? 


3. Se nel pensiero che come agire interiore anima il nostro essere, 
se nell'origine della comunicazione filosofica sono attive quelle forze 
che, in filosofia, parlano, si riconoscono, si attraggono e si respingono, 
si misconoscono e si corrompono, sorge l'ipotesi di poterle vedere 
direttamente. Ma ció non € possibile (se non nell'oggettivazione mi- 
tica), perché, in ogni passo del nostro pensiero, moi ci muoviamo 
all'interno di tali forze e non fuori; siamo al loro servizio senza 
poter abbracciare con lo sguardo un mondo di forze. 1l « mondo 
delle forze» é solo un'immagine utile ad indicare intorno a che 
cosa si opera nell'autentica critica della realtá filosofica *. 

Se noi puntiamo lo sguardo direttamente sulle forze, lo disto- 
gliamo inevitabilmente da un possibile oggetto. Invitare a un simile 
sguardo significa solo che dobbiamo cercare, oltre agli oggetti, la via 
che conduce all'origine del loro esser-pesanti, cioé al loro esser-reali 


a. Le espressioni « forze », « forze del mondo », « portatore di forze », es- 
sendo di carattere mitico, sono spesso fraintese, Quando mi riferisco ad esse 
non sto pensando assolutamente ad una ipostatizzazione gnostica. In un pros- 
simo lavoro storico-filosofico spero di scrivere con maggior chiarezza a propo- 
sito di ció che € inevitabilmente sentito come qualcosa di reale. 
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nelle forze. É troppo sbrigativo ritenere di essere giá a contatto con 
le forze quando invece si ha a che fare solo con la forma delle ve- 
dute tra loro comunicanti. Le vedute rimangono sempre e solo in 
primo piano. Se considero queste vedute, che sono il termine ultimo 
a cui fa diretto riferimento lPespressione, come il termine ultimo 
della realtá, mi nascondo l'essenziale. L'importante é scorgere nelle 
suddette vedute ció che non e direttamente visibile. Ma come € pos- 
sibile condurre la critica e accordare il consenso quando non si tratta 
di cose e di rapporti tra cose oggettivamente afferrabili, ma della filo- 
sofia stessa come linguaggio delle forze? 

Di fronte alla forza piú profonda, alla piú autenticamente filosofica, 
a questo qualcosa che si sente o non si sente, che non si assoggetta 
ad alcuna conoscenza intellettuale, e che nello spirito agisce in ma- 
niera autentica e come tale parla, sorge la domanda: c'é o non cé 
nel pensiero che in generale si incontra? Vale a dire: questo pen- 
siero ha un contenuto esistenziale o é un incantesimo? Á cui segue 
la seconda domanda: quale forza o quali forze si impongono? Non 
é mai possibile rispondere a questi interrogativi in maniera definitiva. 
Forse si potrá caratterizzare una forza quando se ne entra in con- 
tatto o per difendersi o per appropriarsene, ma resta sempre il com- 
pito di avvicinarsi ad essa, senza sussumerla sotto un genere o una 
specie concettuale. 

Un confronto di questo tipo ha senso solo se e in grado di spin- 
gere la domanda fino alle radici e se, dai motivi originarii che da li 
provengono, é in grado di cercare i pensieri che colgono nel segno. 
Allora la presentazione del modo di pensare le cose da parte del- 
Pavversario insegnerá, ad esempio, a vedere qualcosa che ha signi- 
ficato non in se stesso, ma come segno, sintomo, simbolo di un'es- 
senziale volontá filosofica. 

Questo compito non puó essere realizzato dalla conoscenza uni- 
versalmente valida. Per quanto si giri intorno a ció che si cerca e 
si tenti di esprimerlo, esso é nei termini in cui é stato criticamente 
pensato, mentre in sé e, ancora una volta, una tendenza che proviene 
dalla propria origine. Essa si dá nelle modalitá con cui il pensiero 
critico l'ha concepita, mentre da parte sua rimane ancora sottoposta 
alla riflessione e alla domanda. 

Nella vita del pensiero filosofico si manifesta una lotta di forze. 
Ma non dobbiamo dimenticare che nessuno € in grado di abbrac- 
ciare con lo sguardo quel mondo costituito dall'orgamismo delle 
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forze originarie della veritá tra loro in opposizione, cosi come nes- 
suno é in grado di riconoscere, in un sapere definitivo e universale, 
tutta la differenza che esiste tra queste forze e quelle della non-veritá 
e del male che distruggono l'esserci, lesistenza possibile, la ragione 
e la realtá stessa. La totalitá é solo un'immagine che serve ad indi- 
care il luogo in cui noi stiamo, e da cui non possiamo assolutamente 
uscire per poterlo considerare realmente dall'esterno. 


4. Se volgiamo lo sguardo alle forze originarie, allora abbiamo a 
che fare con qualcosa che anima tanto l'agire di chi pensa, quanto 
i contenuti del suo pensiero. Ció che cosi interrogando si cerca é 
qualcosa di universale nell'intimitá della persona. 

Nel filosofare, quindi, la critica coinvolge l'uomo con la sua vita 
e la sua fatticitá. Ció € inevitabile perché non si puó trattare il con- 
tenuto della filosofia alla stregua di un contenuto scientifico che € 
possibile indagare con scoperte e dimostrazioni nel progresso della 
conoscenza che si sviluppa nel tempo. Pertanto anche i limiti e i 
criteri della critica devono eessere fissati e stabiliti in modo preciso. 
Come non si puó comprendere e conoscere un uomo qualsiasi nella 
sua totalitá, cosi non si puó comprendere compiutamente il filosofo 
con la sua opera. Con lo sguardo si puó penetrare, ma non abbrac- 
ciare la totalitá. Si possono formulare delle domande, ma non trarre 
delle conclusioni come in un bilancio. 

Di fronte al tentativo che si realizza alle origini della penetrante 
critica filosofica, lá dove questa sembra voler arrivare ai limiti della 
convinzione quasi vincolante (che peraltro non pud mai raggiungere), 
e possibile un'obiezione che sembra annullare di colpo ogni tentativo 
critico. Secondo questa obiezione, che vale principalmente per i con- 
temporanei e solo potenzialmente per coloro che sono morti, é im- 
possibile pretendere che l'avversario rinneghi la propria essenza ed 
esprima un giudizio che gli paralizzerebbe la propria produttivita. 
Goethe ha detto che non si deve ammettere ció che contraddice le 
condizioni del proprio esserci. Al che si puó rispondere che questa 
osservazione non vale perché non tiene conto del carattere signorile 
del filosofare. Chi filosofa infatti, va alla ricerca di ogni possibile 
visione, altrimenti non filosoferebbe affatto. Per lui lo spirito con la 
sua produttivitá € solo uno strumento e non lo scopo finale. Per 
esperienza sa che questo strumento lavora tanto meglio quanto piú 
é animato dallo slancio del vero. Per questo chi filosofa cerca la 
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critica esterna, non lascia nulla di nascosto e nulla intende nascon- 
dere, desidera palesarsi nell'apertura incondizionata e fondersi, per 
cosi dire, nel fuoco della critica, per risorgere nella sua identitá. O 
forse con ció s'é detto troppo? In ogni caso un filosofo che esercita 
la critica non lo fa per annientare una persona, ma perché la vuole 
ricordare con la propria origine nella sua origine. La vera critica 
rimane comunicazione e la comunicazione non uccide. Per cogliere 
le origini é necessario disporsi alla comunicazione in cui non si di- 
mentica la problematicitá autentica. Ció accade quando si é colpiti 
dalla veritá nascosta nel fondamento. Lá dove non si verifica questa 
condizione, vale la parola di Nietzsche: « dove non puoi amare, lá 
devi passare oltre ». 

Perció la polemica filosofica, nel valutare una personalitá, deve 
saper esprimere per essa inclinazione attenzione e stima, anche se 
poi, per scarsa acutezza, manca il bersaglio. Se invece ci riferiamo 
alla polemica che critica un autore senza fare il suo nome, allora ció 
é conveniente finché si tratta di cose impersonali e di pubblica opi- 
nione, in caso contrario é segno di disprezzo che ne pregiudica il 
valore. 


ALVIN 


rn. 
L'ACCUSA DELLA DEBOLEZZA DELLA RAGIONE 


Questa accusa si riferisce all'inefficacia della filosofia nel mondo, 
oppure alla particolare deficienza del mio modo di pensare. In gioco 
€ o la ragione o l'irrazionalitá della ragione che, volendo l'impos- 
sibile, non puó evitare di naufragare nel nulla, 


r. Secondo una prima accusa, la mia filosofia esprimerebbe un 
atteggiamento fondamentale di accettazione e di passivitá. In essa 
non ci sarebbe alcuna volontá e alcuna affermazione decisa. Essendo 
solo un'espressione di impotenza, é del tutto inutile attendere da 
essa qualcosa che non potrebbe mai essere dato. Le domande che 
chiedono: che cosa esiste e che cosa ¡o devo fare?, restano senza 
risposta. Si tratta quindi di un pensiero disancorato dal terreno, dal 
grande cammino della storia e dalla fede. Come tale, esso agisce 
distruggendo. 

La stessa accusa € mossa anche a livello personale in forma piú 
acuta: tu non hai alcun punto di riferimento, quindi tutto sembra 
possibile. Rifiuti ogni forma, quindi anche tu non puoi realizzare 
nulla. Rimani nel tuo atteggiamento che, contemplando, si mantiene 
nella possibilitá come un osservatore nella sua loggia. Non vuoi 
nulla, ma non sai neppure di non volere nulla. 

Contro simili attacchi occorre chiedere: che cosa attendete voi 
dalla filosofia? Desiderate un dogma, un simbolo travolgente, una 
guida, un dittatore? Una critica del genere non nasconde, sotto l'at- 
tiva volontá di libertá, l'impulso a privarsi della libertá a vantaggio 
delPubbidienza, in un ambito dominato da potenti valori, dove la 
vera forza non e il frutto di un'autoaffermazione, ma e per cosi dire 
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mutuata da quei valori? Una simile aspettativa non finisce col tra- 
dursi in una richiesta che pretende di vedere Dio nella forma delle 
istanze umane, nell'ubbidienza incondizionata all'autoritá esigente 
di questo mondo, nella cieca obbligazione fideistica? La filosofia non 
diventa per costoro il surrogato che ci si pud scrollare di dosso nella 
situazione desiderata? 

O invece si vuole dalla filosofia ció che essa deve proprio impedire 
quando agisce per la veritá dell'uomo nella sua storicitá? Si vuole 
forse vivere in maniera imautentica in base a qualcosa di oggettivo 
o di soggettivo a cui potersi appellare e da cui risulti in termini logi- 
camente vincolanti, che cosa si deve fare nella situazione presente? 
Si pretende forse che la filosofia sia come le scienze che offrono i 
mezzi tecnici (anche se non lo scopo) di un agire? 

La filosofia potrebbe accordarsi con la volontá di ubbidienza solo 
nell'istante in cui nega se stessa, ossia quando, « partendo dalla li- 
bertá rinuncia alla libertá ». Chi non trova nella filosofia il principio 
o la norma a cui potersi sottomettere ha cercato in essa ció che non 
sará mai possibile trovare. In filosofia si ha a che fare con la libertá 
che, come ragione, riconosce ció che, nella concretezza storica, vale 
per essa incondizionatamente; si ha a che fare con il proprio se stesso, 
che, nel filosofare, giunge a sé dall'arbitrio, dall'istintivitá e dall'oscu- 
ritá del mero esserci. La filosofia esige che chi la segue trovi se stesso 
con retta intenzione, e con la chiarezza della ragione si disponga 
ad esser donato dalla trascendenza alla propria libertá. Come forma 
di comunicazione del pensiero, la filosofia pud servirsi di quest'ultimo 
non per ottenere a forza ció che ad essa importa, ma solo per tro- 
vare in esso conferma. Essa puó ricordare e richiedere ció che puó 
realizzarsi nell'esistenza pensante del singolo. 

Ora, per quanto riguarda quelle accuse che sopra ho formulato, 
faccio osservare che non possono essere confutate con le mie do- 
mande che risalgono ai presupposti delle accuse stesse, ma solo con 
la totalitá di un uomo che si comunica in un'opera filosofica. Con 
ció riconosciamo anche che, dal punto di vista filosofico, ogni filoso- 
fia che si fonda sulla libertá dell'esistenza possibile presenta inevita- 
bilmente, per chi non vuole essere propriamente libero, aspetti si- 
mili a quelli che sono emersi in quelle accuse. 


2. É possibile comprendere la debolezza e la forza della ragione 
dai modi indispensabili alla sua comunicazione, infatti, se da un lato 
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é necessario insistere sulla determinatezza del pensiero, che, senza 
limiti e senza lasciare nulla di intentato, prosegue all'infinito nella 
sua opera di chiarificazione, dall'altro € necessario portare ogni pen- 
siero determinato in sospensione per recuperarlo successivamente se- 
condo modalitá piú sicure. 

La libertá della filosofia si annuncia nel pensiero che prende le 
mosse dallUmgreifende che non e né ció che sta di fronte (oggetto), 
né Pio (soggetto), ma é ció che, manifestandosi simultaneamente in 
entrambi, li lega uno all'altro e, circoscrivendoli, li abbraccia per 
poi scindersi in essi e, nella scissione, ricomporsi. Da li nasce la 
forza della filosofia, ma solo nell'uomo singolo, che, grazie ad essa, 
avverte il fondamento che lo sostiene; da li nasce anche la sua de- 
bolezza, ma solo per l'intelletto, in quanto funzione dell'uomo che 
non é preparato ad essere-se-stesso nella libertá. O in altro modo: 
da li nasce la forza nella comunicazione, perché a nessun ascoltatore 
e a nessun lettore viene anticipato che cosa egli e, e che cosa deve 
essere, ma da li nasce anche la debolezza, perché col dissolversi del- 
Poggettivitá concreta e afferrabile, vien meno, in chi non é preparato, 
la forza di realizzazione. La filosofia oltrepassa tutto ció che é og- 
gettivabile e, proporzionalmente alla sua concreta pienezza, se ne 
appropria e lo domina criticamente. Nella comunicazione essa deve 
aspirare alla massima chiarezza per chi é preparato, senza, peraltro, 
potersi esprimere in termini che siano vincolanti per il mero intel- 
letto. Questo € quanto cerco di rendere sempre pid chiaro. 

In ogni tempo la filosofia mostra la sua veritá anche nella pre- 
gnanza del pensiero. Se peró quest'ultima é chiarezza intellettuale, 
allora é evidenza non dissimile da quella scientifica, e, come tale, 
non costituisce l'elemento filosofico nella filosofia. 

L'elemento filosofico si manifesta nell'istante in cui notiamo che 
e possibile trovare una precisione del pensiero anche in ció che oltre- 
passa l'oggettivitá intellettuale. Questo lo si puó vedere in Anselmo 
e in Kant, e, se si é avuto occasione di notarlo, anche nelle grandi 
filosofie, dove si cerca qualcos'altro e qualcosa di pid della semplice 
chiarezza intellettuale. Si puó osservare come, nelle relazioni traspa- 
renti dal punto di vista razionale, la filosofia riferita vada perduta. 
(A questo proposito Kuno Fischer é un esempio eminente sia per la 
razionalitá e la chiarezza della sua riproduzione, che come tale rimane 
utile, sia per l'assoluta mancanza di sensibilitá in ordine alla filosofia 
stessa che, come tale, non pud essere riprodotta). 
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Ora, noi sappiamo che il filosofare, che ha la sua autosufficienza 
in quei pensieri che oltrepassano il pensiero intellettuale in cui con- 
vengono tutte le scienze della natura, non raggiunge il suo scopo 
nel sentimento, nel discorso estetico, nelle visioni immaginarie e 
nella sorpresa che suscitano le parole decisive. Al contrario, la filo- 
sofia come comunicazione, per quanto sia legata al pensiero intellet- 
tuale, raggiunge il suo senso solo se esprime il proprio contenuto 
autentico nella trasparenza di una forma che riduce l'intelletto a 
mero strumento. 


3» Questa forma, riscontrabile in tutte le vette della filosofia, si 
puó trovare nella sua origine e nella sua pienezza presso i grandi 
filosofi. Se se ne ha coscienza, e se si possiede una certa attenzione 
e una certa disponibilitá per essa, allora, con uno sforzo consapevole, 
¿ possibile prendervi parte. Quando mi resi conto dell'autosufh- 
cienza del pensiero filosofico, cercai di realizzarla nelle mie lezioni e 
quindi nei miei scritti. Negli anni successivi alla conclusione della 
mia « Psicologia delle visioni del mondo », quando avevo intrapreso 
l'attivitá dell'insegnamento filosofico, vivevo, con le mie lezioni, una 
profonda insoddisfazione spirituale. Ero consapevole dell'entusiasmo 
disordinato e sfrenato che nutrivo per la filosofia. Sentivo la falsitá 
e Peccessivo semplicismo di quelle chiare schematizzazioni intellet- 
tuali, che, com'era d'uso nelle relazioni, anticipavano un ordine pre- 
supposto. Ma solo quando mi occupai dei grandi filosofi, mi resi 
conto che il compito pid importante da svolgere nei seminari era 
quello di indirizzare a ció che é decisivo e non-riferibile, facendo in 
modo che il riferibile dominasse e al tempo stesso fosse portato in 
sospensione. 

L'attenzione per la forma della comunicazione, che ancora non 
conoscevo quando compilai la mia Psicologia delle visioni del mondo, 
fu innanzitutto attenzione per la forma esteriore dell'esposizione. 
Sentii l'esigenza moderna, sorta nel XVII secolo e non ancora 
estinta, della concisione, della chiarezza metodica, della continuitá 
e della compiutezza delle proposizioni, senza quei vuoti e quelle la- 
cune in cui il lettore inciampa, e senza lo stile ridondante di molte 
parole e di superflue incidentalitá e incompiutezze. Ebbi modo di 
osservare come diventavo sempre piú insofferente con me stesso tutte 
le volte che facevo il contrario di ció che conoscevo essere esatto. 
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Cosi impiegai tutte le mie fatiche nella composizione delle frasi, 
nella successione delle proposizioni, negli intervalli, nell'architettura 
del complesso e dei piccoli gruppi di frasi. Quindi, sotto la costante 
critica di un amico, non esitai a riscrivere e a compilare di nuovo 
i vari brani, cosa questa che prima d'allora non avevo mai fatto. 
Il risultato fu questo libro, la cui differenza di stile, rispetto alla mia 
Psicologia delle visioni del mondo che lo precede di dieci anni, é 
evidente. Ma tutto questo e solo esterioritá. 

Quando poi mi sembrava di aver raggiunto, nelle mie lezioni, 
come in un rapido colpo di mano, la precisione filosofica, questa an- 
dava di nuovo perduta, come se tra le mie costruzioni sopraggiun- 
gessero continui crolli e, tra le pietre scolpite, macerie informi. Per 
questo ero continuamente insoddisfatto. In questa fatica, dove é pos- 
sibile realizzare qualcosa solo dopo averci molto sofferto, alla fine 
compresi i motivi del mio insuccesso: io dovevo guardarmi sia dalla 
violenta rigiditá del meccanismo razionale, sia dal discorso che si 
lascia cogliere immediatamente. Le deviazioni erano costituite da 
queste due contrapposte seduzioni presenti, l'una nell'intenzione sot- 
tesa alla pura e semplice fatica del lavoro, lP'altra nell'irruenza sfre- 
nata del sentimento. Per difendermi da queste due seducenti devia- 
zioni in cui costantemente cadevo mi attenni al metodo seguito in 
quelle parti delle mie lezioni in cui mi sembrava di riuscire in un 
modo felice. 

Il mio cammino prosegui su due vie: un tempo capivo solo le 
opere di pochi grandi filosofi; queste mi colpivano nella loro magni- 
ficenza e nella loro irraggiungibilitá e, quando con crescente amore 
mi rivolgevo ad esse, sentivo tutta la debolezza delle mie possibilita. 
Mi sembró non trascurabile il tentativo di comprenderle meglio per 
poter entrare in possesso del loro « manifesto segreto ». Compresi 
allora Perrore che commettevo quando, livellando questi testi e po- 
nendoli sullo stesso piano, li consideravo come una serie di lavori 
scientifici che si implicavano reciprocamente. Ma poi ripresi un atteg- 
giamento di cui ne avevo giá sperimentato la feconditá nella Psico- 
patología: la riflessione metodologica. Se le strutture, le forme razio- 
nali, le vie che si percorrono per seguire il pensiero di quel grande 
filosofare, se ció che e stato effettivamente fatto dai filosofi potesse 
essere ridestato nella coscienza, come essi forse non hanno mai fatto, 
allora si determinerebbe in noi una comprensione del sapere che ac- 
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crescerebbe la nostra disposizione all'assunzione e alla critica del pen- 
siero filosofico autentico, e che, di fronte al proprio avaro successo 
e al proprio frequente fallimento, possiede la critica che ripulisce. 

Tra queste considerazioni metodologiche, «na era di particolare 
importanza perché consentiva di comprendere la forza e la debolezza 
della filosofia in un aspetto essenziale giá sopra discusso. Appartiene 
alla natura del filosofare l'impossibilitá di prescindere dal discorso 
oggettivo e di poter pensare con chiarezza senza seguire i fili con- 
duttori dell'oggettivitá che, peraltro, deve essere dissolta e fatta sva- 
nire se si vuole che l'elemento filosofico emerga e sia reso presente. 
La forma pregnante della comunicazione filosofica ricca di conte- 
nuto é la chiarezza di un'oggettivitá che poi si dissolve. Noi quindi 
costruiamo mentre distruggiamo la costruzione. Dal punto di vista 
filosofico tutto ció € chiaro ed evidente se, lungi dall'essere casuale 
o, peggio, disturbato da qualche altro momento, si realizza puro 
nel cammino metodico. Guadagnare questo cammino era lo scopo 
di quest'opera, cosi come l'opera era il risultato esteriore di venti 
anni di fatiche in quel senso. 

Se in questa Filosofia s'é raggiunto qualche risultato, questo non 
deve essere cercato in un insegnamento da trasmettere, ma nel mo- 
vimento che, nei singoli capitoli, s'ha da attuare se se ne vuole com- 
prendere il senso. Lo scopo che si voleva raggiungere e il riconosci- 
mento, l'esercizio e il consolidamento di un interiore atteggiamento 
filosofico da cui nasce la nostra forza di giudizio che nelle situazioni 
concrete si manifesta non nelle conseguenze da raggiungere, ma 
nella cura dell'esistenza possibile che si € accertata di se medesima. 

La filosofia deve essere debole lá dove l'uomo pretende di assolu- 
tizzare la stabilita dell'oggettivo. Anche per questo i piú grandi 
filosofi del passato sono ancora forti, infatti le forme e le figure del 
pensiero che essi, e in particolare Platone, seppero creare come mezzi 
del filosofare, una volta sciolte dal loro senso, offrono ancora ai po- 
steri quell'appoggio di cui non possono fare a meno anche a costo 
di perdere, dei motivi platonici, quelli propriamente filosofici. 


4. L'accusa della debolezza accentua l'inefficacia e quindi Pindif- 
ferenza della filosofia nel mondo. « L'impotenza della ragione » viene 
rimproverata anche alla mia filosofia, al punto ene anche chi é d'ac- 
cordo con essa, ne lamenta l'inefficacia. 
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Gli aspetti della condizione spirituale del nostro tempo possono 
essere cosi tratteggiati: 

Una volta la ragione era messa al sicuro dalla fede a cui con- 
feriva chiarezza. Poi le forme istituzionali della fede si volsero con- 
tro la ragione. Infine, nel mondo moderno fede e ragione sembra- 
rono naufragare insieme a vantaggio del mero intelletto che si mo- 
stró al servizio del potere tecnico e del chiasso della propaganda per 
tutto e per nulla. 

Chi é colpito dalla parola pubblica, per un momento ha l'im- 
pressione o di essere travolto e distrutto nella corrente delle forze 
propagandistiche, oppure di affondare silenzioso nella palude dei 
discorsi condotti con serietá. L'una e l'altra cosa si verificano nella 
massa di chi scrive, di chi parla, di chi stampa quotidianamente 
ció che é destinato sempre e solo a scomparire. 

Il mondo circostante dá l'impressione di soffocare il singolo che 
volesse dedicarsi alla cura della verita. 

Il modo di pensare della massa di coloro che sono in grado di 
leggere e scrivere € determinato dai letterati di successo e dai gior- 
nali. Questa, che non é assolutamente una spiritualitá spregevole, 
almeno nelle sue espressioni piú degne, non e pero filosofia. Inoltre 
non si deve scambiare la celebritá dei nomi con l'efficacia del loro 
modo di pensare. Kant divenne famoso quando ¡ francobolli tedeschi 
nel 1924 ne riportarono l'immagine, ma le sue opere, sebbene supe- 
rassero in tiratura quelle della maggior parte dei grandi filosofi, 
sono a tutioggi diffuse in una cerchia ristretta rispetto a quella dei 
grandi scrittori, e il suo modo di pensare é cosi poco conosciuto, che 
persino tra i pochi esperti, esiste ancora una grande differenza di 
comprensione. Non si possono chiamare filosofia le notizie pubbliche 
che alcuni gruppi danno della loro attivitá (come ad esempio nella 
logistica) o la notorietá che le loro persone acquistano attraverso i 
giornali; non é una testimonianza a favore della filosofia il fatto che 
il loro pensiero guadagni una qualche estensione o anche solo una 
certa comprensione. Essi hanno anche grandi effetti, e non solo 
indiretti, come ad esempio in matematica, ma si tratta sempre di 
occupazioni accademiche per appassionati. Se si riesce ad eflermare 
qualcosa di efficace in qualche artificiosa creazione filosofica o 
psicoanalitica, esso viene subito impiegato per introdurre e diffondere 
un nuovo modo di discorrere e di pensare. 
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In questo mondo é necessario che la realtá del filosofare si aftermi 
contro il fallimento medio degli uomini che sono se stessi solo se 
lottano contro l'impeto delle passioni egoistiche, contro l'impulso alla 
violenza, contro la volontá di potenza e contro quel male che non 
vuole ascoltare, che rifiuta le motivazioni, che interrompe la comu- 
nicazione, che occulta ogni cosa, che non riconosce la veritá, che 
si serve persino del discorso come mezzo di magia suggestiva e di 
raggiro, e che nei momenti decisivi rende capace di inventare e di 
compiere qualsiasi delito. La serietá della filosofia deve affermarsi 
contro l'infondatezza sottesa all'onnipresente saggezza letteraria, come 
appare nello spazio della « formazione culturale ». 

Questa é una serie di aspetti che non si possono negare, ma non 
sono gli unici. Assunti globalmente e in assoluto non sono piú veri. 
La nostra tendenza, disperatamente incline a considerarli assoluti, 
genera dentro di noi uno scoraggiamento che non ci consente di ve- 
dere altro. Ma come in ogni situazione é possibile ingannarsi a pro- 
posito della realtá, cosi, a maggior ragione, ci si puó ingannare a 
proposito delle possibilitá. 

La filosofia puó affermarsi? Dobbiamo forse rinunciare alla via 
della ragione e quindi alla realizzazione di un essere-umano ideale 
perché la meta non e mai raggiunta, neppure dall'individuo migliore, 
se non per un momento? Dobbiamo forse prendere in considerazione 
gli spunti che provengono dall'altra possibilitá e con ció tradire, 
quando vediamo in primo piano quel chiasso, quelle macchinazioni e 
«quelle forme di disumanizzazione? 

Gia il minimo del possibile, possibile nonostante tutto, é grande 
se il mondo che ci circonda fosse animato nella sua totalitá dall'es- 
ser-se-stesso di ciascuno, allora l'incontrarsi felice dei singoli che, non 
per motivazioni patetiche, né per un effettivo giuramento, entrano 
in rapporto tra loro, potrebbe opporre resistenza. «La veritá allora 
incomincerebbe a moltiplicarsi ». 

Dove il totalitarismo non costringe ancora a trasformarsi in ma- 
schere e funzioni, il singolo puó mostrarsi senza veli e puó tendere 
seriamente a quel sapere in cui si sa quello che si dice. 

Gli aspetti peggiori aumentano la felicitá che nasce quando si 
trova ció che li contraddice e tiene loro testa; rafforzano inoltre la 
volontá che ci invita a non entrare con animo in quel piano su- 
perficiale in cui purtroppo siamo costretti col nostro esserci esteriore; 
infine, in quell'unico ambito di forza che rimane, anche se piccolo, 
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sollecitano il desiderio di lasciar trasparire all'esterno il proprio agire 
interiore. 

Certo é necessario conoscere gli avversari anonimi, e, invece di 
negare fanaticamente la realtá, é necessario osservarla per scoprire i 
limiti della sua potenza e lo spazio della propria libertá. 

Chi filosofa non puó non riconoscere la parola di Kant dove dice 
che sarebbe meschino appellarsi all'esperienza lá dove il proprio agire, 
con le sue conseguenze, puó produrre o cambiare l'oggetto dell'espe- 
rienza. 

Ció che nel mondo si é imposto con un'efficacia universale non 
costituisce per questo il criterio unico della veritá. Non c'é ancora 
stata una filosofia « che abbia dominato il mondo » senza una com- 
pleta trasformazione e senza la perdita del suo senso originario. 11 
lavoro della filosofia si realizza nell'agire interiore del singolo con 
se stesso. A lui si volge il pensatore con l'intenzione di realizzare, 
nell'ascolto e nell'annuncio della parola, un rapporto di partecipa- 
zione e di comunione. Per questo é inestinguibile la fede che anima 
Vazione presente e quella futura dell'autentico filosofare, che peró non 
é in grado di predire, né tanto meno di pianificare, il come, il dove, 
e Pattraverso chi. Questa fede trova conferma nella certezza che ha 
dato, che continua a dare e che dará agli uomini quelle cose che 
hanno la propria dignitá e la propria veritá nel mondo della ragione 
in cui non cessano di valere. 

Contro la pusillanimitá e contro gli aspetti della diffusa pubbli- 
citá c'é la forza della coscienza della veritá che, se ancora non é pos- 
seduta, € peró gia presente nella ricerca che vi si dirige. 

Chi sente indebolire dentro di sé la ragione la ritrova nella gran- 
dezza della sua tradizione dove gli rivolge la parola senza autoritá. 
Nel mondo potrá scorgerne la debolezza, ma in sé ne sperimenterá 
la potenza come miracolo di chiarezza e di chiarificazione. In questa 
ragione incontrerá gli uomini e li amerá, soprattutto quelli piú im- 
portanti perché degni di fiducia e di attendibilitá. Non gli si porrá 
il problema se stare con o contro la ragione, e se la ragione é in 
grado o meno di cambiare il mondo; la ragione, infatti, é come la 
veritá, perché € la condizione di ogni veritá che, incomprensibil- 
mente, mi si annuncia nella realtá storica; come tale dimora solo 
in me, e precisamente quando l'afferro o la trascuro, quando mi 
perdo o nell'essere raggiunto ció che per me esiste come storicitá 
che, come tale, diventa vera solo attraverso la ragione. 
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La nostra situazione come punto di partenza del filosofare. 


Se mi domando: che cos'é P'essere? Perché esiste qualcosa e non 
il nulla? Chi sono io? Che cosa propriamente voglio? Allora € evi- 
dente che se mi porgo simili domande non mi trovo in un inizio 
originario, ma in una situazione in cui mi scopro proveniente da un 
passato. 

Destandomi alla coscienza mi colgo in un mondo in cui mi 
oriento; avevo compreso cose che poi di nuovo avevo lasciato cadere; 
tutto era evidente, senza problemi, pura presenza. Ora, con mia 
grande sorpresa, mi domando che cosa esiste veramente, tutto infatti 
é passeggero; io non ero all'inizio e non sono alla fine. Eppure, 
situato tra l'inizio e la fine, domando dell'uno e dellaltra. 

A questa domanda vorrei dare una risposta capace di offrirmi un 
punto di appoggio. Infatti, nella coscienza della mia situazione, che 
non comprendo completamente e non posso penetrare nella sua ori- 
gine, mi sento oppresso da un'angoscia indeterminata. Posso co- 
glierla solo nel movimento in cui io con essa mi dissolvo in una 
costante trasformazione che conduce da una oscuritá in cui non esi- 
stevo in una oscuritá in cui non esisteró. Mi preoccupo delle cose 
e dubito che esse abbiano una qualche importanza. Lascio che il 
dissolvimento segua il suo corso e mi spavento all'idea che qualcosa 
sia perduto per sempre se ora non lo colgo e non so che cosa sia. 
lo cerco l'essere che non si risolve solo nello svanire. 

Mi sembra che debba poter dare alla mia domanda una risposta 
che mi dica, im termini universalmente validi, che cosa esiste, e mi 
faccia capire perché mi trovo cosi nella mia situazione e che cosa, in 
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essa, interessa alla totalitá e a me. La risposta che mi si presenta é 
un oggettivazione dell'essere, su cui potrei essere informato come 
sull'organizzazione del cosmo. Ma una simile teoria sarebbe solo 
qualcosa che, accanto ad altri oggetti, assumerebbe per me una parti- 
colare evidenza nella mia situazione, senza per questo interrompere 
il suo inarrestabile dissolvimento. Se volessi attenermi a qualcosa 
che pretendesse di essere l'essere oggettivamente conoscibile, potrei 
farlo alla sola condizione di dimenticare me stesso. In questo caso 
diverrei anch'io oggetto tra gli oggetti. La mia situazione non sa- 
rebbe piú rappresentata da quel cammino i cui pericoli, non esatta- 
mente identificati dalla coscienza, sono presenti all'inizio solo come 
angoscia, ma sarebbe rappresentata da qualcosa di deducibile in cui 
io mi posso compartare esattamente perché conosco il principio e il 
fine. 

Eppure, in questo illusorio evadere dalla situazione non ci si puó 
dimenticare completamente di sé. Per un momento potrei senz'altro 
abbandonarmi e farmi imprigionare dai legami dell'oggettivitá cono- 
sciuta che sussiste e accade anche senza di me. Ma se poi questa 
oggettivitá mi diventa problematica, allora, in uno stato di smarri- 
mento, mi ritrovo di nuovo davanti a me stesso in quella situazione 
iniziale che mi accompagna in ogni mia trasformazione. Se non oso 
essere me stesso nella comprensione e nella decisione, rimango tra 
Pinizio e la fine nell'angoscia del non-essere. Al mio destarmi vivo 
allora una duplice esperienza in cui mi rendo conto che, nella mia 
situazione, l'altro esiste come qualcosa che mi é estraneo, e che c'é 
e si realizza anche senza di me, esso_é .reale e resistente cosi come” 
reale e libero sono 'io"nel mio " scegliere e nel mio apprendere. F 

“Invece di conoscere che cos'2 l'essere in cui tutto e, in questa 
esperienza, la mia conoscenza oggettiva si limita all'ente che nella 
mia situazione mi viene incontro. Devo conoscere le cose che sono 
nel mondo in cui mi oriento e, per quanto possibile, devo dominarle. 
L'orientazione nel mondo 'mi si “presenta come chiarificazione della 
situazione che progredisce indefinitamente nella direzione dell'essere 
come essere-oggetto, 

Se pero, nella comprensione della situazione nella sua totalitá, 
penso di esaurire il sapere che riguarda il mondo, si da potermi av- 
viare verso il sapere dell'essere in generale, allora non raggiungo 
alcun fondamento perché l'essere della situazione non e Pinizio del- 
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Vessere, ma solo lP'inizio dell'orientazione nel mondo e del filosofare. 
La situazione procede da qualcosa che c'? prima e possiede una pro- 
La su | Qualcosa che ce 


fonditá storica; come tale non € mai definita e conclusa, ma nasconde 
in sé la possibilitá e Vinevitabilita del futuro. Per me € Punica forma' 
della realtá perché ospita il mio esserci. Partendo da essa il mio pen- 
siero vi ritorna, perché solo li esiste quell'immediatezza che € pre- 
senza e unica certezza. 

Se penso solo alla mia situazione e in modo diretto, allora mi 
limito ad abbozzare schemi, rispetto ai quali, la realtá della mia si- 
tuazione é sempre diferente e piú ricca. Essa non 2 mai pura. imme- 
diatezza, perché, in quanto divenuta, porta in sé realtá passate e li- 
bere decisioniz in quanto presente, mi fa respirare nelle possibilitá 
del futuro. Non la_si_puó.mai.ridurre ad uno schema universale, 
anche se e possibile abbozzare le sue strutture universali e intenderle 
come lo schema di un'analisi dell'esserci, perché nella sua essenza 
essa €, di volta in volta, l'attuazione storicamente mediata dell'ap- 
parire dell'essere. 

Potrei penetrare la situazione e averne presente Porigine e il pos- 
sibile futuro solo se mi trovassi di fronte ad un essere che, alla fine 
dei giorni, potesse essere abbracciato dallo sguardo come un mondo 
chiuso nel suo inizio e nella sua fine. Ma nella situazione in cui mi 
trovo sono ancora alla ricerca dell'essere, ed € proprio per questo 
che faccio qualcosa nell'ambito di ció che accade. Dalla mia situa- 
zione volgo lo sguardo ad altre situazioni trascorse, ma questo 
sguardo si perde sempre in un'oscuritá indefinibile. 

Non posso cogliermi in maniera soddisfacente nella mia situa- 
zione partendo da presupposti noti, dalla realtá storica conoscibile 
o dal mondo, cosi come non posso cogliere il mondo partendo dalla 
mia situazione. 1 filosofare che parte dalla chiarificazione della situa- 
zione rimane in movimento, perché la situazione stessa non é che 
movimento incessante come accadere cosmico e come decisione attra- 
verso la libertá. Per quanto sia determinato_nel_dettaglio, il filoso- 
fare, come del resto la situazione, rimane_incompiuto. nella sua tota- 
litá. Se assumo la chiarificazione della situazione come punto di par- 
ténza per il filosofare, allora rinuncio a spiegazioni oggettive la cui 
pretesa € di dedurre da principi tutto l'essere come essere unitario. 
Tutte le costruzioni oggettive del pensiero hanno solo una funzione 
che é sempre particolare. 


B. Jaspens. 
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Quando nella situazione mi desto sorpreso alla coscienza di me 
stesso, pongo la domanda relativa all'essere. Trovandomi nella situa- 
zione come possibilitá indeterminata devo cercare P'essere per trovare 
veramente me stesso. Eppure solo nel | naufragio. di questa_ricerca, 
che voleva trovare l'essere puro e “semplice, giungo al filosofare.. Si 
tratta del filosofare che parte dallesistenza possibile e che ha per 


metodo il trascendere. 


ParTE Prima 


LA RICERCA DELL'ESSERE 


Concetti universali e formali dell'essere (essere-oggetto, esser-io, 
essere-in-sé). 


Concepire essere equivale a tradurlo immediatamente in un es- 
sere-determinato. Alla domanda che chiede che cos'é l'essere si of- 
frono quindi molti tipi di essere: il reale empirico nello spazio e nel 
tempo, il morto e il vivo, cose e persone, strumenti e materie estra- 
nee, pensieri che valgono per il reale, costruzioni apodittiche di og- 
getti ideali come quelli matematici, contenuti fantastici, in una pa- 
rola: loggettivitá in generale. L'essere che trovo nella situazione € 
per me oggetto. 

lo, invece, sono differente. Non sto di fronte a me stesso come 
di fronte alle cose; io sono colui che interroga, colui a cui si offrono 
come risposte questi modi oggettivi dell'essere, colui che sa di essere 
quello che interroga. Anche quando, volgendomi a me stesso, mi 
oggettivo, sono sempre colui per il quale divento oggetto; permane 
dunque un esser-io. 

L'essere come essere-oggetto e Vessere come esser-io sono i primi 
modi d'essere che si impongono nella loro essenziale distinzione. Fra 
gli oggetti ci sono ovviamente le persone che, per sé, sono io-esistente 
nei cui confronti io posso diventare oggetto, cosi come posso diven- 
tarlo quando mi considero oggettivamente nel mio esserci. Ma nel- 
Pesser-io c'é un punto in cui Pio come oggetto e l'io come soggetto, 
nonostante la scissione, sono tutt'uno. 

L'essere delle cose non sa nulla di sé, mentre io, come soggetto 
pensante, so di esso. Se considero questo essere indipendentemente 
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dal suo essere-oggetto per un soggetto, e quindi non come fenomeno 
di qualcos'altro, allora lo chiamo essere-in-sé. In-sé non mi € accessi- 
bile perché, nell'apprenderlo, lo traduco in un oggetto. Un essere 
che sia per se stesso, e in cui essere ed essere-saputo siano tutt'uno, 
lo conosco solo in me. Come essere, sono radicalmente diverso dal- 
Pessere di tutte le cose, perché posso dire: «io sono ». Se peró mi 
oggettivo nell'empiricitá del mio esserci, allora non sono piú «io » 
in se stesso, Finché mi concepisco come oggetto, non so chi propria- 
mente io sia. Dovrei cogliermi secondo una modalitá che non appar- 
tiene al sapere conoscitivo, e anche allora mi rimarrebbe assoluta- 
mente estraneo l'essere-in-sé delle altre cose. 

Se scompongo lessere in essere-oggetto, essere-in-sé ed essere-per- 
se-stesso, non ho per questo tre modi d'essere che sussistono l'uno 
accanto all'altro, ma i poli dell'essere, inscindibili tra loro, in cui 
mi trovo. Posso propendere a considerare uno dei tre poli come l'es- 
sere vero e proprio; allora: o costruisco un-essere-in-sé come unico 
essere, senza badare che, cosi facendo, l'ho giá tradotto in oggetto 
per me; oppure costruisco l'essere come oggetto per me, senza notare 
che, in questa trasformazione di tutto l'essere in fenomeno, l'essere- 
oggetto deve essere fenomeno di qualcosa e per qualcosa; o, infine, 
costruisco l'essere-per-sé facendo dell'io come soggetto la realtá ul- 
tima, senza osservare che sono dinanzi a oggetti sempre e solo in 
una situazione, quale coscienza ordinata alla ricerca all'essere-in-sé. 
L'essere, come essere oggetto, mi é dato in quella varietá e in quella 
inesauribile ricchezza che corrisponde al mondo del conoscibile. L'es- 
sere, come esser-io, di cui siamo immediatamente coscienti senza 
peraltro poterlo concepire, é conosciuto solo se é oggettivato nell'em- 
piricitá del suo esserci, quindi quando non é piú propriamente io. 

6 L'essere, come essere-in-sé, é inaccessibile alla conoscenza ma, come 
concetto-limite, é necessario al pensiero, perché consente di proble- 
matizzare tutta la conoscenza oggettiva; esso infatti relativizza e 
riconduce all'ambito fenomenico quell'essere-oggetto che fosse im- 
propriamente assolutizzato e scambiato per l'essere autentico. 

Non é dunque possibile fare di un essere Pessere vero e proprio. 
Dei tre, nessuno é l'essere assoluto, cosi come nessuno é senza l'altro, 
perché ciascuno é un essere nell'essere. Ma la totalitá di questo es- 
sere non la troviamo. Essa non € ne il genere comune che comprende 
come specie l'essere-oggetto, l'essere-per-sé, l'essere-in-sé, ne lorigine 
da cui questi modi si dispiegano. Nella loro eterogenitá essi si respin- 
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gono tra loro con una decisione pari alla necessitá con cui si richia- 
mano per essere-in-generale, vale a dire: per essere per una coscienza. 
E come se fossero scaturiti da ció che non é possibile indagare, estra- 
nei l'uno all'altro e, al tempo stesso, coappartenentesi. Come non é 
possibile cogliere un legame tra loro, cosi non e possibile dedurli uno 
dall'altro. Nessun essere puó pretendere il primato se non da un 
determinato punto di vista. Cosi per la metafisica ingenua, che vor- 
rebbe impadronirsi direttamente dell'essere autentico, l'essere-in-sé 
ha il primato. Questo primato, tuttavia, la metafisica lo puó surrogare 
solo con rappresentazioni ricavate dal mondo dell'essere-oggetto che 
essa concepisce come fondamento e substrato di ogni esserci. Per 
l'ordine conoscitivo, invece, il primato spetta all'essere-oggetto perché 
solo gli oggetti sono conoscibili e perché nel conoscere, il conosciuto 
vale come essere, mentre il conoscente é concepito come qualcosa che 
si aggiunge. Infine, per il filosofare inteso come chiarificazione del- 
Pessere viene in primo piano essere che, come essere-per-sé, domanda 
e conosce. Da questo punto di vista, che € proprio dell'autocompren- 
sione, si tende a conferire il primato all'essere-per-sé. 


ll compito dell'analisi dell'esserci come enalisi della coscienza. 


Si é pensato Pessere come essere determinato nei concetti degli 
oggetti, lo si € appreso in modo immediato nel riferimento dell'es- 
serio a se stesso, lo si € colto nel suo sparire e lo si € riconosciuto 
come inconoscibile nei pensieri limite dell'esser-in-sé. 

Tutti questi modi di pensare Pessere scaturiscono da un terreno 
comune: Vesserci del pensante. Cercando l'essere giungo a questo 
fondamento da cui i modi dell'essere appaiono come prospettive per 
il pensiero. Anche il pensiero in cui si trovano tutte le prospettive e 
essere, come totalitá di volta in volta presente che abbraccia qualun- 
que cosa si presenti come essere. E la coscienza che, come esserci 
temporale, esiste nella situazione in cui si trova. 

Poiché Pesserci é coscienza e io ci-sono come coscienza, per me le 
cose esistono solo come oggetti della coscienza. Tutto ció che é per 
me deve entrare nella coscienza. L'esserci della coscienza é il tramite 
di tutto, anche se, come si mostrerá in seguito, questo tramite non 


aggiunge nulla alPessere, ma, come l'acqua pura, € solo la sua 
trasparenza. 
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L'analisi dell esserci e Vanalisi della coscienza. Essa mostra ció che 
in ogni tempo giunge alla coscienza come esserci di un io vivente 
cormunque ripetibile e sostituibile, mentre, come teoria della coscienza, 
concepisce detto esserci come immutabile e privo di realtá. Come 
tale P'analisi della coscienza é un bene trasmesso dalle intellezioni. 


1. La coscienza come coscienza dell'oggetto, 
coscienza di se stesso, coscienza dell'esserci. 
L'essere della coscienza non é come quello delle cose, ma la sua 
essenza e nell'essere diretto intenzionalmente agli oggetti. Questo fe- 
nomeno originario, tanto evidente quanto sorprendente, é stato chia- 
mato intenzionalitá. La coscienza € coscienza intenzionale, cioé co- 
scienza che si relaziona agli oggetti, ma non come due cose che 
entrano in contatto tra loro, perché la coscienza non possiede con 
le cose alcun rapporto né causale, né reciproco, come invece accade 
tra due entitá omogenee su un piano. Il modo di relazionarsi della 
coscienza prevede, piuttosto, che io, in essa, abbia un oggetto davanti 
a me. Comunque lo possieda: o nella percezione (i cui fondamenti 
biologici sono relazioni causali tra processi fisici che, come tali, non 
possono produrre intenzionalitá, ma possono solo essere animati per 
la percezione da atti intenzionali), o nella rappresentazione (che 
puó realizzarsi come fantasia o come ricordo), o nel pensiero (che 
puó essere intuitivo o astratto, rivolto a oggetti reali o immaginari), 
c'é sempre qualcosa di identico che e l'essenza della coscienza come 
direzione intenzionale. 

La coscienza riflette su se stessa. Essa non si esaurisce nella dire- 
zione intenzionale agli oggetti, ma, ripiegandosi, € in grado di riflet- 
tere su se stessa; come tale, non é solo coscienza, ma anche auto- 
coscienza. La riflessione della coscienza su se stessa € evidente e 
sorprendente come l'intenzionalitá. Rivolto a me stesso, sono ad un 
tempo unitá e dualitá. 1l mio esserci non é come quello delle cose 
ma, scindendosi intimamente, diventa per me oggetto, quindi mo- 
vimento e inquietudine interiore. Non si deve pensare la coscienza 
come qualcosa di stabile e consistente. Se la considerassi come essere 
mi sfuggirebbe, perché lessere della coscienza non ¿ come quello 
delle cose spaziali e ideali di cui mi occupo e che posso determinare 
e oggettivare nei termini in cui si presentano. La coscienza, mentre 
apprende gli oggetti come qualcosa d'altro, apprende se stessa come 
oggetto, solo in quanto coincide con la sua oggettivazione, Nell'in- 
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trospezione psicologica, questa contrapposizione assume la forma della 
corrispondenza reciproca tra il contenuto vissuto e il sapere che lo 
riguarda, per cui nella stessa coscienza esistono due cose distinte: 
il sapere e il saputo. Al centro c'é la coscienza dell'io in cui lP'«io 
sono cosciente di me stesso » raddoppia unico e identico io. L*« io 
penso » e l'«io penso che penso » coincidono in modo da non poter 
esistere l'uno senza l'altro. Ció che dal punto di vista logico sembra 
assurdo, qui é reale, e precisamente: l'uno non é come uno, ma 
come due; con ció non diventa due, ma resta uno in una modalitá 
unica. Tale € il concetto del formale lo-in-generale. 

Il fenomeno onnipresente, unico e originario della coscienza come 
scissione di soggetto e oggetto esprime la coappartenenza della co- 
scienza dell'io e della coscienza dell'oggetto. Se mi perdo tra le cose 
e ne resto cosi assorbito da dimenticare me stesso, ebbene, anche 
in questo caso, rimane sempre un residuo di soggettivitá, un punto 
impersonale e formale dell'io, a cui la cosa sta di contro nel suo 
esserci, ossia € oggetto. Analogamente, non posso isolare la mia co- 
scienza dell'io in modo da essere cosciente solo di me, perché ¡o 
sono, solo in quanto qualcosa d'altro mi sta di fronte. Non c'é co- 
scienza dell'io che possa esistere senza una qualche coscienza del- 
Poggetto per carente che sia. 

Infine, si puó concepire retrospettivamente una coscienza che non 
e né come l'essere esteriore delle cose, né intenzionalitá senza og- 
getto; qualcosa di simile al semplice movimento dell'interioritá che, 
illuminandosi con un'improvvisa intenzionalitá, diventa cosciente 
retrospettivamente; una coscienza del genere, che non registra in sé 
alcuna scissione, dorme, e il suo esserci puó essere appreso solo nel 
ricordo, nel destarsi delle esperienze vissute, e nell'indeterminatezza 
del sentimento. Per la coscienza scissa in soggetto e oggetto questa 
coscienza che e solo esserci € un límite che, empiricamente, si puó 
chiarire come inizio, transizione, fondo avvolgente. Per le cose che 
sussistono esteriormente, essa é interioritá; infatti una coscienza che 
e solo esserci, senza scissione in coscienza dell'io e coscienza dell'og- 
getto, € qualcosa di compiutamente realizzato che si differenzia da 
un processo oggettivo di cose, perché un io puó ricordare e render 
presente a posteriori questa esperienza vissuta nella forma di un 
esserci nel tempo in cui Pio, non era presso di sé, puó ciod farsi 
cosciente e chiarirsi attraverso l'oggettivita. 


10 
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Se Pesserci é coscienza, non lo e solo in uno dei concetti di co- 
scienza definiti o nella loro unitá. Di fronte ad essi sta l'inconscio, 
che peró possiede un essere per noi solo se diventa cosciente di 
se stesso o oggetto della coscienza, quindi solo se assume un aspetto 
fenomenico che consenta al suo essere di apparire alla coscienza come 
oggetto nella coscienza. 

Noi pensiamo l'inconscio in molti sensi che corrispondono ai de- 
terminati concetti di coscienza. Per la coscienza intenzionale (co- 
scienza dell'oggetto) * inconscio ció che non e oggettivo. Per l'auto- 
coscienza é inconscio ció che, vissuto e oggettivamente presente, é 
considerato saputo anche se ancora non é stato espressamente investito 
da un atto della riflessione. Per la coscienza che é€ solo esserci é 
inconscio ció che, pur non essendo ancora stato interiormente vissuto, 
e li come pura e semplice esterioritá rispetto alla coscienza. 

II fatto che tutto Pesserci € coscienza non significa che la co- 
scienza é tutto, ma che per noi non esiste se non ció che appare ed 
entra nella coscienza. Quindi anche lPinconscio esiste per moi solo 
nella misura in cui ci si rende noto. 


2. Possibilitá dell'analisi della coscienza. — 
La coscienza reale € sempre un esserci individuale che esiste con un 
altro esserci nel tempo; come tale ha un inizio e una fine e puó 
essere osservata e indagata empiricamente. In essa si svolge la ric- 
chezza del mondo, perché il mondo non é altro se non il mondo 
corrispondente alla coscienza reale. 

Come realta temporale Vesserci della coscienza € quell'incessante 
tensione verso la soddisfazione dei piú diversi desideri. Dopo essersi 
liberata dalla natura mediante il sapere e la possibilitá di scelta, la 
coscienza ha davanti agli occhi la morte che cerca di evitare ad 
ogni costo. L'impulso a conservare il proprio esserci fa sperimentare 
ad essa l'angoscia che nasce davanti alle minacce di cui € costretta a 
conoscere il genere per potervi opporre un'adeguata resistenza. Essa 
cerca il piacere nel godimento e nell'espansione dell'esserci per cui si 
dá da fare quotidianamente. Nell'attesa del futuro pensa possibilitá 
lontane, finalitá e pericoli. Le preoccupazioni che nascono da questa 
riflessione sul futuro la costringono a prendere le misure adeguate 
per assicurarsi. L”illimitata volontá di vita e gli istinti di potenza 
dell'esserci raggiungono la loro soddisfazione nel superamento del- 
Paltro e nel godimento che nasce dal proprio valore riflesso dal 
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mondo circostante. Qui sembra che la coscienza raggiunga la consa- 
pevolezza autentica del proprio esserci, tuttavia si sofferma solo per 
un istante e poi procede oltre. Senza mai accontentarsi di nulla, 
Pesserci della coscienza non raggiunge alcuna finalitá, ma termina 
con la propria morte. 

Oltre alla descrizione della coscienza come empirica realtá del- 
Pesserci di una vita istintiva, c'é una descrizione della coscienza come 
formale coscienza in generale: nella coscienza dell'io, distinto dal- 
Paltro io e dall'oggetto a cui mi rivolgo, mi so attivo e identico nel 
tempo, mi riconosco come quell'io che e unico. Nella coscienza del- 
Poggetto possiedo, con le categorie, i modi dell'essere oggettivo. Ap- 
prendo ció che mi si presenta come essere determinato, e conosco 
come universalmente valida quella coscienza possibile che riguarda 
tutto l'esserci del mondo. Come coscienza in generale sono sostituibile 
con chiunque altro da cui mi distinguo numericamente, ma non 
agli effetti della specie. 

La coscienza col suo mondo, sia come realtá dell'esserci, sia core 
coscienza in generale, é conoscibile solo se si costituisce come oggetto, 
e precisamente come oggetto di una psicologia in quanto esserci em- 
pirico, di una logica in quanto possiede un sapere universalmente 
valido. 

In' terzo luogo, la coscienza non si risolve in ció che é per na- 
tura, ma puó essere realizzata nella pienezza della sua realtá che, 
lungi dall'essere con sé identica, subisce trasformazioni tali che le 
consentono di presentarsi come realtá storica. La coscienza che si 
trasforma storicamente costituisce una possibile unitá nel divenire, 
perché in essa non viene mai meno il riferimento a se stessa; a dif- 
ferenza di un qualsiasi processo naturale, la coscienza ricorda se 
stessa, agisce su di sé e procede nella sua storicitá. L'uomo vive atti- 
vamente la vita nella successione delle sue generazioni e non la su- 
bisce in una mera ripetizione. 

Una considerazione oggettiva di questo processo di trasformazione 
costituisce lorientazione nel mondo (come antropologia, come psico- 
logia comprensiva e come scienza storica dello spirito). Detta orien- 
tazione si volge dapprima allo studio dell'opacitá dei primitivi, 
quindi a quei salti storici che consentono alla storia umana di pas- 
sare da una forma all'altra, scorge poi il lento sviluppo dei germi 
primitivi, e infine l'improwvisa folgorazione di un originario salto 
di coscienza storicamente nuovo. Nei singoli uomini essa segue 
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quelle trasformazioni interiori che, al limite, sono processi di nuovo 
incomprensibili. Da ultimo, cerca di penetrare nel mondo e nell'au- 
tochiarificazione di quelle forme di coscienza che, sia personalmente 
sia storicamente, sono le piú estranee e le piú lontane. 

L'indagine della coscienza che si trasforma storicamente insegna 
che é impossibile concepire una qualsiasi coscienza reale come co- 
scienza maturale e il suo contenuto come «visione naturale del 
mondo ». Una simile concezione ridurrebbe la coscienza o alla pura 
forma di una sua determinata manifestazione come la si suppone, in 
termini universali ed evidenti, in una societá di uomini che storica- 
mente si appartengono, o allo schema psicologico dell'esserci vivente 
nel suo mondo circostante. Non c'é un esserci immediato che, come 
lVesserci naturale, possa essere analizzato scientificamente mediante 
un'unica forma esatta. L'intento di costruirla e di caratterizzarla ha, 
dal punto di vista oggettivo, un significato che € sempre e solo re- 
lativo. Se poi si conferisce al tentativo il valore di una conoscenza 
radicale dell'essere, allora esso determina la concezione che di sé 
possiedono gli uomini racchiusi nell'angustia di questo pensiero. 
Nulla vieta di risalire, al di lá di tutto l'apparato storico e concreto 
al nudo esserci; ma lungo questo cammino non si ottengono che 
risultati pid poveri, anzi alla fine si giunge ad un sapere dell'esserci 
che pretende di cogliere quest'ultimo nella sua immediatezza univer- 
sale, mentre, di fatto, dispone solo di una coscienza dell'essere che, 
oltre ad essere particolare e temporalmente determinata, é espressa 
nella piú estrema indigenza e vacuitá formale. Ma se nella costru- 
zione di uno stato primitivo dei popoli naturali si fa riferimento a 
ció che si suppone immediato e a ció che geneticamente si rivela an- 
teriore, allora appare, ad una indagine condotta piú da vicino, che 
il loro esserci non € assolutamente naturale, ma é piuttosto specifi- 
catamente artificiale e a noi estraneo. 

Per la coscienza che si desta non c'é alcun inizio radicale. Nes- 
suno incomincia dall'inizio. lo non entro in alcuna situazione origi- 
naria, Se non c'é un esserci nudo e naturale che si possa in generale 
determinare e a cui si possa giungere annullando le mistificazioni 
ingannevoli, io non posso sapere ció che realmente esiste alla radice 
prescindendo dall'acquisito, ma solo ponendolo in questione. La con- 
sapevolezza di tutto ció che é stato acquisito e fatto proprio rimane il 
fondamento sostanziale da cui occorre partire per la comprensione 
nell'esserci. Ció che le scienze dello spirito nella loro storía hanno 
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gia raggiunto diventa la condizione della chiarezza dell'esserci nella 
sua massima pregnanza. L'esserci non mi diventa trasparente nella 
coscienza delle strutture universali, ma nella concreta partecipazione 
all'orientazione nel mondo, che, nel suo processo storico, determina 
effettivamente l'azione e la conoscenza. 

Ció che si pensa nell'analisi dell'esserci prima di ogni particolare 
indagine nel mondo (anche se di fatto solo a indagine effettuata) € 
dunque o uno schema per la coscienza in generale che offre l'artico- 
lazione dei modi dell'essere e del senso del valore, o un compendio 
della realta dell'esserci della coscienza, le cui potenze psichiche si 
chiamano libido, angoscia, cura, volontá di potenza, angoscia mor- 
tale e istinto di morte, o l'autocomprensione storica di una coscienza 
nel suo divenire. 

Non c? forma dell'esserci realizzata conmsapevolmente che mi 
<onsenta di giungere al fondamento. Se, nei limiti di una ristrettezza 
artificiale, non tento, con un presunto sapere, di ancorarmi all'esserci 
dove non si trova alcun punto di appoggio, allora ogni analisi del- 
lVesserci mi porta, nella mia situazione, in uno stato di sospensione. 
Il fatto che ogni volta che cerco di trovare il fondamento di tutto 
in un esserci empirico cado in un abisso senza fondo, dice chiara- 
mente che la comprensione dell'essere non dipende da un esserci in 
generale, ma da me stesso. lo non giungo all'essere attraverso le 
costruzioni dell'esserci, ma, col loro aiuto, attraverso un salto. A 
questa possibilitá non ricorre un'analisi dell'esserci, ma la chiarifi- 
cazione dell'esistenza. 


3. Coscienza come limite. Nelle direzioni dell'ana- 
lisi della coscienza si elaborano schemi costruttivi per la logica (come 
Pevidenziazione formale di ció che in generale e valido per la co- 
scienza), per la psicologia (come Vindagine dell'esserci empirico della 
coscienza) e per la storia della coscienza (come la riproduzione del 
processo spirituale). 

Ma queste analisi oggettivanti, che in parte si presentano in gran- 
diosi progetti, non possono mai giungere a conclusioni definitive. 
Esse urtano in quel limiti in cui si avverte ció che anche ad esse e 
inaccessibile. La logica si traduce in un formale trascendere metaf- 
sico (Plotino), la psicologia in una chiarificazione dell'esistenza (Kier- 
kegaard), la storia della coscienza in una metafisica compiuta (Hegel). 
Il filosofare non puó quindi risolversi né nell'autosservazione della 
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coscienza, né nella costruzione della sempre presente cosciemza in 
generale, né nel sapere storico. 

La coscienza e un limite. Anche quando é oggetto di considera- 
zione si sottrae ad ogni considerazione oggettiva. La tesi secondo la 
quale, nel filosofare, noi partiamo dalla coscienza, é falsa se pretende 
di considerare giá come un pensiero filosofico le analisi universali 
condotte in sede logica, psicologica e storica da quella coscienza che 
€ in ogni tempo a disposizione di tutti, é vera se si riferisce a quelle 
chiarificazioni che hanno come punto di partenza e ambito di rea- 
lizzazione la coscienza esistenziale. 


Svelamento dell 'esistenza. 


L'essere é rimasto in sospensione per l'incomprensibilitá dell'es- 
A ñ E EA ; . 
sere-in-sé. Esso é apparso come un limite nell'analisi dell'esserci. Ma 
mentre l'essere-in-sé mi resta del tutto inaccessibile perché, come as- 
soluta alteritá, é quasi nulla per il pensiero, io sono a mia volta 
quell'io che é posto come limite all'analisi dell'esserci. Nella ricerca 

dell'esserci é questo il passo ulteriore che bisogna compiere. 


1. L*esser-io come esserci empirico, come co- 
scienza in generale, come esistenza possibile. 
Se mi domando che cosa intendo quando dico «io», la prima ri- 
sposta, nasce da quel processo di oggettivazione che si realizza 
quando rifletto su me stesso, e per il quale io sono questo corpo in 
quanto sono questo individuo, con una autocoscienza indeterminata 
che riflette ció che valgo in quell'ambito di cose e persone che ri 
circondano: lo sono come esserci empirico. In secondo luogo io sono 
un «io» essenzialmente identico ad ogni altro io: sono sostituibile. 
Questa sostituibilitá non si riferisce all'identitá delle qualitá medie 
degli individui empirici, ma all'esser-io in generale che esprime la 
soggettivitá come condizione di tutto l'essere-oggetto: io sono come 
coscienza in generale. In terzo luogo mi sperimento nella possibilitá 
per Pincondizionatezza. lo non voglio sapere solo ció che c'e per 
ragioni e controragioni, ma voglio sapere partendo dall'abbissalitá 
di un'origine; e agendo ho degli istanti in cui sono certo che ció 
che ora voglio e faccio, lo voglio autenticamente. Voglio essere in 
modo che questo voler sapere e questo agire mi appartengano. Nel 
modo in cui voglio sapere e agire entra in azione la mia essenza, 
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di cui sono certo anche se ancora non la conosco. Per questa possi- 
bilitá, che e libertá di sapere e di agire, lo sono « esistenza possibile ». 

L'io dunque non é determinato univocamente, ma possiede molti 
significati. Come coscienza in generale io sono la soggettivitá per la 
quale gli oggetti sussistono come realtá oggettive e universalmente 
valide. Ogni coscienza reale partecipa a questa coscienza in generale 
in quanto coglie l'essere che si fa oggetto cosi com'é per tutti. lo 
sono individualitá empirica in quanto soggettivitá oggettivata. Come 
tale rientro nell'indefinita molteplicitá degli individui come indivi- 
duo particolare che si presenta una sola volta. Per la coscienza in ge- 
nerale sono questa individualitá come esserci empirico, e come tale 
divengo oggetto della psicologia, un oggetto, in veritá, inesauribile. 
In questo modo posso osservarmi e indagarmi, ma non posso rico- 
noscermi come totalitá. Da ultimo, come esistenza possibile, sono un 
essere che si riferisce e si relaziona alla sua possibilitá, e come tale 
non é oggetto di alcuna coscienza in generale. Con la comprensione 
del senso dell'esistenza possibile si spezza il circolo di tutti i modi 
dell'essere oggettivo e soggettivo. 

Il flosofare si riferisce ai modi dell'esser-io nel senso che ne am- 
mette Pesistenza ed evita di risolverli in un'identitá generica. Ognuno 
di questi modi possiede, da un determinato punto di vista, un pri- 
mato che nel filosofare € condizionato al primato assoluto dell'esi- 
stenza possibile. 

Il primato dell'io empirico € riconosciuto a quell'io che é sotto- 
posto alle condizioni dettate dalla necessitá dell'esserci, si tratta di un 
io relativo che non sussiste per se stesso. 

Il primato della coscienza in generale consiste nell'essere per la 
mia soggettivitá la condizione di ogni essere. Si tratta di un primato 
formale che domina ogni soggettivitá e ogni oggettivitá e che puó 
essere chiarito da questi due ordini di considerazioni. lo non mi li- 
mito ad esserci come la vita, ma so di esserci. Penso che potrei anche 
non-esserci, Se peró tento di pensarmi come non esistente in gene- 
rale, allora non posso fare a meno di notare che col mondo lascio 
sussistere involontariamente anche me stesso, nella forma di una 
puntuale coscienza in generale per la quale questo mondo sarebbe. 
Penso inoltre che potrebbe non esserci nulla in generale. Ma anche 
questo pensiero lo posso solo esprimere e non realizzare veramente, 
perché a pensarlo sono sempre e ancora «io», e quindi non posso 
evitare di supporre la mia esistenza anche se nego quella del mondo. 
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Rimane sempre l'essere di chi interroga come sua coscienza in gene- 
rale, per cui sembra che io possa realmente continuare a pensare 
tutto l'altro essere. L'essere del pensante esige quindi un suo speci- 
fico primato come coscienza in generale, se non altro in quel senso 
limitato che prevede l'impossibilitá di non pensarlo, almeno provvi- 
soriamente, come l'ultimo essere senza il quale non se ne dá altro. 

L'io come esistenza possibile detiene il primato decisivo per il fi- 
losofare, perché irrompe nel circolo dell'essere formato dall'essere-og- 
getto e dall'esser-io. L'esistenza possibile é quel muoversi sull'essere 
in sé che in questo circolo € presente solo negativamente come limite. 
Essa forse dischiude nel mondo degli oggetti quel cammino che é 
precluso alla coscienza in generale. Questo filosofare, che per l'esserci 
empirico é nulla, e che per la coscienza in generale € un'immagina- 
zione infondata, per VPesistenza possibile é la via che conduce a se 
stessa e all'essere autentico. 


2. Esistenza. L'esistenza é ció che non diventa mai og- 
getto, e Porigine partendo dalla quale penso e agisco, € ció di cui 
parlo in quella successione di pensieri che non giungono ad alcuna 
conoscenza; l'esistenza é ció che si rapporta a se stessa, e in cio, alla 
sua trascendenza”. 

Puo esistere ció che non pud realizzarsi come oggetto tra gli 0g- 
getti? Evidentemente non puó essere oggetto l'« jo sono » che é ac- 
cessibile solo se lo si concepisce come esserci empirico e come co- 
scienza in generale. 11 problema é ora quello di stabilire se con la 
comprensione dell'essere in tutta la sua oggettivitá e soggettivitá ho 
concluso il mio compito, oppure se posso rendermi presente come me 
stesso anche in altra maniera. Con ció siamo giunti al punto intorno 
a cui per noi si muove il senso del filosofare. 

Essere significa decidere originariamente. Per me sono come sono 
ora e per una sola volta, anche se, come individuo, sono un caso 
dell'universale, sottoposto alla legge causale e ossequiente alle richieste 


a. Non é possibile definire essere dell'esistenza con un concetto che do- 
vrebbe supporre un riferimento ad un determinato essere-oggetto. Innanzi- 
tutto la parola € una di quelle che significano solamente essere. Da un oscuro 
inizio questa realtá entró nella storia, ma nel pensiero filosofico fu solo un 
presentimento a cui, in seguito, Kierkegaard diede espressione con questa pa- 
rola dal contenuto per noi storicamente condizionato. 
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legittime di ció che si impone oggettivamente come doveroso. Ma lá 
dove sono origine di me stesso non tutto é ancora deciso fino in fondo 
e secondo leggi universali. lo non solo non so, a causa dell'indefinito 
numero delle condizioni, come dovrá essere deciso qualcosa, ma, su 
un altro piano completamente diverso, io sono anche colui che de- 
cide da sé ció che é. 

Questo pensiero che non si puó oggettivare, é la coscienza-della- 
liberta delPesistenza possibile. In base ad essa non posso pensare che 
in definitiva tutto segue il suo cammino, e che a me non resta altro 
da fare se non ció che piú mi piace, giustificando il tutto con argo- 
menti generali che sono sempre a disposizione, perché, prescindendo 
da tutta la dipendenza e la determinazione del mio esserci, alla fine 
mi rendo conto che qualcosa dipende solo da me. Ció che posso 
afferrare o lasciare, ció che antepongo come primo e unico, ció che 
ancora custodisco nell'ambito della possibilita e ció che realizzo 
non risulta da regole universali capaci di garantire la correttezza del 
mio comportamento, né da leggi psicologiche che mi condizionano, 
ma scaturisce, nell'inquietudine del mio esserci, dalla certezza di 
esser-se-stesso in virtd della libertá. Lá dove non mi considero piú 
condizionato psicologicamente e quindi non agisco pid ingenuamente 
sotto la spinta dell'inconscio, ma, partendo dalla positivitá del mio 
slancio, nella chiarezza di una certezza che, pur non offrendomi 
alcun sapere, fonda il mio essere proprio, lá decido che cosa sono. 

Conosco un appello a cui rispondo interiormente con la realizza- 
zione del mio essere. Avverto chi sono, ma non come individuo 
isolato. Invece che nella casualitá del mio esserci empirico chiuso nella 
sua ostinazione, mi colgo nella comunicazione. Infatá non sono mai 
cosi sicuro della mia identitá come quando mi metto a completa 
disposizione dell'altro e, in questa contrapposizione rivelatrice, giungo 
ad essere me stesso perché anche l'altro perviene alla sua identitá. 

Partendo dall'esistenza possibile colgo la storicitá del mio esserci 
che, dalla molteplicitá delle realtá conoscibili, giunge alla profonditá 
dell'esistere. Ció che esteriormente € determinazione e limite, inte- 
riormente é manifestazione dell'essere autentico. Chi ama solo l'uma- 
nitá, non ama nessuno, ama invece chi si volge ad un uomo deter- 
minato, Chi é razionalmente conseguente e tiene fede ai patti non é 
ancora fedele, € fedele invece chi accetta come suo e si riconosce 
in ció che ha fatto e nei luoghi che ha amato. Chi vuole Pesatta e 
definitiva organizzazione del mondo non vuole assolutamente nulla, 
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vuole invece qualcosa chi, nella sua situazione storica, afferra il pos- 
sibile come suo. 

Se sono radicato nella storicitá, l'esserci temporale non ha senso 
in sé e da sé, ma solo se nel tempo e deciso per l'eternitá. 1 tempo, 
infatti, come futuro é possibilitá, come passato e fedeltá, come pre- 
sente é decisione. Il tempo, quindi, non é un semplice trascorrere, ma 
e manifestazione dell'esistenza che, in esso, si realizza attraverso le 
sue decisioni. Nella misura in cui si riconosce alla temporalitá questo 
senso e se ne é consapevoli, la si supera immediatamente non a fa- 
vore di una atemporalitá astratta, ma nel senso che, nel tempo, io 
sono oltre il tempo e non fuori del tempo. Come coscienza di una 
vita dominata da impulsi vitali e dal suo finito anelito di felicitá, 
voglio il perdurare del tempo come se la soluzione dell'angoscia del- 
Pesserci fosse nella cieca durata. Come coscienza vivente non posso 
annullare questa volontá, cosi come non posso eliminare il dolore 
della fugacitá. Entrambi appartengono alla natura del mio esserci. 
Ma se nel tempo agisco e vivo incondizionatamente, nel tempo € 
Peternitá. 11 mio intelletto non € in grado di comprendere questa 
veritá che si illurnina solo in qualche istante e poi in qualche incerto 
ricordo. Da parte mia non la posso raggiungere come si raggiunge un 
possesso esteriore. 

La differenza che la costituisce non dice nulla all'intelletto in 
quanto coscienza in generale, ma é un appello per l'esistenza possi- 
bile. In tutta l'oggettivitá conosciuta l'essere reale smarrisce la sua 
realtá nella durata temporale, nel determinismo naturale, o nella 
nullitá di ció che e solo passeggero; Pesistenza, invece, si realizza 
operando delle scelte nella storicitá temporale dove ha la possibilitá 
di proiettarsi, nonostante il dissolversi dell'oggettivitá, verso la com- 
piutezza del tempo. L”eternitá non € né l'atemporalitá, né la durata 
temporale, ma la profonditá del tempo come fenomeno storico del- 
Pesistenza. 


3. Mondo ed esistenza. L'esistenza si incontra con 
Paltra esistenza nella situazione come nel mondo, senza diventare 
conoscibile come essere-del-mondo. Ció che € nel mondo lo colgo in 
quanto sono coscienza in generale: dell'esistenza, invece, non mi ac- 
certo se non nel trascendere dell'esistenza possibile. 

D'essere che e possibile riconoscere in modo vincolante e li da- 
vanti 2 me come cosa. Lo posso afferrare direttamente, e con esso 
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posso fare qualcosa sul piano tecnico se si tratta di cose, o sul piano 
logico se si tratta di argomentazioni tra me e un'altra coscienza. In 
esso c'é la resistenza propria di un dato, sia che si tratti della resi- 
stenza materiale della realtá empirica, sia che si tratti di quella logica 
che accompagna ció che e necessario o impossibile per il pensiero. 
In ogni caso si tratta di un essere oggettivo, O come oggetto origi- 
nario, o come qualcosa che si oggettiva adeguatamente come nei mo- 
delli e nei tipi impiegati come strumenti d'indagine. 

L'esistenza, che per sé non c'é sul piano empirico, appare come 
esserci per Pesistenza possibile. Ovviamente il salto che esiste tra 
mondo ed esistenza, tra ció che si puó conoscere e ció che si puó 
solo chiarire, tra l'essere-oggetto e l'essere-libero dell'esistenza € ine- 
liminabile nel pensare. Ma entrambi questi modi d'essere di fatto 
sono tra loro cosi intimamente connessi che separarli, per una co- 
scienza che é ad un tempo esistenza possibile, € un compito infinito, 
nel cui adempimento la conoscenza dell'essere del mondo e la chia- 
rificazione dell'esistenza si producono insieme. 

Solo in astratto é possibile esprimere in formule la scissione tra 
Pessere oggettivo e Pesistenza come essere della libertá. L'essere og- 
gettivo e dato come meccanismo, vita e coscienza; mentre come esi- 
stenza, lo sono origine, ovviamente non origine dell'essere in gene- 
rale, ma origine per me nell'esserci. Per Pessere delle cose non ce 
alcuna libertá, per la libertá l'essere delle cose non é un essere au- 
tentico, L'essere come sostanza e Vessere come libertá non costitui- 
scono una contrapposizione di due modi d'essere coordinabili. Pur 
essendo in un rapporto reciproco, sono tra loro assolutarmente incom- 
parabili. L'essere nel senso di essere-oggetto e l'essere nel senso di 
essere-libero si escludono. L'uno passa dal tempo all'atemporalitá o 
alla durata senza fine, Valtro dal tempo alPeternitá. Ció che € o € 
valido in ogni tempo é oggettivitá, ció che, pur sparendo nell'istante, 
€ eterno, é esistenza. L'uno esiste solo per un soggetto che lo pensa, 
Valtro, pur non essendo mai senza oggetto, esiste realmente solo per 
l'esistenza in comunicazione. 

Dal punto di vista del mondo ogni manifestazione dell'esistenza 
€ pura oggettivita, quindi coscienza, io, ma non esistenza; da qui non 
si puó mai intendere ció che si pensa con Pesistenza. Dal punto di 
vista dell'esistenza il suo vero essere é solo una manifestazione nel- 
lPesserci, e Pesserci, che non sia manifestazione dell'esistenza, né au- 
tentico esser-se-stesso, € solo caduta. É come se originariamente tutto 
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Pesserci dovesse essere esistenza, e ció che in esso e solo esserci do- 
vesse intendersi come uno svuotamento, un travisamento, una perdita 
dell'esistenza. 

Non c'é dunque alcuna indicazione capace di guidare dall'essere 
oggettivo alPaltro essere, se non, indirettamente, la spaccatura e 
Papertura di questo essere. Eppure l'esistenza, penetrando le forme 
dell'essere oggettivo, le intende come mezzi per la sua realizzazione 
e come possibilitá per la sua manifestazione. Situata al limite tra 
mondo ed esistenza, Vesistenza possibile vede tutto l'esserci non solo 
come esserci. Dal punto di vista piú remoto, dal meccanismo, l'es- 
sere, per cosi dire, si fa pid prossimo nella vita e nella coscienza, 
per trovarsi autentico nell'esistenza. Oppure, da questo limite, si 
pensa, con la coscienza in generale, all'esserci come puro e semplice 
esserciz ma ogni esserci ha la possibilitá di poter essere rilevante per 
Pesistenza come suo impulso o suo mezzo. 

Se lesistenza esiste solo con e in virtú di altre esistenze, dal punto 
di vista oggettivo non ha alcun senso parlare di una molteplicita di 
esistenze. Poiché il loro essere é sempre storico e si realizza in quella 
comunicazione tra esistenza ed esistenza che fa di ciascuna di esse, 
nell'oscuritá dell'essere del mondo, un essere l'una-per-l'altra, questo 
loro essere, che non consente altri modi d'essere se non quello del reci- 
proco riferimento, non ha alcun valore per una coscienza in generale 
che puó giudicare solo dal di fuori. Essendo invisibili dall'esterno, le 
esistenze non possono essere considerate come una molteplicitá. 

Da un lato all'esistenza possibile si offre l'essere del mondo arti- 
colato nei modi d'essere previsti dalla coscienza in generale, dall'altro 
le esistenze sono. Da nessuna parte c'é un essere chiuso in se stesso, 
né oggettivamente come potrebbe essere il costituirsi del solo esserci- 
del-mondo, né esistenzialmente come potrebbe essere il costituirsi del 
solo mondo delle esistenze come unico ambito di pensiero e di possi- 
bili considerazioni. Quando penso un essere si tratta sempre di un 
essere determinato, non dell'essere. Quando mi accerto dell'esistenza 
possibile non considero l'esistenza come un oggetto, né mi accerto di 
un esistenza in generale, ma solo di me stesso e dell'esistenza che 
comunica con me. Noi siamo di volta in volta assolutamente insosti- 
tuibili, e non casi di un genere concettuale come potrebbe essere 
quello di «esistenza ». Á questo punto l'esistenza diventa il segno 
per indicare la direzione dell'autoaccertamento di un essere che non 
si puó pensare oggettivamente, né in termini di universale validitá; 
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¿ Pessere che nessuno conosce e che nessuno puó affermare nella 
pienezza del suo senso, né riferendosi a se stesso, né riferendosi ad 
altro. 


L' essere. 


La domanda iniziale: « Che cos'é l'essere? » non ha trovato una 
risposta unica. La risposta a questa domanda soddisfa solo chi, po- 
nendola, riconosce in essa il proprio essere. Ma la stessa domanda che 
chiede dell'essere non € univoca, perché dipende da chi la pone. Per 
Vesserci come coscienza in generale la domanda non ha alcun senso 
originario, perché questa coscienza si disperde nella molteplicitá del- 
Pessere determinato. Solo dall'esistenza possibile nasce la passione 
che fa porre in questione VPessere in sé al di lá di tutto Vesserci e di 
tutto lessere-oggetto, ma la risposta definitiva non le giunge da un 
sapcre determinato. Ció che c'é e l'apparire non lessere, e neppure 
nulla. 


1. Apparire ed essere. In questa proposizione il senso 
del termine « apparire » possiede la sua origine categoriale nella rela- 
zione particolare e oggettiva che si instaura tra come una cosa appare 
da un punto di vista e come é in se stessa prescindendo da questo 
punto di vista. Nel senso oggettivamente, quindi, l'apparire e l'aspetto 
di qualcosa che si pensa come fondo oggettivo, qualcosa che, pur 


e 2 , A sx 
non essendo in sé Poggettivo, come oggetto é solo pensato, per- 2 


ché, in linea di principio, potrebbe essermi noto come tale (ad esem- 
pio gli atomi). 

Nella categoria dell'apparire, trascendendo con essa quella deter- 
minata e oggettivante relazione che si instaura tra ció che giace come 
fondo e ció che appare, si pensa tutto l'essere quando si cerca P'es- 
sere, 

Ma ora nelP'esserci temporale, Vessere che appare rimane in una 
duplicitá insuperabile che prevede l'inaccessibilita dell'essere-in-sé 
della trascendenza, che € impensabile come fondo oggettivo, e l'es- 
sere presente a se stesso dell'esistenza che non € coscienza empirica. 
Esistenza e trascendenza sono eterogenee, ma in reciproca relazione. 
Anche questa relazione si manifesta nell'esserci. 

In quanto Pesserci € oggetto di indagine, € apparire di qualcosa 
che teoreticamente si pone come fondo. Né l'esistenza né la trascen- 
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denza sono accessibili all'indagine. Ma ció che nell'indagine si cono- 
sce come apparire, unitamente a ció che é pensato come suo fondo 
e, nel senso del filosofare, apparire dell'essere in sé. Mentre l'indagine 
scientifica dell'apparire ne suppone ¿l fondo, il filosofare, attraverso 
Papparire, coglie Pessere nell'interpretazione delle cifre della tra- 
scendenza e nel pensiero che si appella alPesistenza. 

Anche la coscienza, quando diventa oggetto di considerazione, 
non é la stessa coscienza in cui io mi accerto di un se-stesso a cui é 
presente la trascendenza. É vero che l'esistenza esiste solo come co- 
scienza, ma la coscienza, cosi come é conosciuta dall'indagine, non é 
assolutamente questa coscienza esistenziale. Pertanto, ció che per 
un'indagine oggettiva é solo vita singolare e individuale, in sé puó 
diventare il termine medio che abbraccia tutto l'essere, quando la 
coscienza esprime l'assoluta certezza, psicologicamente inaccessibile, 
dell'esistenza. Quindi, la tesi secondo cui tutto sarebbe nella coscienza 
€ falsa se per coscienza si intende solo l'oggetto dell'indagine, € valida 
se si intende che per noi non esiste se non ció che appare e quindi 
entra nella coscienza. Nel separarsi da sé oltrepassando il proprio es- 
serci, per quel tanto che € indagabile, alla coscienza si apre e si 
chiude ció che per l'indagine é l'inconscio nella molteplicitá dei suoi 
significati, o per Pesistenza il trascendente. Ma ció che cosi riempie 
la coscienza (la teoria dell'inconscio per l'indagine, la cifra dell'es- 
sere-in-sé per Pesistenza), assume in essa, di nuovo e necessariamente, 
una forma in se stessa contraddittoria e quindi destinata a dissol- 
versi. 

L”espressione « apparire dell'essere » deve essere intesa nella mol- 
teplicitá dei suoi significati se si vuol capire il senso della proposi- 
zione: Vesistenza appare nella coscienza. Con questa espressione non 
si allude né all'apparire di un oggettivo che sta a guisa di fondo, né 
all'apparire dell'essere-in-sé-della trascendenza. 

Da un lato non si puó dare un significato psicologico all'apparire 
dell'esistenza nella coscienza, perché oggetto della psicologia possono 
essere la forma dell'esserci della coscienza, l'esperienza vissuta nelle 
sue condizioni causali e nei suoi motivi intelligibili, ma non il suo 
fondamento esistenziale. Al suo posto l'indagine psicologica suppone 
un fondo inconscio che vale come realtá della coscienza. Nel senso 
oggettivante la coscienza € lapparire (il fenomeno) di questo 
fondo. Nel senso esistenziale, invece, apparire significa divenir-co- 
sciente ed esser-divenuto-oggetto, in cui si comprende da sé ció che, 


INTRODUZIONE ALLA FILOSOFIA 133 


come essere, é ad un tempo pienamente presente. lo conosco come 
eterno ció che si sottrae ad ogni conoscenza oggettiva. lo sono ció 
che cosi appare, non come un fondo, ma come autentico me stesso. 
Attribuiamo l'apparire della coscienza a quel fondo che ci é assolu- 
tamente estraneo. Attribuiamo l'apparire dell'esistenza a ció che noi 
siamo all'origine dove rispondiamo di noi stessi. L'apparire del fondo 
oggettivo possiede per la conoscenza una validitá universale, mentre 
l'apparire delPesistenza si rivela nella comunicazione esistenziale. 

Dall'altro lato, Vesistenza come apparire del suo essere per sé 
nella coscienza, puó accertarsi del proprio essere solo nella tensione 
verso l'apparire dell'essere-in-sé trascendente che essa avverte senza 
peró identificarvisi. Nella coscienza dell'essere dell'esistenza non si 
manifesta l'essere che gradualmente appare, ma l'essere che parla 
come possibilitá all'esistenza che, solo a se stessa, € manifesta. 

L'eterogeneita dell'apparire (del fondo oggettivo nei fenomeni, 
della trascendenza dell'essere-in-sé nelle cifre, dell'esistenza nella cer- 
tezza della coscienza assoluta) annulla in ogni sua direzione la consi- 
stente stabilitá di un essere, perché nel suo complesso questa eteroge- 
neitá mantiene lessere, a cui si rivolge la domanda dell'esistenza pos- 
sibile nella realtá temporale, in una lacerazione definitiva che investe 
alla radice anche la domanda. 


2. 1 molteplici modi d'essere e l'essere. Chie- 
dere che cos'? Pessere non impedisce al pensiero di cercare di ritenere 
qualcosa come essere assoluto da cui dedurre l'altro essere. Il tentativo 
ofíre molte possibilitá, ma nessuna é da seguire. Se, per esempio, 
considerassi come vero essere l'oggettivitá conoscibile e mi concepissi 
da essa derivato, mi ridurrei a una cosa e annullerei ogni liberta; se 
invece facessi della libertá del soggetto l'essere originario e ne deri- 
vassi le cose, una derivazione del genere sarebbe in ogni caso un 
salto fantastico. Non posso concepirmi partendo dall'essere delle cose, 
né posso considerare tutte le cose in funzione di me stesso. Al con- 
trario, io sono nel mondo, ci sono cose che sussistono per me, ed io 
realizzo decisioni originarie in quanto esistenza possibile che si mani- 
festa nel mondo. Non c'é alcuna concezione dell'essere in grado di 
abbracciare tutto l'essere in cui ci troviamo. Questa € la mia situa- 
zione che, filosofando, non dimentico. 

La ricerca dell'essere ha preso le mosse da un essere molteplice 
per ritornarvi come conoscenza di modi d'essere. Se non si trova 
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Pessere, allora rimane la domanda che chiede perché si chiama essere 
tutto ció che non si lascia ricondurre con un unico principio ad 
ur unica origine. 

Un dato di fatto € la forma linguistica di ogni enunciato. Di 
qualsiasi cosa parliamo, sempre adottiamo la forma dell'espressione 
determinante rappresentata dalla copula «é», questo anche quando 
la proposizione non si riferisce assolutamente ad un essere, ma é 
un'indicazione indiretta o una parte di un processo mentale che 
nella sua totalitá chiarisce, ma non determina alcun oggetto che per 
se stesso potrebbe costituire la sua finalitá. 

Questa forma linguistica e la manifestazione del pensiero in ge- 
nerale. Sia che io conosca oggettivamente, sia che chiarisca senza 
riferimenti oggettivi, in ogni caso penso. Ció che penso devo pen- 
sarlo in categorie. Queste sono le determinazioni fondamentali di 
ogni pensiero, come tali non rimandano ad una categoria superiore 
che le possa includere come sue specie o sue derivazioni, ma come 
categorie determinanti hanno in comune il fatto di esprimere di 
volta in volta un essere. Si tratta del pensiero che, essendo uno in 
ogni significato, non puó fare a meno di ricorrere al termine essere 
per indicare essere eterogeneo, anche se questa identica denomina- 
zione non rinvia ad un concetto comune. 

Quando si pensa con categorie sorge inevitabile la questione se 
ció che pensiamo é pensato in maniera adeguata o inadeguata. Oc- 
corre distinguere ció che € direttamente ció che é, e come tale é da 
scoprire, sicché se ne puó parlare direttamente in categorie, e ció che 
cosi non €, sicché se ne puó parlare solo indirettamente, col pericolo 
di fraintendere, ma, in ogni caso, necessariamente in categorie. La 
contrapposizione puó essere formulata schematicamente in questi 
termini. Lo svelamento dell'essere * conoscenza scientifica nell'orien- 
tazione nel mondo e apprende di volta in volta un essere determinato 
in maniera piú o meno adeguata. L'accertamento dell'essere invece e 
il filosofare come trascendimento dell'oggettivitá: esso, tramite le 
categorie, apprende inadeguatamente in forme oggettive ció che in 
sé non puó mai essere oggettivato e che nell'oggettivitá € solo rap- 
presentato. 

Gli autentici passi filosofici devono quindi essere intesi, in base 
al metodo, come modi del trascendere. Quanto al contenuto essi 
esprimono un essere che, partendo da una coscienza assoluta come 
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origine esistenziale, si accerta in questo pensiero come essere au- 
tentico. 

La libertá dell'esistenza possibile che si raggiunge sulla via del 
filosofare non pud raccogliersi nell'angustia soffocante di un essere- 
saputo come essere autentico. Che cosa sia l'essere autentico é la li- 
bertá a sperimentarlo di volta in volta, perché in sé non esiste come 
oggetto conosciuto. Dietro la divisione dei concetti di essere c'é P'im- 
pulso ad aprire la nostra coscienza a possibilita che consentano di 
giungere all'origine del nostro filosofare, in cui io cerco quell'unico 
essere che e l'essere autentico. 

L'essere, pertanto, o € il diluirsi dell'essere in tutto ció di cui si 
puó dire indeterminatamente che é, o la fissazione in quell'essere 
categorialmente determinato che € conosciuto, o l'accentuazione del- 
Pautentico essere che si puó accertare col pensiero. In corrispondenza, 
le differenze dell'essere sono quelle di determinato e indeterminato, 
quelle che esistono tra le determinazioni, e quelle di autentico e 
nullo. 

L'essere autentico, che non si puó raggiungere con la conoscenza, 
é da cercarsi nella sua trascendenza con cui non entra in relazione 
la coscienza in generale, ma sempre e solo l'esistenza. 

Si potrebbe supporre che tutto il pensiero, per mantenere il pro- 
prio senso, dovrebbe rivolgersi indirettamente a questa trascendenza 
per non cadere nella vacuitá di un gioco intellettuale e di una fatticitá 
indifferente. Forse il fatto di denominare tutto l'essere col termine 
essere, senza poterlo comprendere in un concetto generale che non 
sia la pura forma linguistica, é da intendersi come la piú tenue 
manifestazione dell'essere che giá nella nostra lingua rinvia al fon- 
damento piú profondo di tutto l'essere in un unico essere. Ma se a 
promuovere questo discorso non é giá un trascendere, questi pensieri 
continuano ad essere indeterminati. Allora € possibile utilizzare tutte 
le categorie, trascendere con esse al di lá di esse, annullarne la pecu- 
liaritá in un'unitá che, non possedendo alcun esserci nel mondo e 
alcun senso nella logica, rinvia a quell'unico essere della trascendenza 
che, se mai si presenta, si presenta di volta in volta nell'anima di 
un'esistenza storica; da li esso penetra Vesserci e il senso che, dopo 
aver dato l'impressione di confermare, spezza e annulla. 

L'ontología, come dottrina dell'essere, puó giungere al solo risul- 
tato di tradurre l'essere nella conoscenza dei modi dell'essere che si 
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presentano e si ofírono al pensiero. Nell'esecuzione di questo com- 
pito non si potrá mai incontrare l'essere unico, ma si potrá solo libe- 
rare il cammino per accertarsi del proprio. Oggi P'ontologia non vale 
piú come metafisica, ma come teoria delle categorie. Qualunque cosa 
possa pensare, il pensiero mi crea solo lo spazio dell'io come esistenza 
possibile che rimane sempre estranea al pensato che per lei non ha 
altro significato se non quello di una conoscibilitá relativa, di una 
possibilitá, di un appello, e nulla piú; analogamente l'altro, con cui 
sto in comunicazione col pensiero, sia per sé, sia per me, resta 
estraneo al pensato, per muoversi con me in pensieri possibili, senza 
farsi sottomettere come se fossero assoluti. Giungere alla reciproca 
comunicazione spezza il pensiero che rese possibile questa rottura. 


PARTE SECONDA 


IL FILOSOFARE DALL'ESISTENZA POSSIBILE 


La ricerca dell'essere ha rinviato alla domanda relativa a colut 
che cerca. Costui non e solo esserci, perché lesserci non va alla ri- 
cerca dell'essere, in quanto ha in se stesso il proprio appagamento. 
L'essere di chi cerca é esistenza possibile, la sua ricerca é il filosofare. 
L'essere diventa problema per lesistenza che nell'esserci si stupisce 
e che, filosofando, si mette in camino verso l'essere percorrendo 
le vie del pensiero. 

In quanto la coscienza in generale ritiene di conoscere l'essere in 
termini universalmente validi, il suo filosofare non é il filosofare del- 
Pesistenza possibile. La coscienza in generale, infatti, non conosce 
che oggetti nel mondo, le scienze che essa determina sono orienta- 
zione nel mondo, in base al loro senso esse trovano l'essere e lo pos- 
siedono; come tali sono filosofiche se si pongono al servizio della 
ricerca dell'essere, mentre in se stesse non costituiscono alcuna ricerca 
dell'essere. 

Un filosofare che parte dall'esistenza possibile e che vuole realiz- 
zarsi attraverso una vita filosofica rimane ricerca. La coscienza del- 
Porigine sospinge verso questa origine, in quanto ricerca autoco- 
sciente che incrementa la sua disponibiliti verso l'essere ovunque 
questo le si offre. 


ÁAvvicinarsi all esistenza. 


Il cammino intrapreso nell'accertamento dei modi dell'essere deve 
arrestarsi per seguire una nuova direzione. L'essere é chiaro nell'am- 
bito dell'oggettivitá dove, presentandosi come oggetto, costituisce il 
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mondo del concepibile. Esistenza e trascendenza, una volta pensate, 
si pongono di fronte ad esso come punti immaginari; il filosofare € 
un muoversi intorno ad essi. 

In questo movimento lesistenza occupa un punto intermedio. In 
essa si raccoglie tutto ció che per noi e d'importanza assoluta. Senza 
Pesistenza, come presenza o come possibilitá, il pensiero e la vita 
si perdono nell'indefinito e nell'inanimato. Se nego l'essere dell'esi- 
stenza non solo a parole ma realmente, e se assolutizzo l'essere og- 
gettivo allora, dovunque, rimane il deserto e il vuoto del mio esserci 
nell'ambito indefinito delle cose; rimane quella ricerca ansiosa de- 
terminata dalla mancanza d'esistenza e originata da quel residuo di 
esistenza puntuale che rimane e che non consente alcuna pace, per- 
ché esige sostanza e realizzazione. Questa non potrá essere trovata 
se non in quella certezza non concettuale dell'esistente che puó 
chiarirsi solo nel filosofare. 

Il mio sguardo non é in grado di cogliere l'esistenza direttamente. 
Qualcosa € chiaro nella misura in cui € oggettivo. Ció che possiamo 
scorgere nello spazio € Poriginaria immagine sensibile di tutto ció 
che € oggettivo; pensare oggettivamente significa pensare in imma- 
gini spaziali. La struttura della coscienza non possiede giá pidú P'og- 
gettivitá di una cosa spaziale, ma solo un'oggettivitá dedotta e ana- 
logica che ne fa un oggetto empiricamente indagabile. Solo quando 
ci avviciniamo all'esistenza, ci accostiamo a qualcosa di assolutamente 
inoggettivo che, consaputo, costituisce il centro del nostro esserci, da 
cui parte la ricerca dell'essere e da cui si illumina l'essenzialitá di 
tutta l'oggettivitá. 

Quando non si puó oggettivare qualcosa si ha anche l'impressione 
di non poterne parlare; chi ne parla compie senz'altro un'oggettiva- 
zione. Infatti, ogni presunta conoscenza raggiunta da tale pensiero 
tradurrebbe l'esistenza in oggetto e, cosi facendo, la psicologizzerebbe. 
Ma noi possiamo pensare e parlare non solo di oggetti; pensando, 
c'é anche la possibilitá di chiarire se stessí senza bisogno di intuire 
qualcosa. Chiarificarsi € la forma dell'esserci della inoggettiva esi- 
stenza possibile. Il pensiero e il linguaggio sono disponibili per 
quell'inoggettiva certezza di sé che possiamo chiamare: attitudine 
coscienziale, chiarezza coscienziale, coscienza dell'essere, e anche co- 
scienza assoluta. 

Quando diciamo: esistenza, ci riferiamo all'essere di questa realta. 
« Esistenza » non € assolutamente un concetto, ma un'indicazione 
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che rinvia a ció che sta «oltre tutta Poggettivita ». Filosofare dal- 
lesistenza possibile significa sforzarsi di giungere, coi mezzi del pen- 
siero, al di lá di un'indicazione che conduce in una vuota profondita, 
ad una piú chiara presenza. Penetrare nella profonditá dell'esistenza, 
senza trascurare nulla, é autentico filosofare, anche se non si per- 
viene ad alcuna conoscenza. 

Proprio perché il filosofare si realizza dall'esistenza possibile, non 
puó tradurre anche questa in un oggetto indagato e conosciuto. Come 
il Alosofare all'inizio cade facilmente nella tentazione di assumere il 
particolare per la totalitá e il relativo per l'assoluto, cosi la tentazione 
di oggettivare lPesistenza in un assoluto costituisce un autentico pe- 
ricolo. Infatti puó essere facile assolutizzare l'esistenza, perché la co- 
scienza dell'essere che essa realizza sembra chiudersi in se stessa. Una 
simile assolutizzazione, ovviamente, le sarebbe fatale, perché Vesi- 
stenza, come realtá temporale, rimane inevitabilmente in cammino. 

Partendo dall'essere autentico, inteso come essere assoluto, si do- 
vrebbe poter concepire ció che c'é in generale, mentre dall'esistenza 
non é possibile concepire l'esserci. Poiché da parte nostra non pos- 
siamo in alcun modo dedurre il mondo dall'esistenza, lesistenza non 
puó essere assolutamente l'essere. : 

Ma la domanda che chiede se l'esistenza non sia a sua volta 
Passoluto non puó essere verificata definitivamente col naufragio della 
deduzione di tutto essere da essa, né mediante pensieri logici, ma 
attraverso la coscienza esistenziale. La risposta di quest'ultima o € 
nell'angoscia che la pervade per il suo carattere inconcluso e incom- 
piuto e per il suo rapporto con una alteritá oscura, oppure nella tra- 
cotanza che si riscontra sia nella relazione difensiva che la induce a 
fondarsi su di sé, sia nella negazione determinata dalla mancanza di 
una tranquilla sicurezza dentro di sé. L'esistenza é ad un tempo 
quiete e inquietudine. Essa non trova quiete né nell'esserci, né in se 
stessa, ma nel coglimento dell'essere assoluto, attraverso l'autentica 
coscienza della libertá nella sua dipendenza trascendente. 

Come la semplice comprensione contemplativa degli uomini e 
delle cose riduce la filosofia a fenomenologia e a psicologia, cosi 
Passolutizzazione dell'esistenza imprigiona in quel punto originario 
che ¡o stesso sono e che non posso conoscere. Da quel punto penso 
ció che sono, in quanto io stesso sono. Esso non diventa un essere 
che possiedo, ma si dirige verso di sé nel mondo cogliendo ció che 
c'é. La sua essenza e essere-indiretto. 
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Il fatto che Pesistenza non si chiuda in se stessa costituisce la 
pietra di paragone di tutta la filosofia dell'esistenza. Disponendosi 
incessantemente ad una apertura piú profonda, in cui sperimenta 
come suo essere autentico la ricerca della sua trascendenza, ]'esistenza 
libera il suo pensiero da quel solipsismo che é connesso ad una man- 
canza di interesse mondano per le cose, libera se stessa dalla man- 
canza di comunicazione per aprirsi alle altre esistenze, e, all'assenza 
di Dio, mostra la trascendenza. 


Articolazione del filosofare. 


La filosofia dell'esistenza € essenzialmente metafisica. Essa crede 
in quellorigine da cui nasce. 

Poiché l'esistenza, origine dell'autentico voler-sapere, é inconosci- 
bile, il pensiero filosofico che vi si riferisce deve trovare in essa Pori- 
gine della propria articolazione per poter cogliere indirettamente ció 
che direttamente non € raggiungibile. Il filosofare che parte dall'esi- 
stenza possibile coglie nella ricerca tutto ció che si puó pensare e sa- 
pere, per farvi emergere lesistenza; ma il filosofare che parte dal- 
Pesistenza possibile non ha l'esistenza come sua ultima finalitá; esso 
la oltrepassa per consentirle di dissolversi nella trascendenza. Il suo 
pensiero € il riverbero, non come luogo in cui cade la luce, ma 
come questa luce stessa che, riflettendosi, annuncia la possibilitá del- 
Pesistenza, 

Le direzioni di questo filosofare chiarificante non sono assoluta- 
mente arbitrarie. Per riguadagnare Vessere autentico partendo dalla 
mancanza di terreno € necessario che questo filosofare si articoli e, 
dai sentieri distinti, ritorni all'uno. 

Per progettare l'articolazione del filosofare nelle sue direzioni ri- 
partiamo dal punto in cui eravamo giunti quando tre nomi dell'es- 
sere ci ricondussero nella molteplicitá; questi nomi ci diedero l'im- 
pressione di cogliere l'essere non come isolato e diviso, ma come la 
totalitd, Voriginario e Vuno; la totalitá dell'esserci € il mondo, la no- 
stra originarictá € lesistenza, Vuno e la trascendenza. 

11 mondo € Vesserci che mi si presenta come l'essere di volta in 
volta determinato degli oggetti, e che io sono in quanto esserci em- 
pirico; poiché la conoscenza del mondo é oggettiva, la cosa e presente 
come oggetto, mentre il mondo nella sua totalitá non € né oggetto, 
né totalitá. Dell'essere, che come tale non é oggettivo, possiedo solo 
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una certezza chiarificatrice in una oggettivazione inadeguata. Questo 
essere non-oggettivo e Pesistenza se mi si presenta in quell'origine 
autentica che io stesso sono, é trascendenza se e l'essere nella forma 
oggettiva della cifra che solo Pesistenza puú comprendere. 

Il fatto che tutto l'esserci diventi fenomeno davanti al concetto 
limite di essere-in-sé, il fatto che l'esistenza non possa considerarsi 
come essere assoluto, perché consapevole della sua relazione alla tra- 
scendenza, sono elementi che preparano il cammino verso la ricerca 
dell'essere. Questa ha tre scopi che, per quanto indeterminabili, sca- 
turiscono l'uno dallaltro; la ricerca, infatti, si volge al mondo per 
orientarsi, oltrepassa il mondo appellandosi a sé come esistenza pos- 
sibile, e si apre alla trascendenza. Percorrendo il mondo apprende il 
conoscibile per poi distanziarsene e divenire cosi orientazione filoso- 
fica nel mondo; destandosi dal mero esserci-nel-mondo si realizza 
come chiarificazione dell'esistenza; infine evoca Vessere e diventa 
metafisica. 


1. Il pensiero che orienta nel mondo. L'essere, 
che per la coscienza in generale é oggettivitá, come mondo e ció che 
non é mai compiutamente conosciuto e in cui tutto ció che é cono- 
sciuto diventa oggetto nel senso di ció che sta di contro, e Oggettivo 
nel senso di universalmente valido. Nel concetto di oggettivitá i due 
significati si fondono. 

Il sapere che riguarda gli oggetti che ci-sono si chiama orienta- 
zione nel mondo. E solo orientazione perché, non concludendosi mai, 
rimane un processo infinito, € orientazione nel mondo, perché ri- 
guarda un essere determinato e quindi si realizza nel mondo. 

L"orientazione nel mondo, come sapere relativo alle cose del 
mondo, deve essere distinta dall'analisi dell'esserci. Quest'ultima, con- 
<ependo l'esserci in generale come ció che include la totalitá, com- 
prende in sé anche l'orientazione nel mondo. Il suo tentativo é 
quello di rappresentare in termini universali le strutture di ció in 
cui si realizza non solo l'orientazione nel mondo, ma tutto ció 
che per me possiede l'essere. L'orientazione nel mondo + realizzata 
da coloro che indagano nelle scienze, mentre l'analisi dell'esserci € 
un passo del filosofare nella ricerca dell'essere. 

L'orientazione nel mondo si divide in orientazione indagatrice e 
in orientazione filosofica nel mondo. L'orientazione indagatrice é la 
conoscenza che scaturisce dall'autodisciplina di un pensiero alla ri- 
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cerca dell'oggettivitá. Questo pensiero, sebbene si realizzi solo nelle 
individualitá empiriche, i cui mondi, all'inizio, sono di fatto asso- 
lutamente differenti e irriducibili, come coscienza in generale é in 
grado di unificare il conosciuto e di tradurlo in qualcosa di comune 
per tutti. In veritá ci sono tanti mondi quanti sono gli individui pen- 
santi, ma anche questa molteplicitá si traduce a sua volta in oggetto 
per l'orientazione nel mondo. 

Si realizza cosi un movimento circolare sempre piú ampio. L'in- 
dividuo empirico, che all'inizio € legato alla propria soggettivitá, cerca 
di afferrare nell'oggettivitá il mondo reale che per lui esiste innanzi- 
tutto nella sua molteplicitá, e in cui la propria individualitá dovrebbe 
entrare come uno degli innumerevoli casi. Si guadagna cosi un es- 
sere che, in quanto universalmente valido, é libero del legame indi- 
viduale. 11 soggetto, che inserendosi come apparenza dovrebbe rico- 
noscersi come agente di illusione e annullarsi a favore di tale ogget- 
tivitá, anche li € sempre e di nuovo vincolato alla sua particolare 
realtá. Egli conosce tanto il salto nell'universalitá del mondo come 
possibile liberazione dai limiti, quanto il ritorno ad una realtá del 
proprio se-stesso. Rimane, comunque quel fatto meraviglioso che 
consiste nel poter apprendere, se non di fatto, almeno nell'intenzione, 
la totalitá del mondo come totalitá universalmente valida, partendo 
da minute particolaritá. 

La conoscenza oggettiva come orientazione nel mondo la troviamo 
solo nelle scienze come fino ad oggi si sono realizzate. Senza di esse 
non é possibile alcuna orientazione filosofica nel mondo. Senza l'in- 
dispensabile appropriazione dell'orientazione scientifica nel mondo e 
senza il contributo della propria indagine, il filosofare é vuoto, per- 
ché privo di materiale. Esso deve urtare nella forma dura e vinco- 
lante dell'esserci, per avanzare verso l'essere autentico inteso come 
possibilitá che oltrepassa il sapere. Solo chi si € appassionato all'ef- 
fettiva orientazione nel mondo puó trovare veramente in essa l'orien- 
tazione filosofica nel mondo. 

Iorientazione filosofica nel mondo non raccoglie i risultati ultimi 
delle scienze in un'immagine unitaria del mondo, ma mostra P'im- 
possibilitá di assumere una simile immagine del mondo come valida, 
unica e assoluta; essa cerca la problematicita delleffettiva orienta- 
zione nel mondo. 

Che ci sia il mondo come totalitá sermbra un ovvio presupposto 
dell'intelletto nella sua orientazione nel mondo. Sia che l'intelletto 


INTRODUZIONE ALLA FILOSOFIA 143 


pensi, al di lá di ogni orientazione nel mondo, al processo metafisico 
della creazione del mondo, sia che ipotizzi un'immagine positivistica 
che prevede la necessitá del suo corso storico, in ogni caso presup- 
pone una totalitá nel movimento rapido della conoscenza che rag- 
giunge i suoi oggetti. Sono necessari espliciti processi mentali per 
ricondurre questa fissazione al tutto e, in particolare, per ricondurre 
una totalitá del mondo ad immagine del mondo; ció puó accadere 
con l'effettiva custodia del sapere posseduto nella mia situazione e 
con pensieri che mostrano lacerazioni, contraddizioni e limiti in 
ogni idea della totalitá del mondo. L”orientazione filosofica nel 
mondo si applica a quei principi e a quei significati che sono alla 
base delle realizzazioni conoscitive che appaiono nelle scienze. 

Un secondo presupposto dell'intelletto € quello secondo cui tutto 
ció che e, e anche oggettivo e conoscibile, sicché Vessere si identifica 
con l'essere-oggetto, oppure puó essere pensato come oggetto. Questa 
assolutizzazione dell'intelletto é problematizzata da quel pensiero 
secondo il quale Pessere, come essere-oggetto, non sussiste da sé, ma 
solo per un soggetto conoscente nei termini in cui gli appare. Se 
Pessere che si manifesta nell'orientazione del mondo tende ad appa- 
rirci come essere assoluto, allora l'orientazione filosofica nel mondo 
ci rende consapevoli che ogni essere delle scienze che orientano nel 
mondo, essendo sempre determinato e quindi particolare, non e af- 
fatto lessere assoluto; conoscendo questi modi d'essere, l'orientazione 
filosofica nel mondo ci sospinge, da uno all'altro, al di lá di tutti. 
L'essere oggettivo dell'orientazione nel mondo non puó in alcun 
modo essere isolato e costituirsi per sé. Filosoficamente compio il 
primo passo verso di esso quando so originariamente che lo devo 
spezzare, 

Il terzo presupposto dell'intelletto € che nel tempo dura ció che e 
forte e che é realmente, quindi: la materia in cui tutta la vita riaf- 
fonda, la vita biologica da cui dipende la vita dell'anima e dello spi- 
rito, le masse umane e l'uomo medio, cosi come ¡ processi sociolo- 
gici materialmente condizionati (che alle idee dello spirito lasciano al 
massimo un margine accidentale o le utilizzano). L'intelletto dá va- 
lore e pone l'accento su quei risultati che si ottengono con un pro- 
cesso causale e controllabile. Ció che per lesistenza ha il massimo 
valore, per lintelletto ne ha pochissimo. La quiete della comunica- 
zione esistenziale non é accessibile al sapere mondano se non quando 
lo si esteriorizza. La potenza non-oggettiva delle idee, la loro totale 
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impotenza per lo sguardo austero del sapere empirico é proprio il 
segno che qui si ha a che fare con l'essere come libertá e non con 
Pessere come stabilitá e sussistenza. Ció che appartiene alla libertá 
non puó convertirsi in un sapere relativo a ció che accade e poi 
passa. 

Tutti questi presupposti sono effettivamente esatti per il sapere 
che orienta empiricamente nel mondo. Se il mondo, come essere-og- 
getto conoscibile, fosse tutto, allora si potrebbero esprimere veritá 
ultime; il mondo sarebbe l'essere-in-sé, e quest'ultimo coinciderebbe 
con l'essere oggettivamente conosciuto in termini universalmente va- 
lidi: ció che dura nel tempo sarebbe lessere autentico. Solo spez- 
zando l'orizzonte chiuso nell'orientazione filosofica nel mondo posso 
tornare a me stesso e aprirmi alla trascendenza. 


2. 1l pensiero che chiarisce l'esistenza. Se la 
filosofia, nel ritorno da ogni essere determinato all'esserci di quella 
coscienza onnicomprensiva in cui é solo ció che per noi é in generale, 
s'é presentata nella forma di un'analisi dell'essere, ora, nel ritorno 
da tutto l'essere come essere-oggetto nel mondo all'esistenza, assume 
il compito di una chiarificazione dell'esistenza. L'analisi dellesserci 
e la chiarificazione dell'esistenza sono di senso diverso. 

L'analisi dell'esserci come tale non é esistenzialmente vincolante; 
essa € realizzata dalla coscienza in generale che vi comprende anche 
se stessa. Questa analisi mostra il generale dell'esserci. In essa ognuno 
si riconosce non come singolo, ma come io in generale. La sua co- 
municazione é diretta e univoca. La chiarificazione dell'esistenza, in- 
vece, é vincolata e diviene il linguaggio del singolo al singolo. In- 
vece di conoscenze universali, essa offre chiarificazioni possibili e 
mostra la possibilitá del singolo nelle sue radici e nei suoi scopi 
incondizionati. In essa non si riconoscono tutti, ma ogni singolo 
piú o meno, tanto nell'appropriazione quanto nel rifiuto, ma sempre 
inserendosi nella propria realtá, che é poi la propria singolaritá. 
Essa non si comunica se non in termini equivoci che possono essere 
fraintesi. Se parla, parla in modo tale che ne va di se stessa. 

L”analisi dell'esserci, invece, é in se stessa filosoficamente meno 
rilevante; per differenziarla dalla chiarificazione dell'esistenza, di 
cui é presupposto, possiamo dire che quanto piú é chiara l'analisi 
dell'esserci, tanto piú € possibile una chiarificazione dell'esistenza. 
Infatti la chiarezza dell'analisi dell'esserci consiste mel far avvertire 
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ai suoi limiti che la coscienza, mella sua immanenza, mi esclude as- 
solutamente, nonostante lo sia consapevole di essa. Pertanto Panalisi 
dell'esserci diventa, per la chiarificazione dell'esistenza, una costru- 
zione-limite. 

In un senso pik ampio, tutto il filosofare puó essere chiamato 
chiarificazione dell'esistenza; infatti, nell'orientazione filosofica nel 
mondo e nella metafisica essa non é meno presente di quanto non 
lo sia nel pensiero chiamato specificatamente chiarificazione dell'esi- 
stenza. Quando mi dirigo verso la totalitá e mi perdo nel suo oriz- 
zonte inconcluso vengo rigettato su me stesso; in questo ritorno 
Paccento non cade sull'esserci che discende dal tutto, ma su me stesso 
nella mia libertá. Se nella metafisica ho fatto esperienza che nessuna 
delle sue oggettivitá € valida per tutti, il ritorno mi riconduce di 
nuovo a me stesso, per cui nell'esser-me-stesso si chiarisce il mio es- 
sere per la trascendenza. 

Se dunque non c'? alcun filosofare che nel suo svolgimento non 
chiarisca lesistenza, allora si puó parlare della chiarificazione del- 
Pesistenza in un senso specifico, e precisamente come di quel lin- 
guaggio che si esprime in quei segni e simboli costituiti dall'origine 
e dalle possibilitá di me stesso, per far avvertire l'incondizionato di 
fronte al relativo, la libertá di fronte alla mera universalita, Vinfini- 
tudine dell'esistenza possibile di fronte alla finitezza dell'esserci. Ma 
loggettivitá che cosi emerge nel pensiero non puó fare a meno di 
rinviarmi di nuovo a me stesso. Questo rinvio é peró diverso da 
quello determinato dalla totalitá e dalla trascendenza. Se lá Pesistenza 
e relazione ad altro, qui e relazione all'ipotizzata possibilitá di se 
stessa. E il ritorno del pensiero chiarificante a se stesso, per cui la 
chiarificazione dell'esistenza € in circolo con se stessa. 

Il pensiero che chiarisce l'esistenza, se da un lato non é in grado 
di conoscere lessere, dall'altro ne produce la certezza quando si fa 
pensiero attivo nella vita stessa, e la rende possibile quando, median- 
dosi nel linguaggio filosofico, si fa udire negli appelli che invia, si 
arrischia senza riserve nella sospensione raggiunta nell'orientazione 
filosofica nel mondo, mentre con la chiarezza che, in tutta l'esten- 
sione possibile del filosofare, anima la libertá dell'esistenza, non fa 
che manifestare piú decisamente la sua trascendenza. Tutte le sue 
vie conducono alla metafisica. 

Finché P'uomo potrá elevarsi al di sopra del suo esserci, il filoso- 
fare lo sospingerá verso lo slancio metafisico. Per l'esistente la meta- 33 
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fisica € la chiarificazione in cui dal mondo, in comunicazione con le 
altre esistenze, parla la trascendenza. Qui si trova ció che é essen- 
ziale all'uomo. Qui, per quanto si senta profondamente defraudato, 
lPuomo, come essere pensante, puó anche trovare la piú profonda 
certezza di se stesso. 


3 Il pensiero metafisico. L'esistenza, agendo in- 
condizionatamente nelle situazioni-limite, sperimenta la sua orienta- 
zione verso le cifre della trascendenza che, come oggettivita assolute, 
riempiono la sua coscienza, cosi come gli oggetti del mondo riem- 
piono la coscienza in generale. 

Per quanto nella metafisica si proceda direttamente, non € possi- 
bile raggiungere loggettivitá assoluta come nella trascendenza. Per 
questo occorre cercare quel contatto con le sue radict esistenziali che 
si raggiunge solo con la chiarificazione della propria situazione-limite 
e con l'incondizionatezza del proprio agire che consentono all'ogget- 
tivitá di assumere il valore del simbolo, in quanto il proprio con- 
tenuto si é reso sensibile. L'analisi sistematica dell'oggettivitá assoluta, 
la sua appropriazione e la sua creazione, nella misura in cui non e 
mera intuizione e storia, ma concetto pensato, costituiscono la meta- 
fisica filosofica. 

Alle domande poste non dalla coscienza in generale, ma dalP'esi- 
stenza possibile nelle situazioni-limite, non trovo nel mondo alcuna 
risposta che possa valere per tutti come un sapere universale. L'esi- 
stenza puó captare risposte solo quando si autocomprende in riferi- 
mento all'essere; queste risposte sorgono dalla profonditá del fonda- 
mento trascendente e si presentano in immagini e in concetti che, 
come oggetti di volta in volta finiti, sono simboli. Nella problema- 
tizzazione dell'oggettivitá il simbolo, afferrato dalla coscienza, di- 
venta cifra, ossia manoscritto di qualcos'altro che, illeggibile coi cri- 
teri dell'universale validitá, € decifrato esistenzialmente. Se l'oggetto 
dovesse essere fissato nella sua oggettivitá e scambiato con la trascen- 
denza si rivelerebbe senza consistenza e crollerebbe. Ma quando in 
esso si manifesta qualcosa di assoluto per Vesistenza, allora € reale 
in un modo unico e incomparabile. L'oggetto, dissolvendosi come 
oggettivitá, porta alla presenza l'essere autentico per l'esistenza. 

Con ció subentra un'oggettivitá che non si era presentata nelle 
analisi del concetto di essere. Gli oggetti che le appartengono non 
sono realtá nel senso che mi potrebbero essere dati ovunque come 
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oggetti empirici, infatti per l'indagine realistica dellesserci nel 
mondo sono vaghe fantasie della coscienza. Nella coscienza sono 
oggetti assoluti che consentono all'esistenza di rendersi trasparente e 
di accertarsi della propria trascendenza. Non l'intelletto, ma la fan- 
tasia, e non una qualsiasi fantasia della coscienza, ma quella che si 
realizza come gioco del fondamento esistenziale € Porgano che con- 
sente all'esistenza di accertarsi dell'essere. 

Anche in una coscienza sostanziale che non pone ancora domande 
sono presenti in tutta la loro evidenza gli oggetti assoluti come fe- 
nomeno della trascendenza, solo che il simbolo non é ancora ricono- 
sciuto come cifra. La differenza tra essere empirico ed essere trascen- 
dente non é ancora operata. Nell'oggettivitá non problematizzata, 
ció che in seguito si rivelerá come trascendenza é presente come 
esserci con tutto l'altro esserci. A questo proposito non c'é ancora 
una riflessione, né una coscienza di una soggettivitá. La fede e la 
negazione della fede non costituiscono ancora una contrapposizione. 
Una delle grandi crisi dell'esistenza nella coscienza si costituisce nel 
momento in cui si estingue l'evidenza dell'essere. Solo allora si puó 
distinguere Voggetto empiricamente reale e l'oggetto trascendente. 
Questa crisi, che nella storia dello spirito che si oggettiva storicamente 
s'é verificata piú volte nelle grandi epoche dell'illuminismo, non ha 
risparmiato alcun singolo. Non é possibile farla retrocedere, né anti- 
ciparla col desiderio; solo quando si realizza nascono per il se-stesso 
chiarezza e veritá, domanda e rischio. 

Partendo dalla storicitá dell'esistenza umana, come é oggettivata 
nella tradizione, troviamo un mondo incommensurabile di oggetti 
metafisici che non possiedono alcun esserci adeguato al loro senso. 
Essi procedono dall'esistenza che nell'oggettivitá coglie la trascen- 
denza. Sono il linguaggio di qualcos'altro; come tali non annun- 
ciano oggetti oggettivi che anche per la coscienza in generale non 
hanno alcuna consistenza, ma rappresentano qualcosa che in se stesso 
non puó mai divenire oggetto. Perció sono simboli e non realtá 
afíerrabili o validitá pensabili in modo logicamente vincolante. Sono 
cifre di realtá che si manifestano nel loro essere pensante e che solo 
come tali si ofírono alla comprensione dell'esistenza che le legge come 
linguaggio nell'ambito della coscienza in generale. 

Questo filosofare, che e l'ultimo nella successione della chiarifi- 
cazione cosciente, dal punto di vista storico e il primo: Y'uomo in- 
fatti colse negli oggettí simbolici l'essere a cui si riferi come a quello 
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autentico prima ancora di giungere alla purezza dellorientazione nel 
mondo, alla chiarezza dei suoi limiti, e alla chiarificazione dell'esi- 
stenza in se stesso. 

Per il suo carattere storico, il pensiero metafisico non puó essere 
considerato come un pensiero suscettibile di essere concluso, né tanto 
meno come lPunico e il solo vero. Esso rimane sempre in tensione 
con se stesso e con le forme che gli sono di volta in volta estranee. 

NelPoggettivitá la metafisica corre il pericolo di perdere la sua 
presa e dissolversi. Dopo la crisi della coscienza, in cui si separa ció 
che era uno, non vien meno, nonostante la riflessione critica, la ten- 
tazione di trattare l'oggettivitá assoluta alla stregua degli oggetti em- 
pirici. Ci si rappresenta allora il mondo dell'al di lá come un'altra 
regione rispetto alla quale l'esserci si svaluta. A questa tentazione 
resiste lesistenza per la quale la trascendenza é vera solo lá dove, 
presente nel mondo, le rivolge la parola; solo la trascendenza imma- 
nente dá peso all'esistenza nell'esserci. Poiché la vera trascendenza 
non é mai esserci per un soggetto, ma realtá per la libertá, ogni fissa- 
zione oggettiva di un essere oggettivato nella forma di un lontano al 
di lá o in quella di un magico al di qua e da considerarsi deviazione. 

L”assoluto, quindi, non puó mai essere trovato ¡n una cosa defi- 
nitivamente costituita, Le oggettivitá si dileguano e si dissolvono. 
Una fede esistenziale, intesa come coscienza assoluta, si muove dia- 
letticamente ai limiti dell'incredulitá in quanto mera coscienza del- 
Pesserci. Si pud realizzare pienamente quella vita esistenziale per la 
quale c'é, di volta in volta, una specifica oggettivitá assoluta che si 
dissolve, ma che nel dissolversi chiarisce. 

L'esperienza dei limiti ultimi suscita l'aspirazione ad uscire dal 
mondo; la seduzione di questa aspirazione conduce alla negazione del 
mondo e consente di trovare le disposizioni per fuggirvi, queste deb- 
bono liberarmi, anche durante la mia vita, da ogni partecipazione 
all'esserci del mondo. Senza dubbio, uscire dal mondo é «verosimile 
solo come possibilitá, ogni relativizzazione della mondanitá non tarda 
a realizzarsi come un reingresso nel mondo. lo sto di fronte al mondo 
come un essere indipendente, legato a una realtá che io porto con me 
anche in occasione della mia possibile sortita. Orientandosi nel 
mondo, inteso come questa realtá, e abbandonandomi ad esso afferro 
il mio destino in cui credo incondizionatamente. 

Come essere indipendente nel mondo, posso cercare Dio. Dio ri- 
sponde direttamente al mistico che trova la sua risposta nell'estin- 
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zione della sua ricerca in occasione della propria sortita dal tempo. 
Ma per il credente la risposta nasce solo dal mondo; é la risposta 
che egli deve dare a se stesso ascoltando la realtá dell'esserci del 
mondo e del proprio agire. In relazione alla trascendenza Pindipen- 
denza dal mondo é reale solo come agire nel mondo. 

Una presunta conoscenza della trascendenza dá un'immagine illu- 
soria della totalitá dell'essere unico che riposa in sé. In effetti inizio 
e fine rimangono nell'oscuritá. Tutto é ancora nel processo, nel ri- 
schio e nel pericolo che investono la totalitá e non solo me. L'esi- 
stenza conserva un'angoscia insuperabile e una fede riposta non nel- 
Pinseitá di una sostanza, ma nell'essere della trascendenza che, pur 
realizzandosi attraverso le esistenze, rimane ad esse nascosta. 

Eppure, anche quando afferriamo la nostra veritá, rimane sempre 
qualcosa d'altro che, per noi, non e falso in assoluto, ma, come pos- 
sibilitá inquietante, rinvia a qualcosa di proprio e di originario. 

Se ora diciamo che per noi esiste sia l'assoluta oggettivitá che, 
dissolvendosi, occasionalmente chiarisce, sia l'uscita dal mondo che 
solo nel mondo si compie e ottiene risposta, sia loscuritá dell'inizio 
e della fine ed il pericolo, allora esiste senz'altro, e non é per que- 
sto annullato, il contrario corrispondente, e precisamente: l'oggetti- 
vitá fissata, la mistica extramondana, la forma di vita che si chiude 
nell'ambito di una totalitá assoluta autoritariamente presente. Nel 
considerare queste figure oggettive e nell'appropriarsele non vien 
meno la domanda che chiede come noi ci decidiamo, anche quando 
crediamo di aver deciso. L”altra possibilitá non estingue l'inquietu- 
dine dovuta al fatto che non possiamo raggiungere la veritá, per noi 
essenziale, come un possesso definitivo, ma possiamo solo combattere 
e mutare nel processo della nostra esistenza; nella misura in cui 
Paltro si offre come Pautentica veritá, agisce con la seduzione che 
promette pace; ad essa mi oppongo pur senza negarla in assoluto, 
perché intendo tenermi aperto. 
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ParTE TERZA 


1 MODI DEL TRASCENDERE 
COME PRINCIPIO DELL'ARTICOLAZIONE 


Le domande sono o come quelle dell'orientazione nel mondo (la 
cui soluzione, raggiunta attraverso le scienze, costituisce un sapere 
oggettivo logicamente vincolante), o come quelle della filosofia (in 
cui si trascende non per raggiungere il risultato di un sapere con- 
sistente, ma per un atteggiamento della coscienza). Se interrogo 
qualsiasi enunciato mi si presenti, mi accorgo che é o un enunciato 
scientifico dell'orientazione che indaga nel mondo che si puó veri- 
ficare coi metodi dell'intelletto in termini universalmente validi, o 
un enunciato filosofico. 

Gli enunciati filosofici, se non sono dispersi in certezze aforistiche, 
si possono connettere ordinatamente tra loro. L'ordine del filosofare, 
che si realizza nell'orientazione filosofica nel mondo, nella chiarifi- 
cazione dell'esistenza e nella metafisica, e che scaturisce dai modi 
dell'essere che non si risolvono nel mero esserci, nasce metodicamente 
nel trascendere. Tutto il filosofare oltrepassa ció che, nella chiarezza 
oggettiva, € identico per tutti. 1 modi di questo oltrepassamento co- 
stituiscono il principio per l'articolazione del filosofare che poi si tra- 
duce in enunciati. Su questo principio si fonda la divisione che ab- 
biamo fatto tra orientazione filosofica nel mondo, chiarificazione del- 
Vesistenza e metafisica. 

Il trascendere, come trascendere in generale, é senza dubbio 
unico, in esso possiedono il loro fondamento le tre modificazioni che 
si realizzano con un contenuto che € di volta in volta particolare e 
proprio. 


INTRODUZIONE ALLA FILOSOFIA ISI 


Trascendere in generale. 


1. Oltrepassamento dell'oggettivitá. La filoso- 
fia e l'accertamento dell'essere autentico mediante il pensiero. Poi- 
ché nessun essere che si offre come oggetto da indagare puó essere 
considerato come essere autentico, la filosofia deve trascendere oltre 
tutta Poggettivitá. 

L'oggetto che conosco € pensato nell'atto conoscitivo, ma non e 
una parte sostanziale di questo atto, l'atto conoscitivo e l'oggetto si 
contrappongono anche nel pensiero di un oggetto ideale come po- 
trebbe essere un oggetto matematico. Tanto nell'essere dell'oggetto, 
la cui contrapposizione distanziata rispetto a qualcosa che e solo 
pensato si chiama trascendenza logica, quanto nell'oggetto empirico 
stesso, la cui contrapposizione corrispondente si chiama frascendenza 
reale, il pensiero si dirige intenzionalmente a qualcosa che é indi- 
pendente dal soggetto, a qualcosa che non cambia arbitrariamente, 
ma che piuttosto si trova, si apprende e addirittura sussiste anche 
senza di me. Noi non possiamo dare ad entrambi i rapporti il nome 
di trascendenza, ma li chiameremo, per distinguerli dal vero con- 
cetto di trascendenza, trans-soggettivi. L'oggetto trans-soggettivo lo 
possiamo chiamare immanente, perché, essendo presente alla mia 38 
coscienza, sta davanti al mio sguardo e al mio pensiero, chiamiamo 
invece trascendente ció che sta oltre ogni oggettivitá. 

In ogni atto del pensiero trascendo nel primo senso quando, 
come soggetto, penso qualcosa di trans-soggettivo. Mentre l'autentico 
trascendere e Poltrepassamento dell'oggettivitá per entrare nell'inog- 
gettivo. Nel primo senso, la parola trascendere € solo un nome per 
indicare un dato di fatto che é generale nell'esserci, anche se € 
oscuro o comunque non propriamente evidente nella quotidianita. 
Nel secondo senso, invece, la parola trascendere possiede il suo 
autentico peso e il suo splendore, come se in essa potesse mani- 
festarsi il segreto dell'essere. 


2. Esserci e trascendere. Il trascendere non € asso- 
lutamente un fatto dato con l'esserci, ma in esso, una possibilitá 
della libertá. L*uomo é Pesserci in cui si manifesta l'esistenza possi- 
bile; come tale, non c'? solamente, ma puó trascendere, cosi come 
puo tralasciare di farlo. 
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L'esserci, come vita chiusa e soddisfatta nel suo mondo, insod- 
disfatta solo nell'impulso che la sospinge ad estendere l'esserci e nella 
cura per la propria conservazione, é senza trascendenza. Come co- 
scienza, l'esserci sa che puó perdersi e morire, ma lo sa senza esserne 
toccato. Vive come se non ci fosse assolutamente la morte. L'annien- 
tamento lo coglie di sorpresa, di fatto non é in grado di sussistere 
da sé. Non e cosciente dell'impulso che lo anima. Nella sua finitezza, 
Pesserci si rende veramente visibile solo allo sguardo che lo scorge 
retrospettivamente dal trascendere. Se da parte mia mi limito ad 
esserci, sono si capace di godere ciecamente, di afferrare brutalmente, 
ma anche di restare perplesso nella perdita, vuoto nella sazietá, senza 
punto di riferimento nel succedersi dei giorni. 

Se descrivessimo Vesserci animale con queste parole cadremmo in 
errore. L'animale, come mero esserci, non é perduto, non é vuoto e 
nullo, non é perplesso e non € neppure il contrario. Noi non sap- 
piamo che cosa sia propriamente. Siccome non ha possibilitá di 
scelta, l'animale é solo l'esserci che €. L'x4omo, da parte sua, non puó 
abbassarsi a questo livello, perché se ci provasse, si troverebbe ad un 
livello inferiore, quello proprio di un esserci atterrito dalla dispe- 
razione, a cui manca quella forza e quella sicurezza naturale che 
sono proprie dell'animale. L'uomo non puó essere mero esserci, O 
ascende nello slancio trascendente, o affonda nello smarrimento della 
trascendenza. 

Iesserci si fa trasparente quando é originario esser-se-stesso in cui 
per un istante si annulla l'inquietudine; allora il tempo tace, il ri- 
cordo si risolve nell'essere, il sapere di ció che fu diventa eterno 
presente del passato. In una simile situazione non e piú esserci e in 
esso non € possibile trovare esserci alcuno, ma solo la trascendenza 
dell'esserci verso l'essere che nell'esserci si rivela. 

Qui, il punto decisivo e che la coscienza come esserci non é gia 
per se stessa trascendente ma, a partire dalla libertá, € possibilitá 
per questa via, che solo Pesistenza, aperta alla sua trascendenza, € in 
grado di percorrere. Dipende solo da lei giungere, trascendendo, a 
se stessa, o perdersi nel disordine dell'esserci. La sua essenza € che 
non puó essere solo esserci. 

1 trascendere si realizza come movimento nell'esserci reale. Detto 
movimento non esiste senza il pensiero. Il filosofare e l'originaria 
presenza di questo pensiero in tutto il trascendere. Se questo pen- 
siero si scioglie dall'esistenza concreta e si traduce in enunciati 
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generali per consentire la comunicazione e lo scambio recíproco da 
esistenza a esistenza nasce la filosofía come costruzione fissata tn 
enunciati, che possiede la sua veritá solo se si traduce nel trascendere 
concreto o da esso deriva. La filosofia che si esprime in enunciati 
puó trasmettere adeguatamente il trascendere solo nel caso limite in 
cui chi ascolta giá realizza, nel movimento di questo pensiero, il 
proprio trascendere. Il piú delle volte la distanza che intercorre tra 
Pautentico trascendere e l'enunciato filosofico é considerevole, soprat- 
tutto se ci si riferisce ad un trascendere reale che fu o che potrebbe 
essere destato; questo filosofare é ricordo o anticipazione. La filosofia 
o realizza direttamente nei suoi enunciati un trascendere, o pensa 
riferendosi a un trascendere. 

Lá dove il pensiero non trascende non esiste alcuna filosofia, ma 
o una immanente e particolare conoscenza oggettiva realizzata attra- 
verso le scienze, o un gioco intellettuale. Dove invece si trascende, 
Pespressione della comunicazione, dovendo irrimediabilmente oggetti- 
varsi, corre sempre il rischio di essere fraintesa quando, fissando 
Pattenzione sugli oggetu come tali, si perde di vista il trascendere. 
La filosofia, come pensiero trascendente sta al limite. Essa, oltre il 
limite, non attende oggetto alcuno, anzi lo stesso oltrepassamento 
vale per essa solo come atto e non come risultato. Ció che si pensa 
nel filosofare, non solo non é accessibile ad una coscienza in generale, 
ma addirittura non possiede per essa alcun significato nonostante si 
realizzi grazie alla sua mediazione. Si tratta infatti di un pensiero 
promosso dalla libertá e che vale solo per la libertá. 

A questo punto possiamo chiederci se c'é qualche motivo che gin- 
stifichi questo trascendere. Non siamo forse soddisfatti nel mondo 
degli oggetti? Tutto ció che ci necessita e a cui riconosciamo un 
essere non é a nostra disposizione sul piano dell'oggettivitá, e questo 
mondo non é tutto? A questi interrogativi occorre rispondere che 
il mondo in se stesso non possiede alcun punto di appoggio, anzi € 
in costante rovina, anche se questo fatto sulla base dell'esperienza 
puó solo essere mostrato e non dimostrato; per uno questo aspetto 
€ evidente e onnipresente nella vita quotidiana, mentre per un altro 
e un'affermazione cosi priva di senso da indurlo a scusarsi del fatto 
che in tali espressioni non é in grado di pensare realmente a nulla 
di preciso. Il trascendere nasce nell'inquietudine che si prova davanti 
alla fugacitá di tutto l'esserci e che senza il trascendere sarebbe ine- 
liminabile. 
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3. Fenomenicitá dell'esserci. Nella scissione di sog- 
getto e oggetto lesserci € la coscienza in cui gli oggetti sono perce- 
piti, pensati, prodotti e giudicati da un soggetto. Se il pensiero si 
volge dagli oggetti all'esserci come coscienza in generale non puó 
fare a meno di presentare la scissione-soggetto-oggetto come quel- 
lorizzonte onnicomprensivo in cui si trova necesariamente tutto ció 
che per noi possiede l'essere. Nascono allora quelle difficoltá che sono 
implicite nella domanda relativa al rapporto soggetto-oggetto. Infatti 
non € chiaro come noi conosciamo un oggetto che, non potendosi 
identificare con noi, ci rimane estranco. D”altra parte, non possiamo 
uscire dalla relazione soggetto-oggetto. Qualunque cosa pensiamo di 
questa relazione, non possiamo pensarla se non come qualcosa di 
oggettivo, per cui presupponiamo e poniamo in atto questa stessa 
relazione che pretendiamo di concepire. Á questo punto non resta 
che abituarsi a muoversi con naturalezza nella relazione soggetto- 
oggetto che, peraltro, non siamo in grado di comprendere perché, 
per comprenderla direttamente, bisognerebbe tentare di oltrepassare 
tutta l'oggettivita. 

Questo trascendere verso un mondo inoggettivo é stato realizzato 
in maniera sorprendente da Kant. Prima si concepiva la realtá oltre- 
passante le cose del mondo come trascendenza e si tentava di pensarla 
nella metafisica. Sostanza, monade, Dio, erano termini fondamental- 
mente definibili. Kant mutó la direzione del trascendere. Il suo sog- 
getto non era né una cosa in sé nel mondo delle cose, né un'anima 
immortale, perché avverti l'impossibilitá di considerare queste realtá 
come oggetti; per lui non c'era né un oggetto né un soggetto che 
trascendendo divenisse oggetto e, in generale, non disponeva di og- 
getto alcuno. Realizzó ció che in seguito chiamó metodo trascenden- 
tale e lo differenzió da quel trascendere che si volge ad un essere 
ultramondano, nello stesso tempo conservó il trascendere come tale 
per cui tutto l'esserci divenne fenomeno. Qui emergono i noti con- 
cetti kantiani che si riferiscono alle condizioni di tutta l'oggettivitá, 
questi concetti in sé non sono oggetti, ma sono l'« a-priori» delle 
categorie che procedono dall'unitá dell'appercezione che non coin- 
cide con la categoria dell'unitá, ma ne é piuttosto il fondamento. 

Questo dilemma, per cui Kant non poteva parlare delle condizioni 
di tutta l'oggettivitá se non servendosi di concetti che venivano irri- 
mediabilmente, a loro volta, oggettivati, sicché nell'incessante tenta- 
tivo di trascendere e di esprimere il proprio trascendere non poteva 
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evitare di scivolare nell'immanenza e nella particolaritá dell'ogget- 
tivo, ha comportato enormi difficoltá nella stessa Critica della Ra- 
gion Pura, soprattutto nel capitolo della deduzione trascendentale 
da lui stesso ritenuto il piú profondo. Queste dificoltá non possono 
essere risolte da alcuna intuizione universalmente e oggettivamente 
determinata, ma solo nell'atto stesso del trascendere a cui Kant ci 
invita con la forza delle sue delucidazioni sempre nuove e differenti, 
senza mai poterci sollevare. 

Eppure giá qui, in presenza di questo limite dal contenuto appa- 
rentemente ancora povero perché formale, é chiaramente evidente, 
non per la conoscenza, ma per l'intuizione interiore, la differenza 
tra il vero e il falso trascendere, dovuta al fatto che nel falso tra- 
scendere giungo a un oggetto ultramondano che ora « possiedo ». 
Fraintendendo Kant possiedo dunque 1'a-priori, 'unitá trascendentale 
dell'appercezione, eccetera, come concetti definibili e fermi di qual- 
cosa. 1 vero trascendere invece si realizza solo al limite di oggetto e 
non- oggetto, e precisamente nel passaggio dall'uno all'altro, per cui 
tutti i concetti sono solo funzioni e non intuizioni, sono contrassegni 
e non oggetti. E impossibile comprendere il pensiero kantiano se, 
nell'accostarlo, si procede ad erronee oggettivazioni. Nascono allora 
quei fraintendimenti che inevitabilmente si ripetono e irrimediabil- 
mente si inseriscono nelle parole di Kant; tra questi, i pid noti sono 
quello psicologico-antropologico e quello metodologico-gnoseologico. 
Entrambi annullano il trascendere. 1l primo perché fa derivare il 
mondo dalla struttura dell'organizzazione dell'anima e del cervello 
umano, il secondo perché fa delle condizioni metodologiche della co- 
noscenza le condizioni dell'esserci degli oggetti sperimentabili. 

Ma entrambi, nonostante il tentativo di far comprendere oggetti- 
vamente quella veritá, che € tale solo per il filosofare, mantengono 
il circolo, che € Pespressione necessaria per la comunicazione del tra- 
scendere, in quelle forme grossolane secondo le quali il cervello crea 
il mondo di cui, a sua volta, é parte e prodotto, i metodi creano gli 
-oggetti nella cui conoscenza, solamente, i metodi si dispiegano, si 
da risultare condizionati dagli oggetti stessi. Nel linguaggio di Kant 
si presentano circoli anche nelle formulazioni che ai circoli si avvici- 
nano, essi possiedono il loro significato solo come segni o simboli 
del suo trascendere. 

Ma nel pensiero di Kant posso rendermi conto, grazie proprio ai 
<ircoli, dei limiti delPesserci del mondo; con l'aiuto di questo pen- 
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siero posso accertarmi del fatto che il mondo non é tutto, non € 
l'essere in sé e neppure l'essere ultimo e assoluto. Ma poiché, da un 
lato, non giungo, oltrepassando i limiti, ad un essere che non sia 
mondo, e dall'altro non possiedo nel mondo un'espressione adeguata 
del trascendere, devo concludere che il pensiero é se stesso solo nel 
trascendere, e senza questo é nulla. Col trascendere non raggiungo 
alcuna delle conoscenze che ora possiedo, ma la mia coscienza di- 
venta un'altra, nel senso che in me si produce una scossa, all'inizio 
solo formale, che modifica il mio atteggiamento rispetto a tutta P'og- 
gettivitá. 

Il vero trascendere non e costretto da ragioni. C'é una differenza 
essenziale tra il conseguimento di una conoscenza e la realizzazione 
di questo trascendere. Se nell'indagine scientifica sperimento l'« eu- 
reka », sono indotto a trasmettere ció che possiedo come un risultato, 
mentre nel trascendere, quando mi si rivela lorigine della deduzione 
trascendentale di Kant, rimango silenziosamente colpito, sembro ad 
un tempo domandare e possedere. Chi si viene a trovare in questa 
situazione non cade poi nell'interpretazione meramente intellettuale 
che persegue la conoscibilitá e l'esattezza definitiva senza una sostan- 
ziale interpretazione filosofica. Entrare nel trascendere significa per- 
correre la via che conduce alla libertá del filosofare. Ma questo tra- 
scendere che € ancora formale, é solo il primo passo; nello studio di 
Kant esso costituisce la premessa con cui, trascendendo, € possibile 
appropriarsi, in un modo che non é solo esteriore e razionale, del- 
Pidea e quindi del pensiero della libertá del filosofico e autonomo 
esser-se-stesso. Il trascendere, anche se € solo formale e privo di con- 
tenuto, trasforma l'uomo. 

Il trascendere si trasforma in coscienza della fenomenicita di tutto 
Pesserci. Questa coscienza non si riferisce né a due mondi, né al- 
Punico mondo. Trascendere dall'esserci all'essere non .significa né 
essere-nel-mondo né essere fuori-dal-mondo. Da ció risulta che l'in- 
genuo essere-nel-mondo si trastorma in consapevole esser-nel-mondo 
perché s'é sperimentato un essere-fuori-dal-mondo che, pur non es- 
sendo mai reale ma possibile, rende consapevoli, in una forma origi- 
naria, d'essere-nel.mondo. La coscienza di questo singolare stato di 
sospensione determinato dall'essere-dentro-e-fuori-dal-mondo non puo 
essere descritto da alcuna psicologia. É un atto della libertá che na- 
sce dalla coscienza assoluta. La trasformazione del pensiero trascen- 
dente € tanto formale, quanto esistenziale, e la chiarificazione del 
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fondo oscuro da cui dovevo partire per cercare la via che conduce 
al trascendere. 

Se e vero che per la coscienza trascendente il mondo € fenomeno, 
e altrettanto vero che non si trova nulla di cui potrebbe essere fe- 
nomeno. Il mondo ¿ fenomeno non nel senso con cui si applica la 
categoria « fenomeno » ad una cosa nel mondo (per esempio ai co- 
lori rispetto al processo fisico che funge da substrato), ma nel senso 
che Poggetto mi appare cosi, mentre io nello stesso tempo posso 
giungere ad una sua chiara rappresentazione nei termini in cui mi 
appare. Se chiamiamo il mondo: fenomeno, allora ció di cui sarebbe 
fenomeno non é per principio né oggetto, né possibile soggetto, né 
alcun essere determinato in senso categoriale. Il mondo come feno- 
meno é solo un'espressione per la coscienza-limite e per quel tra- 
scendere che mi porta, col mondo, in uno stato di sospensione senza, 
peraltro, farmi uscire da esso. Nel mondo quindi non ha alcun senso 
Pespressione che dice: il mondo € fenomeno. Questo senso proviene 
solo dal limite. 

Il pensiero trascendente puó essere espresso dalla formula che dice: 
nessun oggetto senza soggetto. Ma subito interviene il fraintendi- 
mento secondo cui il soggetto o la coscienza esisterebbero giá nella 
loro inseitá, mentre tutto l'oggetto sarebbe solo per virtú loro. Di 
contro c'é l'espressione opposta che con lo stesso diritto dice: non 
c'e soggetto senza oggetto, perché non c'é coscienza senza qualcosa 
a cui riferirsi. Á proposito dell'accusa rivolta a Kant, secondo cui 
egli annullerebbe la realtá del mondo nella soggettivitá di un'appa- 
renza, é opportuno ricordare che lo stesso Kant ha tenuto a sottoli- 
neare fin dall'inizio con insuperabile chiarezza che il soggetto o l'io, 
in quanto oggetto di osservazione, € da considerarsi alla stessa stre- 
gua dell'oggetto-cosa, e quindi «come io mi appaio ». Soggetto e 
oggetto sono entrambi fenomeni, se con tali parole, che é tanto facile 
fraintendere, mi riferisco al mio trascendere mentale al di lá del 
mondo. La coscienza-in-generale non €, dunque, un soggetto empi- 
rico e una coscienza psichica, ma é il nome per Vesserci del mondo 
in quella scissione di soggetto-oggetto in cui, solamente, io prendo 
parte al mondo. 


4. IT modi del trascendere. Poiché la filosofia, a dif- 
ferenza della scienza, € un pensiero senza oggetto specifico, e poiché 
nessun pensiero puó realizzarsi senza oggetto, la filosofia ha come 
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suo materiale tutto ció che si presenta come mera oggettivitá nel- 
Porientazione nel mondo realizzata dalle scienze. La filosofia fa un 
uso suo proprio dei metodi della conoscenza scientifica, in quanto se 
ne serve per esprimere qualcosa che oltrepassa il loro significato spe- 
cifico. Se tenta di articolare il suo pensiero deve orientarsi nei modi 
del suo trascendere. Questi diventano il principio secondo cui essa 
puo differenziarsi in funzione dello sviluppo metodico del proprio 
contenuto. Con ció e evidente che la trascendenza cercata nella me- 
tafisica € solo l'ultima trascendenza a cui si giunge attraverso una 
serie successiva di atti trascendent. 

Noi distinguiamo il trascendere nell'orientazione nel mondo, 
nella chiarificazione dell'esistenza e nella metafisica. Vedremo che 
ognuno di questi tre modi di trascendere non solo segue l'altro, ma 
sli conferisce retrospettivamente un nuovo senso. Essi si penetrano in 
un rapporto di implicanza reciproca, per cui Puno andrebbe perduto 
senza Valtro. La loro separazione, quindi, e solo relativa alPordine 
del pensiero filosofico che, nella riflessione, intende conferire chia- 
rezza alla propria effettiva realizzazione. 


Trascendere nell'orientazione nel mondo, nella chiarificazione del- 
Vesistenza e nella metafisica. 


1. Trascendere nell*'orientazione nel mondo. 
L'orientazione filosofica nel mondo, come trascendere, non vuol es- 
sere assolutamente un' enciclopedia, ossia una raccolta di tutto lo sci- 
bile in un'immagine armoniosa e completa del mondo, ma vuol 
giungere al limite, dove il mondo come esserci si dissolve, per spic- 
care il salto. 

Il trascendere verso la kantiana coscienza in generale, sconvol- 
gendo il mondo tranquillamente assestato nella sua stabilitá ogget- 
tiva, mi sottrae Pingenua sicurezza che io ponevo in esso, ma nello 
stesso tempo mi offre Pindeterminata possibilitá di una libertá che 
deriva da questo stare nei limiti in un modo ancora puramente 
formale. 

Nel pensiero kantiano il trascendere appartiene alle funzioni ele- 
mentari del nostro filosofare. Noi vi partecipiamo profondamente 
non in forza di una mera ripetizione in cui il trascendere, per la sua 
forma vuota, non direbbe nulla, ma riempiendo questa forma con 
quei contenuti che, per ragioni filosofiche, raggiungiamo nell'effct- 
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tiva orientazione nel mondo, a cui ci applichiamo infaticabilmente 
perché essa appartiene comunque alle necessitá della nostra vita e 
soddisfa la nostra tensione al sapere oggettivo. Cerchiamo di trovare 
¡ limiti che attendiamo, perché il mondo, che non riposa sulla sua 
fenomenicitá, non possiede alcuna sussistenza che abbia in sé il pro- 
prio fondamento. Non é possibile cogliere questi limiti nelle loro 
figure concrete. lo stesso non li conosco, anche se so della loro esi- 
stenza e la avverto nella stessa realtá empirica. Quanto piú completa 
e lesperienza teoretica e pratica del mondo, tanto maggiore e la 
chiarezza con cui si puó trascendere oltre il mondo. Senza mondo 
non c'é alcuna trascendenza. 

Per questo, nelle scienze naturali e nella storia, il primo impulso, 
anche se ingenuo, € quello di giungere ai limiti. Nel penetrare le 
estreme lontananze del mondo astronomico e le particelle piú piccole 
possibili della materia, nasce la domanda relativa alla finitudine o 
alPinfinitudine del mondo; ogni limite fa sorgere immediatamente la 
domanda relativa a ció che sta oltre. L'interesse per le forme origi- 
narie della natura vivente e per tutto ció che sta all'inizio e allPori- 
gine, lo stupore per ció che si puó constatare ma non penetrare, de- 
terminano sempre, di fronte ai limiti, sorpresa e smarrimento. 

Tuttavia i limiti che incontro non causano, come tali, alcun tra- 
scendere. Essi scuotono la mia esistenza, mi lasciano perplesso, ma 
non determinano nulla per la mia coscienza. E importante a questo 
punto distinguere il limiti occasionali che, essendo superabili, costi- 
tuiscono uno stimolo per l'indagatore, anche se non offrono alcun 
impulso filosofico, dai limiti di principio che, arrestando lPindagine, 
consentono che si dischiuda la possibilitá del trascendere flosofico. 

Senza la consapevolezza di questa differenza, dopo il primo 
smarrimento provocato dai limiti, segue solitamente, nel sapere che 
orienta nel mondo, il vuoto assoluto. Se qui l'indagine empirica non 
ragglunge la pienezza, vediamo, ad esempio, che lo storico distoglie 
la sua attenzione degli inizi che affondano in lontananze inaccessibili 
per cercare il contenuto in oggetti a lui vicini, e il naturalista passa 
allindagine di oggetti particolari. Se non ci imbattiamo in limiti che 
siano superabili non solo nel tempo, ma anche per principio, non 
trascendiamo ancora. L'enigma esiste anche senza la dovuta domanda 
e il senso. Con ipotetiche risposte oggettive sulla materia in sé, sul- 
Puomo di fronte al suo inizio, eccetera, Penigma viene solo rimosso 
o falsamente risolto. Á questi lirniti si arresta la filosofia popolare 
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che, invece di trascendere, cerca la soluzione in un fantastico pseudo- 
sapere che si riferisce ad una estranea ed ermetica lontananza. 

Il trascendere nell'orientazione filosofica mel mondo cerca di dif- 
ferenziare i limiti occasionali dai limiti di principo. Se questi ultimi 
fossero considerati come occasionali, tali quindi da poter essere un 
giorno superati dall'indagine, allora il mondo sarebbe l'essere totale 
e il sapere scientifico sarebbe in possesso di ogni certezza. Ma se si 
comprendono i limiti di principio, allora non si discute su ció che 
non é ancora conosciuto, ma che un giorno potrá essere conosciuto, 
non si deplora di non poter giungere a qualcosa, ma si realizza quel 
trascendere concreto che, senza perdere il mondo, dischiude la possi- 
bilitá di oltrepassarlo. 


2. Trascendere nella chiarificazione dell'esi- 
stenza. Il singolo, inteso come questo singolo, trascende da sé in 
quanto empirica individualitá, trascende verso di sé in quanto auten- 
tico se-stesso nell'intrasferibile concretezza storica del suo essere nel- 
Vesserci. 1 pensieri comunicabili di una chiarificazione filosofica del- 
Vesistenza si radicano di volta in volta in questo singolo, e si riferi- 
scono alla sua possibilitá. Nella sfera dell'universale, a cui si dirige 
ogni pensiero in quanto tale, la chiarificazione riflettente trascende 
i contenuti psicologici e logici con cui opera, verso il trascendere 
originario che si realizza solo come essere di me stesso nella mia 
storicitá. Il trascendere universale della mediazione filosofica non 
coincide col trascendere esistenziale verso se stesso che, per quanto 
sia accertato e sollecitato dal pensiero filosofico, non per questo 
é giá in esso realizzato. 

Il pensiero e Pespressione non possono avere il loro significato 
autentico nel contenuto immediato del pensiero e della parola, per- 
ché il loro significato si riferisce indirettamente all'«io stesso » che, 
nella « comunicazione », esiste come «coscienza storica» in virtd 
della « libertá »; detto io giunge a se stesso in « situazioni-limite », 
si accerta di sé in « azioni incondizionate » e si realizza come « co- 
scienza assoluta ». Non possiede alcun esserci né come « soggetti- 
vitá », né come « oggettivitá », ma si manifesta nell'esserci attraverso 
la tensione nella polaritá di entrambe. Tutte queste parole che di 
nuovo non sono concetti, ma segni, non colgono alcun essere che, 
oggettivato, rimanga ancora ció che €. Come coscienza in generale 
non posso trovare ció che si deve cogliere in questi pensieri perché, 
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anche se e possibile esprimerli con la coscienza in generale, in questo 
ambito rimangono sempre incomprensibili. In essi, infatti, non € mai 
possibile cogliere un esserci che si faccia presente. Solo se io sono me 
stesso, essi trovano verifica e risonanza, rifiuto e appropriazione. Lá 
dove si cerca una giustificazione nel mondo mediante concetti uni- 
versali, alla chiarificazione dell'esistenza non resta che tacere. Essa 
si sottrae a chi cerca di argomentare con essa. Il suo discorso, in- 
fatti, € da esistenza possibile ad esistenza possibile (che ridesta e a 
cui lancia appelli), ma non é rivolto alla coscienza in generale 
(perché non dispone di fondamenti e giustificazioni). 

Se nella chiarificazione dell'esistenza si parla dal punto di vista 
psicologico, allora 'anima non deve essere considerata come un og- 
getto empirico, ma come ció che non diventa mai oggetto della psi- 
cologia, perché e l'io che io stesso di volta in volta sono. Non é 
lPintelligibile, ma il non-intelligibile che nell'intendere si manifesta. 
Se dall'individualitá empiricostorica, che € oggettivabile, si trascende 
verso la profonditá storica dell'autentico «io sono» che non é mai 
oggettivabile, l'esistenza che anima questo «io sono» non é ancora 
Pessere. Essa non é l'origine ultima di tutto, e quindi anche di tutto 
laltro, ne lo é attraverso se stessa, ma piuttosto si comprende nella 
sua libertá partendo dal suo essere-data come esserci-nel-tempo. lo 
stesso non sono né solo esserci, né l'essere assoluto. 

In questo, trascendere originario verso me stesso, non so che cosa 
sono, ma mi accorgo di quell'« io sono ». Pensare nella chiarificazione 
riflettente e filosofica dell'esistenza in rapporto a tale trascendenza 
non mi procura alcun punto d'appoggio oggettivo, ma mi consente 
una chiarezza maggiore nei confronti dell'effettivo trascendere. La 
realtá esistenziale e l'attivitá del pensiero, che nell'orientazione filo- 
sofica nel mondo coincidono anche se qui lo stesso pensiero é ad un 
tempo trascendere originario, nella chiarificazione dell'esistenza ri- 
mangono separati anche se procedono molto vicini. 

Se nella chiarificazione dell'esistenza si parla dal punto di vista 
logico, allora si capovolge ció che nell'orientazione nel mondo sembra 
possedere un'evidente validitá. Le categorie mutano il loro senso. Il 
particolare conta pid dell'universale; ció che per il sapere storico é 
relativo diventa forma dell'assoluto; il piú intimo radicarsi nella si- 
tuazione storica si converte nell'autentico diventar-se-stesso, mentre 
la mera elevazione all'universale si traduce nel puro e semplice an- 
nullamento; io sono al di sopra delle idee, e, anche se come indivi- 
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duo empirico mi sottometto ad esse e le assumno come regole nel- 
Pesserci, come esistenza le spezzo. ]l senso della veritá € un altro. 
Nella chiarificazione dell'esistenza non vale né il principio dell'unica 
veritá per tutti, né quello dell'esistenza di molte veritá. Infatti, nel- 
Pesser-se-stesso in comunicazione con l'altro-se-stesso, mi rendo conto 
di una veritá che non é la verita universalmente valida, né la pura 
e semplice esattezza trasparente e insipida come l'acqua, ma é 
quell unica veritá che esiste solo per me, perché io solo la seguo 
incondizionatamente. 

lo sono, in quanto, trascendendo, cerco di raggiungere il mio 
autentico me-stesso anche se, come esistenza con le esistenze, non 
posso, come suggerisce questa espressione, considerare l'esistenza 
dall'esterno mediante la coscienza in generale. Quest'ultima, infatti, 
nella sua osservazione oggettiva, non vede alcuna esistenza, perché 
Pesistenza é reale solo per lP'esistenza che entra in comunicazione con 
essa. Filosofare nella chiarificazione dell'esistenza non significa con- 
quistare il sapere di un altro, ma, giungendo a se stesso, la via della 
rivelazione dell'essere essenziale. Quest'ultimo e l'essere che e se 
stesso e che non puó ripresentarsi un'altra volta. Se mi lasciassi se- 
durre da uno pseudo-sapere filosofico dell'esistenza che mi inducesse 
a sottrarmi alla realtá, invece di essere realmente me stesso, mi ri- 
durrei alla sola affermazione di me stesso. 


3. Trascendere nella metafisica. Le domande che 
riguardavano lessere naufragavano perché non riuscivano a ricono- 
scere oggettivamente l'essere come uno, e a stabilire un concetto del- 
Pessere che fosse cosi comprensivo da includere tutti gli essere come 
sue specie o come momenti inclusi nella sua totalitá. 

Nelle scienze la nostra attenzione si volge all'essere inteso come 
esserci nella sua molteplicita. Le scienze sono in grado di afferrare 
la veritá di questo essere e di includerla nella chiarezza dello scibile 
nella misura in cui riescono a percepire con altrettanta chiarezza i 
limiti che sono loro propri e a disporsi per la chiarificazione dell'in- 
comprensibile. 

Di fronte a questi limiti Pesistenza spezza l'immanenza della co- 
scienza. Nella comunicazione mi rendo conto dell'essere esistenziale, 
ma non raggiungo Vessere come uno. Noi infatti, partendo da un'ori- 
gine, siamo con un'altra origine. La pace dell'essere unico, se mai 
si manifesta, si manifesta solo come trascendenza. 
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A questa trascendenza si volge l'ultimo trascendere che € proprio 
delPesistenza che dall'esserci giunge a se stessa. L'oggettivitá in cui 
appare la trascendenza € trasparente solo per Pesistenza e, come og- 
gettivita, si dissolve; non c'é invece trascendenza alcuna per una co- 
scienza in generale di natura teoretica per la quale Poggettivitá € 
opaca e, come tale, nulla. Ció significa che la manifestazione della 
trascendenza é legata al suo apparire nell'esserci, dove P'essere rimane 
lacerato e dove puó essere cercato e colto nella sua unitá solo sul 
terreno della storicitá dell'esistenza che si incontra come molteplice. 

La possibilitá di questo trascendere nega il principio della co- 
scienza secondo cui: tutto ció che €, in quanto é per me, deve es- 
sere per la mia coscienza a cui si rende presente. Come individuo 
empirico giungo nel mondo per prendervi parte. Ma questa parte- 
cipazione io la raggiungo solo entrando nell'universalitá di una 
« coscienza in generale ». Al di lá dei concetti particolari e determi- 
nati di una coscienza pensata come esserci, trascendo verso quella 
coscienza onnicomprensiva che esprime ¡i limiti ultimi dell'essere-del- 
mondo in generale, e accanto alla quale c'é un altro essere come 
non-coscienza. Un esserci che non é oggetto per una coscienza solo 
apparentemente lo possiamo pensare. Nel mondo c'é senz'altro un 
numero infinito di cose che nessuno percepisce o conosce. Ma se 
penso al loro esserci, penso ad un tempo ad una coscienza per la 
quale questo esserci €. Il loro essere giá include per esse la possibilitá 
d'esser percepite e conosciute come esserci. Un esserci-in-sé che non 
conosce se stesso e che nessuno conosce o puó conoscere é un pen- 
siero irrealizzabile. Se penso un essere, lo penso ad un tempo nella 
sua possibilitá d'esserci per una coscienza. 

Su questa via si giunge a quel principio della coscienza secondo 
cui tutto ció che per noi ha il carattere dell'essere deve essere imma- 
nente alla cosctenza o come oggetto o come esperienza vissuta. Poi- 
ché non possiamo figurarci un altro essere come coscienza, anzi, se 
esistesse, per noi sarebbe come se non fosse, il « principio della co- 
scienza », espresso anche dalla formula che dice: « tutto é coscienza », 
si traduce in « principio dell'immanenza » per tutelarsi nei confronti 
di ogni trascendenza che lo contraddirebbe. 

Il principio della coscienza appartiene a quelle enunciazioni filo- 
sofiche che si distinguono per la loro semplicitá apodittica. Oltre a 
possedere un'evidenza indiscutibile, questo principio seduce anche 
per il comodo uso a cui si presta. Con la sua forma sillogistica e 
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apparentemente vincolante, mette a tacere la coscienza dell'esistenza 
possibile e annienta ogni tentativo di oltrepassamento. Pur essendo 
efficace per il pensiero apodittico, questo principio paralizza la vibra- 
zione del pensiero filosofico e lo trattiene nella coscienza come es- 
serci. D'altra parte non € possibile superare il principio con un pen- 
siero altrettanto semplice. Le categorie di « fenomeno » della trascen- 
denza nella coscienza o di « segno indicatore » di qualcosa che non 
si dá empiricamente non sono di fatto assolutamente vincolanti. Qui, 
convincente non € il pensiero formale, ma il pensiero sostanziale in 
quanto mezzo espressivo di una veritá che non si radica in un pen- 
siero vuoto come tale, né in una evidenza trasparente, ma nella pos- 
sibilitá dell'esistenza. 

IT limiti di questo principio non si reperiscono con la costruzione 
di un oggetto immaginario. Suo límite é piuttosto l'inoggettiva cer- 
tezza di sé nella libertá e nell'incondizionatezza. Certo, noi parliamo 
di coscienza dell'esistenza e di esperienza della libertá, ma di fatto 
questa esperienza appare realmente solo nella coscienza che di nuovo 
si oggettiva. Ma la coscienza dell'esistenza non é osservabile come 
ció che era reale. La libertá non € oggetto e non si pud indagare. 
Essa e solo l'agire in quell originaria certezza di sé che non si presta 
ad una fondazione oggettiva né, tantomeno, ad una totale. Non cerco 
di identificare il mio essere sulla via dell'indagine nel mondo in cui 
non si presenta. Per parlarne si richiede un altro modo di presenta- 
zione diferente da quelli che accompagnano le considerazioni ogget- 
tive. Con questa vía, che dall'osservazione della coscienza conduce 
alla chiarificazione dell'esistenza, c'é solo il fondamento per il pen- 
siero metafisico. 

L'esistenza, manifestandosi nella coscienza, coglie il pensiero del 
trascendente che non e nella coscienza, ma, al di lá di essa, come 
assoluta alteritá. La trascendenza non é né esserci, né coscienza, né 
esistenza, ma € Pessere che trascende tutte queste figure. E l'asso- 
luto, in contrapposizione alla finitudine, alla relativitá, a tutto ció 
che € inconcluso per la coscienza e nella coscienza. Questo concetto 
del trascendente non si riferisce a ció che, pur oltrepassando la mia 
esperienza presente, in linea di principio potrebbe essere da me spe- 
rimentato, ma si riferisce a ció che non puó mai oggettivarsi come 
esserci, e che in se stesso non € mai presente alla coscienza come 
esistenza possibile. 

Se il pensiero della trascendenza é dato formalmente, perché si 
dice in termini limitativi, negativi e incompiuti che la coscienza e 
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Pesistenza che si manifesta nella coscienza non sono tutto, allora ció 
che questo pensiero intende nella sua pienezza € di nuovo imma- 
nente. La trascendenza, che di volta in volta, nell'istante storico, puó 
presentarsi all'esistenza come realtá autentica nell'assoluta oggettivitá, 
non permane oggettivamente, ma esiste nel dissolversi delloggetto. 
L'esistenza, infatti, non si limita a cogliere nella coscienza la propria 
incompiutezza, ma avverte in ogni forma della trascendenza la defi- 
cienza della propria coscienza. Si puó dire che se tutto il pensiero 
che procede dall'esistenza possibile cerca la sua massima estensione 
nel sapere e nella fantasia, lo fa solo per poter distruggere alla fine 
se stesso; se l'assoluto e il trascendente, la coscienza, comprendendosi 
nel suo fondamento piú profondo, non puó che volere il proprio 
annullamento. 

Ogni filosofare autentico rifiuterá quindi il principio della co- 
scienza, ma nello stesso tempo ne riconoscerá la forza contro ogni 
superstizione e ogni magia che tendessero a presentare ingannevol- 
mente la trascendenza come un esserci particolare. Infatti ogni og- 
getto pensato nella sua oggettivitá, € sempre e solo qualcosa di par- 
ticolare nel mondo. Il vero ed esplicito trascendere non trova cosa 
alcuna che, nel mondo o fuori dal mondo, sia accanto ad altre cose, 
ma realizza nell'esserci del mondo qualcosa che presenta come supe- 
riore all'esserci e all'esistenza. 

L'impossibilitá di pensare e di conoscere la trascendenza come 
assoluto é chiaramente espressa dall'antica teologia negativa che per 
parlare dell'assoluto si serviva solo di enunciati negativi come: l'as- 
soluto non é spaziale, non € temporale, non é pensiero, non é es- 
sere, non é nulla, e cosi via. Poiché non si puó giungere all'assoluto 
mediante categorie come: «senso », « totalitá », « spirito », queste, 
e tutte le altre della teologia negativa, possono servire solo ad avvi- 
cinarsi per un istante all'assoluto, sicché il vero accento é posto sul 
naufragio da cui Passoluto emerge nella sua soggiogante inaffer- 
rabilita. 

Questa negazione ha un andamento dialettico. Non si puó dire 
ció che l'assoluto non e, perché l'assoluto pud essere tutto. 11 falso 
presupposto che sta alla base di ogni enunciato € quello di presup- 
porre la sussistenza dell'assoluto intorno a cui sarebbe possibile dire 
qualcosa di negativo o di positivo; ogni enunciato, quindi, anche 
come enunciato in generale, deve naufragare. Non possiamo pensare 
la trascendenza come Dio, ossia come essere singolo separato dal 
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mondo, né possiamo dire che, trascendendo la totalitá, Dio come 
essere sarebbe il concetto che tutto include. Questa dialettica non 
puó fare a meno di condurre a contraddizioni permanenti, la cui 
soluzione annullerebbe per noi la trascendenza. 


4 I tre modi del trascendere si implicano re- 
ciprocamente. Il trascendere nell'orientazione nel mondo sol- 
leva la coscienza dellessere nella sospensione di un'infinita possibi- 
litá. L'esserci cosciente, che tende a ció che é stabile e definitivo, si 
difende da questa instabilitá in cui tutto sembra senza fondamento. 

ll trascendere nella chiarificazione dell'esistenza realizza, nella 
raggiunta dissoluzione dell'essere, l'appello alla libertá del se-stesso. 
L'esserci si difende da questo appello in quanto non intende essere 
veramente libero. 

Il trascendere metafisico evoca Vessere per l'esistenza. L”esistenza 
o sfida questo essere che sottrae autonomia alla sua origine, oppure, 
termendo l'illusione che sembra relegare nell'oggettivitá Pessere auten- 
tico, in accordo col suo fondamento, assume nella vertigine del dub- 
bio, ció che solo per essa é veramente presente come uno. 

Per le tre vie del trascendere queste non sono semplici domande, 
ma impulsi esistenziali che, provenendo dall'origine, inducono a su- 
perare ogni resistenza. Per Porientazione nel mondo l'impulso e: 
conoscere il mondo per vedere che cos'? P'essere! Per la chiarificazione 
dell'esistenza: io giungo ad esser-me-stesso solo con gli altri e attra- 
verso il mondo in cui sono attivo: tutto ció dipende da me! Per la 
metafisica: ¡o posso cercare Dio! 

Il filosofare cessa quando uno di questi impulsi si paralizza. Fi- 
losofando, quindi, partecipo con la mia indagine e la mia ricerca 
alle scienze dell'orientazione mel mondo, mi sforzo di realizzare 
Pautenticitá della mia vita, sono aperto alla trasparenza delle cose. 
Senza esistenza Vorientazione nel mondo sarebbe priva di senso e la 
trascendenza diverrebbe superstizione. Senza orientazione nel mondo 
lPesistenza diverrebbe vuota puntualitá e alla trascendenza manche- 
rebbe il materiale del proprio linguaggio. Senza trascendenza Vesi- 
stenza perderebbe l'essere autentico e l'orientazione nel mondo la 
sua profonditá possibile. L'uomo é esistenza possibile che come co- 
scienza in generale si orienta nel mondo e, attraverso il mondo, é in 
rapporto con la trascendenza. Positivitd, esser-se-stesso e lettura delle 
cifre sono realtá connesse l'una con l'altra e attraverso l'altra. 


Parte QuArTA 


SGUARDO SUGLI AMBITI DEL FILOSOFARE 


Il filosofare si snoda nel tempo in cui assume di volta in volta 53 
la propria forma. Non possiede alcun ordine atemporale e autosussi- 
stente, ma solo quell'ordine che, di volta in volta, si manifesta lungo 
le vie del filosofare a partire dalla propria storica e determinata cer- 
tezza dell'essere. 


1. Le vie dell'orientazione filosofica nel 
mondo. L'orientazione filosofica nel mondo tenta di spezzare e 
di aprire ogni chiusura del mondo che nasce nell'orientazione em- 
pirica nel mondo. 

Si cercano i limití dietro i quali non c'é piú bisogno dell'esistenza 
di un altro mondo, anzi non c'é piú bisogno di nulla. Si cerca la 
chiara coscienza della possibile orientazione nel mondo mostrando 
la situazione per la quale essere puro e semplice non appare mai 
nel mondo o come mondo, ma sempre e solo come singolo esserci. 
Premnessa questa coscienza del limite, posso vivere col mondo e posso 
concepirlo come il luogo in cui é possibile un'orientazione positiva e 
oggettiva; senza piú dover perdermi in esso, in esso posso vivere 
con Pessere autentico a proposito del quale non c'é piú alcuna 
orientazione. 

L'effettiva orientazione nel mondo, che prima é al servizio dei 
miei interessi empirici, diventa poi un'indagine unica e coerente che 
riguarda il mondo nella sua unitá e totalitá, mentre io nel mondo, 
sollecitato dall'idea di una relativa totalitá, trascendo al di lá tutte 
le singole oggettivitá, verso una sistematica unitá che avrebbe il suo 
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commpimento nella totalitá di queste unitá che é poi l'unitá del mondo. 
Essendo questa totalitá un'idea, non la posso conoscere come cono- 
sco gli oggerti, con essa sono solo in relazione quando l'idea mi 
sollecita. Questa, oggettivamente, € la totalitá, mentre soggettiva- 
mente é il mio movimento interiore, che € poi l'impulso conduttore 
della ricerca. Grazie ad esso mi potenzio, non nel sapere del mio 
intelletto, ma nel trascendere. 

L'idea che le scienze si appartengano reciprocamente e che nel 
loro complesso formino un sistema non scaturisce dagli atti di cia- 
scuna scienza particolare, ma nasce in questo trascendere verso la to- 
talitá che non é mai data, ma che é possibile concepire quando, gra- 
zie alla chiarificazione filosofica, non si espone il sapere in una suc- 
cessione ordinata di giustapposizioni, ma si cerca di intenderlo dalla 
sua origine. Il modo in cui si pensano le scienze come l'unica scienza 
nel sistema delle scienze esprime il modo del trascendere filosofico 
nell'orientazione nel mondo. Non appena lP'impulso filosofico si estin- 
gue, prende il sopravvento la tendenza che conduce alla dispersione 
delle scienze. 

Finché il mondo si presenta nella sua unitá e nella sua evidenza 
per la coscienza, le scienze possiedono in esso la loro unitá che con- 
siste nell'offrire, nel loro insieme, un'unica immagine universale del 
mondo. Ma se nella ricerca dei limiti l'orientazione nel mondo deve 
ancora giungere e porsi come totalitá, allora, invece dell'unica im- 
magine oggettiva del mondo che risolverebbe falsamente in un si- 
stema la totalitá dell'esserci, resta la sistematica viva e aperta delle 
scienze. 11 loro sistema si spezza per la separazione di fondo che 
esiste tra le scienze che si riferiscono esclusivamente alla coscienza in 
generale che, col suo orientamento, vuol conoscere l'altro nella sua 
estraneitá e sussistenza, e le scienze che, nell'ambito del conoscibile, 
si volgono da esistenza a esistenza attraverso la selezione delle pro- 
prie finalitá e del proprio materiale e attraverso il linguaggio e la 
formazione dei concetti. Ma le scienze rimangono una totalitá non 
solo per l'ambito universale dello scibile, ma anche per i limiti del- 
Porientazione nel mondo che naufraga. Da questi limiti, infatti, 
nasce l'impulso che conduce a riconoscere l'infinita importanza di 
tutto lo scibile, ovvero di quella via che noi dobbiamo i¡nevitabil- 
mente percorrere per giungere alla sostanza di ció che non é cono- 
scibile. 
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Mentre le scienze tecniche e le scienze pratiche hanno il loro 
fine nell'esserci e per Vesserci, la scienza, intesa come unitá e come 
sistematica delle scienze non € al servizio di alcuna finalitá dell'es- 
serci. Grazie al trascendere che la guida, essa procura all'inizio una 
soddisfazione filosofica, ed € animata incoscientemente da una sicu- 
rezza di sé che dura finché non é posta esplicitamente la domanda 
relativo al senso della scienza. Ció accade proprio nelle epoche in cui 
la filosofia si indebolisce e, di conseguenza, le scienze si frantumano. 
A questo punto nell'orientazione nel mondo é raggiunto il limite in 
cui un nuovo trascendere annuncia il senso della scienza. 

Dal punto di vista filosofico l'orientazione nel mondo s'é chiusa 
in due tipi di immagini del mondo che, nel positivismo e nell'idea- 
lismo, presumono di possedere la veritá e la totalitá. Queste forme, 
che come spettri dominano ancora il pensiero contemporaneo, anche 
se non sono piú credute, devono essere assimilate nella loro relativitá 
e criticamente superate con un'orientazione filosofica nel mondo. 

Poiché la filosofia, come prodotto spirituale, diventa oggetto di 
quel sapere che riguarda il suo esserci specifico, € necessario che 
nell'orientazione filosofica nel mondo si parli dell'essenza della filo- 
sofia che, non potendo mai essere esaurita dall'orientazione totale nel 
mondo, puó giungere, sulla base di questo fondamento, al proprio 
autentico senso. Il tentativo di un discorso sulla filosofia consente di 
discuterne l'origine, la forma del suo esserci, la sua specifica diffe- 
renza cosi come questi caratteri appaiono nel mondo. 


2. Le vie della chiarificazione dell'esistenza. 
Il pensiero che chiarisce l'esistenza conduce di volta in volta a quei 
limiti in cui é possibile l'appello al singolo, e quindi il salto che non 
€ mai identico per tutti, ma e proprio di ogni singolo che lo effettua 
secondo modalitá che non possono essere generalizzate. Pertanto il 
corso generale del pensiero € solo una via di cui non é possibile an- 
ticipare il compimento. 

La possibilitá di cui pudo accertarsi l'esistenza nei limiti e la l- 
berta nella comunicazione e la storicitd. 

Ció che per la coscienza del mio arbitrio sembra libero, e per la 
psicologia scientifico-naturale nient'altro che il riflesso soggettivo di 
processi causali, é l'ambito della liberta esistenziale. Mentre l'arbitrio, 
nella finitezza del suo senso, € ancora casuale nella motivazione e 
nella determinazione dei fini, l'uomo, esistendo, si sa libero in se 
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stesso. L'autentica libertá non e arbitrio, ma é come una necessitá 
radicata nell'infinitudine del fondamento del se-stesso. In esso, l'esi- 
stenza si lega, mediante la libertá, al fondamento da cui giunge a 
se stessa, e che essa stessa ha posto come proprio esserci nella suc- 
cessione delle sue scelte. 

Di fronte all'isolamento delle cose che si toccano esteriormente, 
ma che interiormente non realizzano alcun rapporto, la reciproca 
intellezione di una coscienza con un'altra coscienza non é ancora 
Vespressione di una comunicazione autentica, perché entrambe le 
coscienze sono rivolte a qualcosa che si lascia intendere nella stessa 
maniera. In questo genere di comunicazione ogni coscienza puó 
essere sostituita da un'altra. Si raggiunge il limite quando questa 
sostituibilitá € impossibile per principio perché un se-stesso entra in 
rapporto nella sua autenticitá con un altro se-stesso. Si dischiude cosi 
la possibilitá di una comunicazione esistenziale che € sempre unica 
e quindi incomprensibile e incomunicabile ad un terzo individuo. 
Essa masce dalla libertá di un'esistenza che solo con un'altra esi- 
stenza giunge a se stessa. 

Di fronte all'universalitá di ció che € uniforme e ripetibile, lP'in- 
dividuale, nella sua particolaritá e singolaritá, € considerato, sul 
piano oggettivo, infinita molteplicitá; nella sua inesauribilitá Pindi- 
viduo é il limite, Vesistenza diventa possibile come quell'essere che 
non é mai un caso di un genere universale, come potrebbe essere un 
universale eterno in cui solamente l'universale conosciuto puó rag- 
giungere il suo fondamento e la sua essenza. L'irrepetibilitá e la sin- 
golaritá diventano sostanza storica che l'esistenza assume liberamente 
nella comunicazione con l'esistenza che le é prossima. Solo in questa 
storicita fedelmente custodita c'é la sicurezza della continuitá e del- 
Pirrevocabilitá. Essa costituisce la profonda soddisfazione che Pesi- 
stenza, immergendosi nella concretezza del reale, esprime nella co- 
scienza storica. 

Libertá, comunicazione e coscienza storica sono, nell'espressione 
del pensiero, tre momenti distinti di un tutto, che solo di volta in 
volta esiste come ¿o-stesso, non nel senso dell'esser-se-stesso, ma in 
quello dell'incondizionato io sono. La coscienza storica é, per cosi 
dire, lo sguardo della possibilitá, la libertá di chi si attua dall'origine, 
la comunicazione nella lotta per l'esser-se-stesso tra le esistenze che 
si sanno storicamente libere. 


INTRODUZIONE ALLA FILOSOFIA 171 


Seguendo un'altra via, la chiarificazione dell'esistenza cerca, ai 
limiti dell'esserci cosciente, l'incondizionatezza dell'esistenza. Nell'es- 
serci l'incondizionato si presenta come ció che non puó essere pen- 
sato oggettivamente. Nell'immanenza della coscienza esso € assolu- 
tamente inconcepibile, rimane quindi un limite verso cui occorre 
dirigersi. 

Come esserci, non potró mai sottrarmi a quella condizione propria 
dell'essere-in-situazioni; il mio stesso agire, con cui muto le situazioni 
e cerco di produrle, mi si presenta, nelle sue conseguenze, come una 
situazione da me condizionata e che ora mi é data. La situazione 
diventa situazione-limite, quando, risvegliando il soggetto all'esi- 
stenza, ne scuote radicalmente l'esserci. Non possiamo comprendere 
tali situazioni; al di lá di esse non vediamo nulla, possiamo solo 
chiarirle. 

Nella situazione l'agire e finalizzato. Incondizionato e quell'agire 
che non é suficientemente spiegato dalle sue finalitá nel mondo, ma 
solo dalla certezza che possiede in se stesso perché é vero per sempre. 

Infine, ai limiti della coscienza e dell'esistenza, si realizza, da un 
atteggiamento favorevole, il salto verso la coscienza assoluta. Come 
tale l'incondizionatezza é la certezza della coscienza dell'essere. Come 
agire incondizionato é priva di fondazione, perché é il fondamento 
e lorigine di ogni autentica certezza. E la mia fede come realizza- 
zione originaria e come rischio ad essa connesso; € Punico amore 
che fonda il vero essere e solo con esso si perde; é la certezza come 
decisione che riguarda ció che per me é giusto per sempre. 

Poiché l'esistenza é solo in un mondo che, ovunque, le si presenta 
solo nella scissione di soggetto e oggetto, l'esistenza entra nella sog- 
gettivitá e nel oggettivita per giungere a sé attraverso il movimento 
della tensione e della unificazione di entrambi. 11 pensiero che chia- 
risce Pesistenza rende presente i modi di questo movimento per con- 
sentire di cogliere la rilevanza esistenziale di tutta la realtá nella 
soggettivitá e nelloggettivitá. 


3. Le vie della metafisica. Ció che nell'istante della 
realtá esistenziale oggi e da sempre significa autopresenza della tra- 
scendenza € ricordato e reso possibile nel filosofare come metafísica. 
Nel pensiero detta autopresenza é solo ricordata, perché il pensiero 
come tale non possiede la sua fonte e la sua conferma nell'intelletto, 
ma solo nell'esistenza; é resa possibile perché il pensiero purifica, 
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risolve inganni ed equivoci e tenta di anticipare ció che un giorno 
potrá entrare nell'esistenza come libertá. Il pensiero metafisico non 
conosce l'essere della trascendenza, ma, sostenuto dall'esistenza pos- 
sibile e accompagnato dalla chiarificazione filosofica dell'esistenza, 
percorre tre vie: si crea spazio in un trascendere logico con cate- 
gorie pure, riempie questo spazio nel movimento del rapporto esi- 
stenziale alla trascendenza, si accerta del linguaggio dell'oggettivitá 
che ad un tempo é presente e si dissolve. 

Nel trascendere logico la metafisica percorre itinerari di pensiero 
che, risolvendosi l'uno nell'altro, realizzano un trascendere origi- 
nario. Sono pensieri veri nella storia della metafisica e dificilmente 
accessibili; essi scaturiscono dal ragionare sottile sull'essere in quanto 
essere. Qui nasce la domanda: perché in generale c'é qualcosa, perché 
non c'é nulla? E la domanda che Leibniz pose, davanti al cui abisso 
Kant si intimori e che Schelling, con uno sforzo che non conobbe 
sosta, ripropose. Le serie dei pensieri che qui sorgono sono formali 
e astratte, rimangono aperte rispetto al contenuto perché si limitano 
a creare uno spazio che puó essere riempito dall'esistenza che vi 
conferisce un contenuto attuale, unico e irripetibile. Esse sono come 
una musica che conquista e che nello stesso tempo lascia intatte le 
possibilitá alla libertá. Come tali, questi pensieri non sono nulla, al 
contrario, sono la musicalitá del gioco logico, che, anche senza tra- 
stormazione puó essere goduto esteticamente e liberamente. Essi 
vincolano solo attraverso la possibilitá di trasformazione, e, in questa 
prima forma di conoscenza, affascinano proprio perché nulla esigono 
e nulla decidono. 

Lo spazio si riempie nella commozione esistenziale, ma solo uni- 
lateralmente nel rapporto alla trascendenza che permane in un mo- 
vimento inquieto. Il pensiero filosofico che si volge a questo rapporto 
afferra il senso della caduta e dellascesa, della sfida e dell'abban- 
dono, della legge del giorno e della passione per la notte, e il senso 
dell'uno. L'esistenza si relaziona al suo altro che, incomunicabile 
nella presenza decisiva, non appare mai identico nell'espressione filo- 
sofica. 

Cio che nel rapporto esistenziale alla trascendenza era solo una 
funzione, nella lettura della scrittura cifrata diventa oggetto di con- 
templazione. Non esiste un oggetto che non possa farsi traspa- 
rente e che nella sua trasparenza non possa diventare qualcosa di 
pid rispetto al suo mero esserci. In una contemplazione che puó 
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essere in se stessa esistenziale, ma che puó anche decadere a mera 
contemplazione estetica senza efficacia nell'esser-se-stesso, il mondo 
si manifesta come mondo della trascendenza. La metafisica rende 
consapevoli di questa lettura. Essa legge i miti, Parte, la poesia come 
manifestazioni della trascendenza e, mediante concetti, si appropria 
di ció che sta sopra di essa. La metafisica filosofica diventa a sua volta 
creatrice quando legge la scrittura cifrata dell'esserci del mondo e la 
traduce in costruziomi concettuali. Il suo concetto diventa elemento 
di un mito. Tali pensieri si collocano, come qualcosa di differente e 
nello stesso tempo di analogo, accanto alle visioni dei poeti e degli 
artisti e accanto ai miti autentici. Essi, pur avendo una forma di 
penetrazione incomparabilmente piú piccola, possiedono in cambio 
una chiarezza unica e insostituibile. Non sono logicamente vincolanti 
come le argomentazioni, sono lontane da tutte le ipotesi formulate a 
proposito di un'essere sussistente, dal punto di vista logico sono cir- 
coli e paradossi e alla fine naufragano nel dissolversi di tutto il 
pensato. 
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1. lo e non-io. Nel mutamento della situazione permane 
quella situazione in generale in cui io sono con un altro essere. 

Il non-io e VPaltro, e Vesterioritá che coi sensi vedo, tocco, odo, € 
ció che mi resiste, che consumo come alimento, che mi serve come 
materiale per la costruzione degli utensili con i quali lavoro, in 
breve: é ció che percepisco, che desidero, che manipolo. Non-io é 
anche P'altro io, che, come il mio, parla e si lascia rivolgere la pa- 
rola, € colui che, al limite, posso comprendere e, al limite, mi com- 
prende, che segue la mia volontá o vi si oppone con un'altra volontá; 
in breve é colui col quale io ho a che fare come con un altro, mentre 
egli ha a che fare con me. lo dunque conosco il non-io come l'essere 
estraneo della materia e come lPessere affine dell'altro io. 


2. Inseparabilitá di io e non-io. la nessun modo ¡o 
posso essere senza contrapporm: al non-io, perché solo per esso pos- 
siedo lesserci e solo in esso giungo ad esser cosciente: come vita 
sono in rapporto reciproco col mio mondo circostante; come co- 
scienza esisto solo in quanto sono in relazione ad altro, e, in virtú 
di questa relazione, giungo ad esser cosciente di me stesso. 

Il non-io puó possedere l'essere anche senza di me, tuttavia esi- 
ste per me solo in quelle modalita attraverso cui mi si presenta. Tali 
sono il modo in cui sensibilmente percepisco, in cui agendo mi pongo 
in relazione al mio esserci, in cui pensando dó forma. Per questo 
ció che mi si rende accessibile, dovendo sottostare a queste forme, e 
gia da me determinato. 


12. JASPERS, 
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Se chiamo non-io il mondo, allora posso considerarlo tale solo in 
quanto mi é congiunto e non sussiste senza di me. Se invece me lo 
contrappongo, allora solo nel mondo e attraverso il mondo sono ció 
che sono. Come il mondo che posso conoscere non puó essere senza 
Pio che lo conosce, cosi io non posso essere senza il mondo in cui 
solamente io sono io. Non c'é dunque mondo senza io, né lo senza 
mondo. 

Se tento di dissolvere l'inseparabilitá di io e non-io, non riesco ad 
Operare una vera e propria separazione, ma, in senso trasversale ri- 
spetto la loro inseparabilitá, posso pensare il non-io come quell'uzico 
mondo oggettivo che sussiste per lio come coscienza in generale, e 
Pio come quell'esserci del mio particolare me stesso che e nel suo 
mondo. La separazione di non-io e io si traduce nella separazione 
dell'unico mondo e del mio mondo. 


3. Esserci soggettivo e realtá oggettiva. La se- 
parazione dell'unico mondo oggettivo dall'esserci, sempre particolare, 
del mio mondo si pone come un compito inevitabile. Questa sepa- 
razione non giunge mai a compimento perché sempre rimane il pro- 
cesso in cui, per un rovesciamento dialettico, ora il mio mondo di- 
venta una parte del mondo oggettivo, ora il mondo oggettivo di- 
venta una prospettiva del mio mondo, per cui, reciprocamente, un 
mondo invade l'altro. Consideriamo questa dinamica. 

Il mondo della realtá oggettiva, separato dal mio mondo, si con- 
verte, per l'io inteso come coscienza in generale, in mondo. E l'essere 
dell'altro che mi sta di contro nella sua sussistenza costituita indi- 
pendentemente da me e da ogni particolare soggetto; é un mondo 
senza io. Eppure anche questo mondo é accessibile come realtá og- 
gettiva solo se puó essere intuitivamente sperimentato e pensato come 
esserci reale, e perció particolare, in un io. 

A sua volta, il particolare esserci soggettivo, separato dal mondo, 
diventa Pessere nel suo mondo, l'essere che, per sé, é tutto. Come 
suo centro ha un esser-io senza mondo. Un simile io, senza la ma- 
teria che gli resiste e senza l'altro io che verso di lui tende, in sé é 
nulla; nel parlarne lo si traduce immediatamente in una realtá che 
esiste empiricamente, la quale, cosi oggettivata, appartiene, come un 
qualsiasi dato di fatto, al mondo oggettivo che tutto comprende; in 

63 particolare, il mio esserci diventa per me un oggetto, il mio esserci 
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nel mio mondo diventa una realtá particolare che appartiene, nel mo- 
mento stesso in cui cosi la considero, a qualcosa di piú ampio che la 
cormprende. 

In tal modo, ¿l mondo separato diventa innanzitutto un conte- 
nuto oggettivo conoscibile nel mio esserci. Ma anche se mi sforzo di 
pensare che, in questo mondo che conosco core generale, io sono 
senz'altro un tutto, anche nel senso dell'esserci dell'io nel suo mondo, 
e che il mondo in generale € ad un tempo il mio mondo parti- 
colare, non riesco a realizzare questo pensiero, perché non posso 
sottrarmi a quel movimento di contrapposte tendenze che si viene a 
determinare quando non cerco il mio mondo, ma :] mondo che, 
come unico mondo in generale, include ogni mondo particolare nel 
mondo inteso come totalitá occasionale, relativamente chiusa, di un 
esser-soggetto nel mondo che gli appartiene. 

In secondo luogo l'io separato diventa un esserci nel senso di una 
realtá sempre presente, che, una volta oggettivata, diventa imme- 
diatamente parte della" realta oggettiva che la soverchia; essa € il 
mondo come alteritá, per cui io stesso, come esserci, divento per 
me altro, nel senso che mi considero, mi indago e mi conosco og- 
gettivamente. 

In questo modo non posso assolutamente entrare di nuovo nel 
mio esserci, come un oggetto nell'unico mondo conosciuto, perché 
per me rimango colui che interviene, colui per il quale ogni sapere 
dell' unico mondo e la somma delle prospettive dello scibile oggettivo 
cosi come nel mio esserci si mostra. 

Il circolo rimane: ogni mondo che conosco come altro da me mi 
consente certamente di vedere la peculiaritá del mio proprio esserci, 
in virtú del quale io sono solamente un mondo e non il mondo, 
ma proprio per questo, per il fatto di saperlo, mi elevo ancor piú 
decisamente a quell'unico mondo generale per il quale tutti i mondi 
particolari, compreso il mio, altro non sono che singole possibilitá 
e realta. 

Quando dico mondo devo allora pensare due cose differenti che, 
per quanto separate, restano legate grazie al movimento che reci- 
procamente le relaziona: o il mondo come la totalitá dell'altro che 
€ possibile indagare come un che di unico e di universalmente valido, 
o lesserci che, come esser-io, si incontra nel suo mondo, ossia nel 
suo non-io, e, come totalitá relativa, € mondo come mio mondo. 
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4 Né l'esserci né la realtá oggettiva for- 
mano l'unita di un mondo. La polaritá dell'essere del 
mondo fa si che alternativamente un mondo invada l'altro, per 
cui ció che penso come esserci diventa parte del mondo oggettivo, 
e ció che penso come mondo oggettivo diventa prospettiva per l'es- 
serci che lo include; non si tratta di due modi dell'essere del mondo, 
Puno accanto all'altro, ma alternativamente l'uno include Valtro. 

In questa polaritá, ognuno dei due lati é considerato come unitá 
e totalitá, quasi che non si trattasse per noi di un movimento nell'es- 
sere del mondo, ma di due mondi sussistenti. Ma come non si puó 
mantenere la tranquilla sussistenza di uno dei due mondi, tantomeno 
si puó considerare uno dei due lati come unico e totale. L'essere 
del mondo non e né l'unitá della realtá oggettiva, né Punicitá dell'es- 
serci soggettivo. 

Il mondo come realtá oggettiva appare alla conoscenza in uno 
stato di lacerazione. La sua unitá sarebbe data dall'universale rela- 
zionabilitá di tutto a tutto. Ai nostri occhi l'unitá del'unico mondo 
non si costituisce né quando € rappresentata in forma immaginaria 
e sistematica, né quando é indagata sulla base di dati di fatto. Ma 
anche se non si dá come oggetto, questa unitá potrebbe forse essere 
raggiunta nell'idea di un compito infinito che progredisce verso una 
totalitá nell'universale riferimento di tutto a tutto. Ma anche qui, 
ogni idea indagatrice che si realizza concretamente non tarda a ri- 
velarsi di nuovo come una particolare indagine nel mondo. L'unitá 
del mondo, come ce la propone l'idea, e la spinta che la coscienza 
in generale realizza nel vuoto quando, oltrepassando le prospettive 
che le sono accessibili e realizzabili, cerca di incontrare quell'unitá 
del mondo che, a dire il vero, per noi non esiste nella forma di un 
essere unico conoscibile. 

Inoitre, il mondo come esserci soggettivo esisterebbe alla sola con- 
dizione di poterlo estendere fino all'idea di un mondo completo e 
totale, corrispondente al mondo che di volta in volta si raccoglie 
nel particolare e che tutto accoglie in sé come possibilitá. Questo 
mondo soggettivo non e se non la molteplicitá dei mondi soggettivi 
che si incontrano nell'unico mondo oggettivo, che, a sua volta, 
esiste solo come realtá che, in sé divisa, € possibile indagare nell'orien- 
tazione intramondana e rendere accessibile in prospettive. 

Se dunque voglio costruire un concetto del mondo, questo, in 
conformitá ai due aspetti, dovrá mostrarsi nella forma di molte- 
plici concetti del mondo che non si lasciano ricondurre ad unitd. 
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Se voglio cogliere ¡il mondo devo realizzare quell'esperienza fon- 
damentale che non mi consente di raggiungere il mondo nell'unicitá 
del suo essere, né il mio io nell'unicita del suo esserci. Mondo € 
per me Pessere illimitato che, determinato nel particolare, € indeter- 
minato nella sua totalitá; é ció che per me non ha né origine né 
compimento; é Pessere sussistente che, oggettivamente conoscibile 
e determinato nel particolare, é tra l'essere che io stesso sono e Pes- 
sere autentico della trascendenza. 

Ció che il mondo é non si palesa nella mia situazione, ma rimane 
incommensurabile, inconcepibile, al di lá del pid ampio orizzonte 
che io possa scorgere. Ma anche il mondo della mia situazione non 
si lascia comprendere esaurientemente da alcun concetto, perché 
oggettivamente e lacerato nelle prospettive della conoscenza, e sog- 
gettivamente nella molteplicitá degli esserci, ciascuno nel proprio 
mondo rispettivo. 


5. La realizzazione dell'esserci e 1*orienta- 
zione nel mondo sono le vie dell'esistenza 
verso se stessa e verso la trascendenza. ll mio 
esserci é per me quella realtá in cui l'esser-se-stesso, inaccessibile al 
mio sapere, si lascia sperimentare come esistenza possibile solo in 
quell'agire che trae origine dalla libertá. lo rimango nella situazione 
in cui non posso raggiungere né lP'unitá del mondo oggettivo, né 
lPunicitá dell'esserci; infatti, a meno che non ci si voglia ingannare, 
nessun esser-mondo puó costituirsi come l'unico. lo sono nel mondo 
solo in quanto sono nella mia sistuazione, la quale, quando naufraga 
quel sapere del mondo che pretende di porsi come sapere dell'essere 
stesso, mi desta come esistenza possibile. 

Per giungere a me stesso e alla trascendenza, che sono origini 
inacessibili al sapere, io, come esserci, dispongo di quell'unica via 
che é la mia realizzazione nel mondo. Per questo sento l'impulso di 
portare a compimento il mio presente esserci cosi come la mia pos- 
sibilitá storica me lo mostra, sollecitato in ció da una incondizionata 
volontá di sapere che si rivolge a tutta la realtá oggettiva. Ma in 
quanto semplice realtá nel mondo, in quanto mero esserci o sem- 
plice coscienza non posso sperare di incontrare ció che veramente 
mi importa. Pertanto il mio sospingermi nel mondo per realizzare 
il mio esserci e per orientarmi é unica espressione possibile per 
comprendere me stesso e per cercare la trascendenza. 
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Che cosa sia il mondo sará progressivamente chiarito se lo sguardo 
si manterrá rivolto a questa meta. 


Il mondo come esserci soggettivo e come realtá oggettiva. 


Come esserci soggettivo il mondo era per noi quella relativa to- 
talitá dell'esserci propria di una vita particolare nel suo mondo; 
come realtá oggettiva era invece per noi l'essere generale pensato 
indipendentemente dalla soggettivitá di un esserci vivente. 


1. La totalitá immediata dell'esserci. L'esserci 
biologico mi mostra, nella forma di una relativa totalitá di un 
mondo interiore riferito al suo mondo circostante, la relazione fon- 
damentale dell'esserci vivente in generale. Ad esso e accessibile il suo 
mondo percettibile, una piccola sezione pratica in ció che puó es- 
sere percepito, mentre ció che ad opera della sua attivitá puó essere 
utilizzato o modificato nel mondo circostante € il suo mondo d'azione, 
un piccolo settore dell'essere che questo esserci non riesce mai a rag- 
giungere totalmente. L'essere della vita € Pessere in un mondo *%, ma 
in modo tale che la forma di vita é caratterizzata dal mondo che 
ha, e, viceversa, il mondo € determinato da questa forma di vita. 
Von Uxkill ha analizzato la struttura di questa relazione fon- 
damentale (in Idee per una concezione biologica del mondo, 
Múnchen, 1913). Si puó parlare del mondo dei ricci di mare, del 
mondo delle formiche. Se ho compreso questi mondi, dopo averne 
colte le differenze, allora mi é chiaro che queste determinazioni fon- 
damentali, non i loro particolari contenuti, valgono anche per il 
mio esserci; infatti, se mi penso solo come vita, avverto di parte- 
ciparvi. 

Ma io mi distinguo da tutto l'esserci biologico. Se mi sono tro- 
vato come esserci nel mio mondo, ebbene nello stesso momento 
non mi sono riconosciuto solo come questo esserci. Con questo 
salto mi rendo conto di un altro esserci che, nelle forme del vivente, 
possiede una indeterminata molteplicitá che io, ora che mi colgo 
non solo come esserci, ma come indagatore biologico, distinguo da 


a. Sull'essere nel rmondo, cosi come sull'esserci e sulla storicitá ha detto 
cose essenziali M. HemeccER (Sein und Zeit, Halle, 1927). 
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me e in sé, mentre la indago. Determino allora il mio proprio es- 
serci come coscienza in generale che é comune a tutti gli uomini; 
questa col pensiero eleva il mondo percettibile e il mondo d”azione 
a nuove strutture fondamentali che sono proprie del piano orien- 
tativo, della conoscenza oggettiva, e di un'azione che produce il 
suo mondo mediante una volontá che si propone fini. Ma siccormne 
queste strutture sono, a loro volta, solamente formali, si rende ne- 
cessario un ritorno alla molteplicitá dei mondi umani concreti. Si 
parla del nostro mondo contemporaneo, del mondo dell'uomo me- 
dievale, di quello dei greci, e si pongono fra loro a confronto. Sono 
queste le forme storico-sociologiche dell'uomo come appaiono ad una 
considerazione che le oggettiva. 

Se ho compiuto il salto che mi consente, mediante il pensiero e la 
comprensione, di divenire consapevole del mio esserci in quanto 
tale, allora in questo stesso momento l'ho superato. 

La consapevolezza dell'esserci che noi siamo, raggiunta col pen- 
siero, conduce all'oggettivazione del nostro esserci. Quel mondo in 
sé che sembrava essere diventa parte di un mondo che lo include. 
Per parlarne e per rappresentarcelo siamo costretti a seguire le vie 
indicate da quell'indagine nel mondo che si muove in direzione 
biologica, psicologica e storica. 

Il luogo verso cui ci dirigiamo quando oltrepassiamo Pesserci, 
nel momento stesso in cui ne diventiamo coscienti, non é un esserci 
piú_ comprensivo da raggiungere in modo piú radicale, ma é: o 
l'idea di un mondo superiore della realta oggettiva, o Vesser se stesso 
dell esistenza, o Vautentico essere della trascendenza. La totalitá im- 
mediata dell'esserci non é né origine né meta finale, ma é il luogo 
da cui prendiamo slancio, lungo queste tre direzioni, verso un dove 
indeterminato. 


2. Il mondo unico e generale. Nelle considera- 
ziont concrete, quanto piú a fondo venissero realizzate (sia in bio- 
logia, sia nelle scienze dello spirito), il mío proprio mondo mi sa- 
rebbe particolarmente chiaro sia pure in relazione ad una generalitá 
o ad una totalitá ancora indeterminate. lo distinguo i mondi che 
sono sempre particolari, ma nello stesso tempo non posso fare a meno 
di pensare all'unico mondo generale come a quel supporto in cui 
quei mondi sono possibili. Allo stesso modo considero il mio 
proprio esserci, in quanto biologico e storico, come un esserci 
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estraneo; cerco di liberarmi da esso quando, dopo essermi in qualche 
modo staccato, mi dirigo verso la totalitá del mondo. Con l'inda- 
gine e l'investigazione tento di liberarmi dal mío mondo per tro- 
vare il mondo. 

Se, per esempio, il biologo determina quale mondo percettibile 
e quale mondo d'azione corrispondono a un particolare essere vi- 
vente e all'esserci dell'uomo, lo fa guardando quel mondo unico e 
a se stesso identico a cui si riferiscono gli organi degli animali piú 
diversi, perché € il mondo generale. invece del mondo percettibile 
specifico del mio proprio esserci biologico, cerco di conoscere 
quell'unico mondo universale di cui questo é un caso; invece del 
mio particolare mondo d'azione, che in parte mi é sempre scono- 
sciuto, conquisto il mondo tecnico in cui, con una chiara cono- 
scenza oggettiva si ha tra le mani e si dispone del materiale di 
ogni esserci per impiegarlo in vista di qualsiasi scopo. Di fatto io 
rimango nel mio mondo percettibile e nel mio mondo d'azione, 
ma peró posso propormi, come finalitá, il mondo universale e 
Punitá del mondo tecnico orientato verso tutti i fini. 

Se il sociologo determina un esserci storico particolare, lo fa 
sulla base di una societá in generale con tutte le sue possibili varia- 
zioni. Invece di perdermi nella particolaritá della mia situazione 
storica, mi sforzo di oltrepassarla alla ricerca dell'esserci dell'uomo 
in generale. Cerco Punica vera forma dell'esserci umano, di cui ¡ 
mondi storici non sono che realizzazioni particolari suscettibili di 
perturbazioni e atrofizzazioni. 

Nel sospingermi oltre il mio esserci particolare, biologico e sto- 
rico verso l'unico mondo, questo, che é ad un tempo cercato e sup- 
posto, diventa per me l'essere, e la sua unica e corretta organizza- 
zione, in cui l'uomo deve giungere alla propria realizzazione, l'unica 
vera. 

Eppure, cosi facendo, realizzo esperienze che pongono radical- 
mente in questione questa via che prevede di giungere all'essere nel 
mondo unico e generale, Anche quando supero la singolaritá 
dellesserci, dopo aver compiuto il salto che mi dispone a cercare 
Punico mondo partendo dalla particolaritá e dalla contingenza di 
quello, rimango pur sempre in un «punto di vista» particolare. 
Solo il mutamento del punto di vista relativizza di volta in volta 
ció che prima si presentava in termini conclusivi. La liberazione dal 
legame al punto di vista di uno specifico esserci mondano riesce solo 
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relativamente, attraverso una universale rimozione dei punti di vista, 
e non assolutamente, come sarebbe il caso di un « punto di vista 
esterno » unico e vero. 1l processo del progressivo spostamento del 
punto di vista procede all'infinito. L'esempio che segue ce ne dará 
un idea. 

L'orientazione spaziale é un esempio e un modello per ogni orien- 
tazione nel mondo. Come originariamente ogni popolo pensante 
riteneva di avere presso di sé il centro della terra e del mondo, cosi 
Puomo, credette per molto tempo, che la terra fosse il centro del 
cosmo, finché non si liberó dell'immediatezza della sensibilitá del 
suo esserci, mediante un'astrazione che fu straordinaria nel suo 
primo passo, e che servi per sollevarsi concettualmente a qualcosa 
di generale. Allora il mondo, invece di essere la dimora raccolta e 
spazialmente conclusa dell'esserci vivente, divenne qualcosa di ge- 
nerale senza alcun centro; il mondo non € piú il mio mondo. 
Ma anche il mondo generale non corrisponde a ció che sembrava 
promettere, non € ciod essere in sé. Infatti ció che vi si conosce e 
relativo. Proprio la conoscenza piú sicura che, nel suo senso, non 
puó essere raggiunta immediatamente, ma solo attraverso la scienza, 
sciolse il mondo dall'orientazione spaziale, per risolverlo in una 
realtá conosciuta astrattamente e non intuitivamente. Anche la fisica 
moderna risolve il mondo senza centro, infinito, tridimensionale, col 
suo spazio assoluto e col suo tempo assoluto (residui dell'intuizione), 
in una nozione universalmente valida, ma questa, nella sua non- 
intuibilitá, diventa qualcosa di irreale. Nel concepire cosi il mondo 
affondo in un'assenza di terreno a cui mi conduce quel sapere co- 
stituito da relazioni astratte e da dati quantitativi. Ma come nel- 
Pambito spaziale il mondo non si chiude all'orientazione nel mondo, 
cosi altrove, il mondo, come esserci unico e generale, non si chiude 
in sé. Dovunque io tenti, invece, di orientarmi mel mondo, di 
orientarmi al dí sopra di esso, considerandolo come l'essere in sé, 
questo essere mi si rivela insondabile. 


3- Ritorno all”esserci come mio mondo. Nelle 
osservaziont sull'esserci, mediante le quali s'é condotta una ricerca 
nelle diverse forme dell'unico mondo, mi sembra di smarrire proprio 
ció che Pesserci ¿. Dimentico me stesso quando mi concepisco solo 
come parte di un tutto o come caso particolare di una generalita, 
senza sapere altro di me. Per questo ritorno dall'oggettivitá assoluta 
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alla coscienza di me stesso nella mia situazione. Yl mondo, che og- 
gettivamente non ha alcun centro, possiede il suo centro dappertutto. 
Mi ritrovo nel mezzo del mondo, in un senso che, anche se non é 
oggettivo, vale in maniera identica per tutti. Non esiste altro centro 
all'infuori di quello che mi appartiene come esserci che esiste indivi- 
dualmente. La situazione é punto di partenza e termine, perché essa 
sola € reale e presente. Ma a sua volta essa mi si chiarisce solo me- 
diante quel pensiero che fa riferimento all'esserci oggettivo del 
mondo, che io devo pensare di nuovo come esistente per sé per con- 
tinuare ad annullarlo. Non posso infatti comprendere la mia situa- 
zione senza proseguire col pensiero del mondo, né posso concepire 
il mondo senza ritornare sempre alla mia situazione in cui sola- 
mente si mantiene la realtá del passato. La situazione €, inevitabil- 
mente, il modo della realtá dell'esserci. 

Certamente, lP'uomo puó liberarsi da ogni mondo particolare e 
seguire altre possibilitá. Puó sospingersi in altri climi e in altre 
zone, puó appropriarsi di strumenti tecnici estranei e adattarsi ad 
altri usi e costumi. Ma questa mobilitá non é assoluta. Rimane un 
legame nel limite del suo esserci, nei suoi costumi antecedenti e 
nelle sue abitudini. Inoltre col pensiero puó raggiungere una com- 
prensione che si realizza, anche se in modo sempre problematico, 
mediante una possibile trasposizione in ció che é estraneo, e preci- 
samente, trasformando tutto in qualcosa di generale, sia ció che € 
stato abbandonato del proprio esserci, sia ció che si va assirnilando 
dell'esserci nuovo ed estraneo. Ma anche cosi sempre permane ció 
che e completamente presente e che mi e dato originariamente con 
Pesserci come qualcosa di insostituibile: questa terra natale, questi 
mezzi, questo modo del tutto determinato di convivere, questi de- 
terminati uomini e questi compiti. Il generale si sostanzia in questa 
assoluta singolaritá, che peró, come tale, non esiste per Porienta- 
zione nel mondo, né come contenuto di questa orientazione (per 
quest'ultima infatti la singolaritá rientra nell'indifferente infinitudine 
del particolare e del causale), ma esiste « vitalmente » come coscienza 
della realtá, ed «esistenzialmente » nella coscienza storica del- 
Pessere autentico. 

1l mio esserci, come situazione nel mio mondo, ridiventa la realtá 
autentica, pero diversamente da come accade nella pura e semplice 
immediatezza dell'esserci, perché questa é ora chiarita in ogni 
esserci ad opera di valutazioni fisse, anche se particolari e relative, 
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che riguardano un essere oggettivo conquistato mediante l'orienta- 
zione nel mondo. La conoscenza cosi raggiunta appartiene allora a 
questo esserci e serve a relativizzarlo qualora cercasse di porsi ogget- 
tivamente come esserci del mondo in generale, mentre il mio esserci 
é sempre e inevitabilmente rivolto a qualcosa di particolare. 


4 L*esserci come oggettivitá dell'esistenza. 
É nota la soddisfazione che si raggiunge nel generale e il suo pri- 
mato. lo stesso, nel mio mero esserci, sono dipendente e secondario; 
il mondo generale racchiude il mio proprio esserci e lo domina; solo 
per caso o per fortuna dispongo, per un certo periodo di tempo, di 
uno spazio per il mio esserci. Ma, vista dal mondo, non posso rico- 
noscere Questa prospettiva come l'ultima. lo stesso, nella mia libertá 
che mi eleva al di sopra del mero esserci, sono cosciente di un fon- 
damento dell'essere che si manifesta nella storicitá del mio esserci 
mondano. Questo io non lo incontro mai come esserci nel mondo; 
ma Pesserci nel mondo e l'oggettivita dell'esistenza che, a sua volta, 
non puó esistere per un sapere orientato nel mondo, ma solo per 
Vesistenza, come ció che essa ha accolto e creato o ha rifiutato e 
distrutto. Questo mondo, che non é pid il mondo come esserci, ne, 
tanto meno, il mondo come contenuto di un sapere, é un mondo 
per la libertá che da questa € tanto trovato quanto prodotto, me- 
diante la penetrazione di ció che, altrimenti, sarebbe solo singolare 
e casuale, con la profonditá storica di un'esistenza che vi percepisce 
il linguaggio della trascendenza. 


5. Riassunto. Il mondo come totalitá dell'esserci di ogni 
singolo individuo nel suo mondo costituiva l'¿mmediatezza di cui io 
mi rendevo conto solo quando la oltrepassavo. Si raggiungeva cosi 
un mondo oggettivo e generale da cui peró si ritornava sempre 
inevitabilmente alla realtá della situazione presente in cui, da un'altra 
origine, si manifestava un esser-se-stesso dell'esistenza possibile, che, 
da parte sua, concepiva la totalitá di questo mondo come il luogo, 
mai suficientemente decifrato, della propria realizzazione nell'assun- 
zione dei compiti. ln nessun luogo si aveva la possibilitá di trovare 
una quiete definitiva. L'esserci immediato, pur nella sua totalitá, 
rimaneva un esserci biologico che non realizzava l'uomo. Nell'oltre- 
passarlo appresi strutture generali e dati di fatto del mondo in ge- 
nerale, ma nello stesso tempo avvertii anche che quanto piú chiara 


7 


188 ORIENTAZIONE FILOSOFICA NEL MONDO 


mi si faceva l'orientazione nel mondo, tanto piú decisamente affon- 
davo in quell'assenza di terreno che si determinava quando preten- 
devo di assumere la generalitá per l'essere come tale. Il ritorno al 
mondo del proprio esserci consentiva di ricomoscere questultimo 
nelPunicitá e nell'insostituibilitá che esso possiede per me se commi- 
surato al mondo oggettivo in generale, senza il quale, d'altra parte, 
io sarei immediatamente annichilito nella mia angusta ristrettezza. 
Quando penso oggettivamente, questo mondo generale invade il 
mondo proprio dell'esserci, ma ne é anche invaso quando mi rendo 
conto che il fondamento di tutto il mio esserci é nell'esistenza come 
mio autentico essere. Ma proprio allora, la totalitá del mio esserci 
penetrato dall'esistenza non basta a se stesso, ma a sua volta si 
riconosce come fenomeno, e guarda a una trascendenza che non 
diventa mai mondo, e che, come mondo, mel mondanizzarsi subito 
si dissolve; una trascendenza che, senza starsene raccolta nella sua 
inseitá, conferisce alla totalitá mondana il carattere di scrittura 
cifrata. 

I concetti di mondo come concetti dell'esserci sono dunque tre: 
la totalita dell'esserci immediato (nell'oggettivazione biologica e sto- 
rica), Vesserci appreso retrospettivamente come mio esserci (la realtá 
che per me tutto include), lP'esserci come oggettivitá dell'esistenza 
possibile (il fenomeno oggettivo dell'esistenza che si rivolge solo al- 
Pesistenza). In ognuno di questi tre stadi l'esserci si imbatte nel 
mondo come oggettivitá universalmente valida della realtá empirica: 
nel primo caso di fatto, nel secondo anche coscientemente, nel terzo 
leggendovi le cifre dell'essere trascendente. 


6. Il mondo come realtá oggettiva. La realtá og- 
gettiva, che finora é emersa come il polo contrapposto all'esserci sog- 
gettivo, ora deve essere determinata espressamente nel suo significato 
specifico. Essa € il mondo che é possibile conoscere in termini uni- 
versalmente validi come Valtro che sussiste per sé. Per questo tipo 
di sapere, il mondo come esserci soggettivo sarebbe, in tutte le sue 
forme, oggetto, e precisamente, oggetto accanto ad altri, ma tale da 
non esaurirsi in questo suo risolvimento oggettivo. Per il sapere, il 
mondo come esserci é solo una realtá specifica che si manifesta come 
vita e come coscienza accanto all'inanimato che peró, a sua volta, 
non € mondo come esserci, ma in questo si limita a fare la sua 
apparizione. 
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Occorre conquistare alla conoscenza la realtá del mondo che non 
¿ mai possibile possedere immediatamente, ma solo grazie alla me- 
diazione del pensiero, che se ne accerta quando scopre o quando 
inventa. 

Nel momento in cui divento consapevole del mio esserci nella 
mia situazione, giá possiedo, per tradizione e per propria esperienza, 
un sapere del mondo di cui sono indiscutibilmente certo. Ma questo 
sapere é tale che, interrogato criticamente, si rivela intriso di pre- 
giudizi. Le attese che vi ho riposto mi appaiono solo in parte giu- 
stificate, perché questo sapere del mondo é pieno di fantasmi. Pro- 
blematizzare significa entrare in quella crisi che mi consente di 
liberarmi da un esserci in cui io, senza riflettere, conosco il mio 
mondo come qualcosa di ovvio ed evidente. Mi desto allora da quel- 
Vesserci che é un puro e semplice vivere in un mondo per accedere 
allesserci di quella conoscenza che e tensione verso un punto imma- 
ginario fuori dal mondo, di fronte al quale, tutto assume l'aspetto 
di un mondo conoscibile in termini universalmente validi. In questa 
tensione non vengo meno, neppure di fronte al pericolo di affondare, 
col mondo, in un'assenza di terreno; mi trascina la passione che 
sa che il cammino intrapreso, il cammino della conoscenza oggettiva, 
anche se non conduce ancora alla veritá autentica, é condizione per 
il raggiungimento della veritá. Invece di limitarmi a vivere nel mio 
mondo, divento indagatore. Questa crisi, che ridesta l'origimaria 
volontá di sapere, e un'origine del filosofare. 

A questo punto incomincio a distinguere tra ció che € reale e 
ció che € illusorio e che solo in certe situazioni sembra reale. Il 
mondo diventa per me l'esserci empirico nello spazio e nel tempo che 
si puó constatare o attraverso la percezione nell'esperienza che si ri- 
pete, o attraverso l'induzione di qualcosa che é connesso secondo 
regole allesperienza sensibile. L'esserci del mondo non € piú il mio 
esserci nel mondo, ma realtá oggettiva. Dal momento che questa 
non mi si é offerta da sé, ma ha dovuto essere cercata, allora il mondo 
e Pesserci empirico che, separato dalla totalitá indivisa delle sog- 
gettivitá, sussiste ed e constatabile in maniera identica per tutti. 

Le illusioní sono a loro volta realtá in quanto esperienze del sog- 
getto. Una volta smascherate, possono essere considerate, dal punto 
di vista di un sapere nella sua formazione, come modi di un esserci 
soggettivo. 
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Ma stabilire ció che € reale empiricamente €, in tutte le scienze, 
un problema la cui soluzione definitiva € possibile solo al termine 
dell'indagine avviata. E proprio, infatti, della mentalitá scientifica 
poter applicare, in questa sede, criteri metodici e possedere la sensi- 
bilitá critica in grado di verificare sempre di nuovo Vempiricitá, 
sia contro i pregiudizi della scienza consolidata, secondo la quale, 
per esempio, potrebbe non darsi un fenomeno indiscutibilmente 
accertato, sia contro le attese precipitose che non esitano a trattare 
come reale ció che ancora non é assolutamente comprovato. 

Se si opera la separazione tra la realtá empirica e le illusioni sog- 
gettive, e quindi si pensa il mondo come la totalitá della realtá og- 
gettiva, allora, nella coscienza dell'essere delVio, qualcosa si spezza. 
La cosiddetta demitizzazione del carattere divino del mondo, come 
é stata riconosciuta ultimamente anche da Max Weber a proposito 
del disincantamento dell'esserci ad opera delle scienze, € un'espres- 
sione di questa rottura. Eppure rimane il problema se, alle volte, 
non era meglio prima; ci si domanda cioé se la veritá, qualunque 
essa sia, sia comunque il meglio, o se le illusioni, anche quando si 
scoprono ingannevoli, non rappresentino qualcosa di piú del puro e 
semplice nulla, per cui con la loro distruzione si finisce col distrug- 
gere anche qualcos'altro che potrebbe essere guadagnato percorrendo 
nuove vie. Questa rottura e nell'esserci dellluomo come tale. 1 
miti e le filosofie la collocano all'inizio della storia dell'uomo, nel 
peccato origimale, come se qualcosa si fosse spezzato. In veritá, con 
la conoscenza c'é sempre la rottura. La condizione felice del passato 
e visione mitica. Quando penso, e in generale senza pensiero non 
esisto per me, mi scorgo sempre giá nella rottura, e vado alla ricerca 
della totalitá e dell'unitá che non riesco a raggiungere col solo sa- 
pere dell'orientazione nel mondo, perché questa viene sempre di 
nuovo spezzata, e, senza di essa, resta solo l'illusione. Prima, quando 
Pesserci ancora non rifletteva su di sé, non c'era alcuna vera tota- 
litá che potesse essere smarrita. La totalitá, infatti, esiste solo per la 
mia rappresentazione nella forma del ricordo e in quella di un fu- 
turo, ma in modo tale che puó essere appresa solo in una direzione 
trascendente che oltrepassa il tempo. 

Filosofando, distinguiamo lorientazione nel mondo come inda- 
gine sulla realtá oggettiva, la chiarificazione dell'esistenza come 
appello all'esser-se-stesso e la metafisica come ricerca della trascen- 
denza. Ma il vero essere lo incontriamo solo dove ¡ tre modi d'es- 
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sere del mondo, dell'esistenza e della trascendenza si intrecciano 
in uno, in modo che sia per noi chiaro che nessuno esiste senza 
Paltro. Ció non accade in termini universalmente validi e in modo 
definitivo, ma solo storicamente e, in ogni caso, in forme irrepeti- 
bili; accade nel momento pid alto del proprio esser-se-stesso, che, 
pur stando completamente nel mondo, mantiene la trascendenza 
davanti agli occhi. Ma nell'esserci temporale i tre modi dell'essere 
sono sempre separati. Tra di essi si richiamano e si incontrano piú 
facilmente quanto piú distintamente é nota la loro differenza spe- 
cifica, perché allora ciascuno si converte nell'assolutizzazione di un 
modo d'essere, mentre quando si intrecciano confusamente, come 
ad esempio quando si ha l'intenzione di soddisfare in una sola 
volta Pintelletto e le esperienze dell'animo mediante la riunione dei 
risultati delle scienze, si fanno precari e oscillano senza un punto 
di riferimento preciso. Solo V'orientazione del mondo che indaga nel 
modo piú incondizionato possibile diventa, nella rottura della tota- 
litá dell'esserci, medium dellesistere e insegna ad avvertire la tra- 
scendenza. 


7. La realta dell'esserci e il mondo oggettivo 
esistono solo l'uno per 1l*altro. L'orientazione scien- 
tifica nel mondo é quel cammino attraverso lesserci che io, dopo 
aver abbandonato la mia sicurezza nel mondo, percorro come co- 
scienza in generale per trovare la realtá oggettiva. Questa realtá e 
Punitá propria del piano della generalitá e non Punitá dell'essere 
in sé concluso. Invece di concepire il mondo come una totalitá, mi ci 
oriento attraverso una conoscenza che é sempre particolare. 1 miei 
concetti del mondo sono di fatto concetti che si riferiscono a singole 
realtá, non a tutta la realtá. 11 mondo mi si realizza nella forma di 
molteplici mondi. Questi nascono dalle realtá del mio esserci che io 
distanzio come alteritá in un mondo oggettivo che mi contrappongo, 
senza poter evitare di vivere, come esserci, in queste realta. 

Cosi, come essere vivente sono in un continuo rapporto con il 
mondo fisico circostante, col corpo realizzo le funzioni del metabo- 
lismo, delle percezioni sensibili, del movimento, ma nello stesso 
tempo osservo questa vita con animo indagatore, la conosco nei 
suoi aspetti fisiologici e psicologici come se ne stessi fuori. Vivo in 
un paesaggio, ma posso anche staccarmi e conoscere la natura nella 
sua determinatezza, quando il paesaggio non ha pi anima, non 
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risponde piú, ma mi sta semplicemente davanti come qualcosa di 
estraneo, come oggetto. Quando la mia attivitá si rivolge alla 
natura fisica, per la nota relazione che questa possiede con i miei 
bisogni e con i miei fini, allora il mondo della natura mi si con- 
verte in mondo da utilizzare. Dapprima mi dó da fare con gli 
utensili che mi si offrono, poi, per cosi dire, li esamino, ne scorgo 
le carenze e, dopo essermi chiarito fini e mezzi, li trasformo. Un 
mondo tradizionale di modi di lavorare, di abitare, di preparare 
gli alimenti, di mangiare si trasforma in tecniche che, esaminate e 
controllate in ogni loro parte, rendono infinitamente di piú, ma nello 
stesso tempo mi allontanano da quel mondo in cui il mio esserci era 
senza problemi. 1l mondo come vita, come natura e come tecnica 
nasce dall'indagine e dalla scoperta condotte dal punto di vista 
disinteressato di un io astratto, sostituibile a piacere, da cui io mi 
oriento contemplativamente e attivamente sull'essere oggettivo, se- 
condo determinate prospettive. 

Inoltre, come essere sociale mi trovo in relazioni che non ho 
cercato né creato. Quando mi pongo coscientemente il problema, giá 
mi trovo in una serie infinita di implicazioni che vanno dalla 
specificitá delle istituzioni alla dipendenza delle relazioni stabilite 
dalla volontá degli uomini. Conosco la societáa come un secondo 
mondo differente dalla natura, e le azioni che vi compio come 
essenzialmente diverse dalla manipolazione tecnica del materiale 
fornito dalla natura. L'azione politica, economica, professionale si 
orienta all'azione possibile e reale degli altri. 11 mondo della natura 
e concepito come se fosse sempre identico, mentre il mondo della 
societá é pensato come uno stato occasionale che puó mutare non 
solo nelle sue forme particolari, ma anche nella sua totalitá. Dap- 
prima vivo senza problemi nella famiglia e nelle associazioni sulla 
base di una presente solidarietá, attendo i soliti risultati e la confor- 
mitá a quelle regole che presiedono il cammino dell'esserci, senza 
pensare, in generale, a qualcos'altro come possibile. Vivo in un 
mondo urbano o paesano nelle forme e nelle deformazioni dei co- 
stumi sociali e degli usi. Poi osservo ed esamino questo mondo 
in cui mi trovo, lo paragono con altri, trasformandomi cosi in 
sociologo. In questo modo mi stacco dalla sostanza rigida dell'esserci 
storico, e, come sempre accade per ció che si sa, la generalizzo e 
la relativizzo, cerco di capire la situazione del mondo dalle sue 
origini alle sue conseguenze e la considero come totalitá dell'esserci. 
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Ma poi ritorno sempre inevitabilmente al mio esserci, anche quando 
mi appare del tutto privo di significato; infatti io ci sono solo come 
esserci singolo e determinato. Nell'orientazione sociologica del mondo 
non sperimento solo ció che si puó convenientemente fare nella so- 
cietá, ma anche la differenza assoluta che esiste tra l'esserci del 
mondo, inteso come oggetto conosciuto da punti di vista relativi, e 
il proprio esserci mondano in cui si avverte che ció che giace nel suo 
fondo € sempre di piú di ció che € possibile conoscere. 

Il mondo reale, che io conosco nella sua empiricitá oggettiva 
come mondo della natura, mondo dell 'utilizzabilita, mondo tecnico, 
mondo sociale, economico e politico, ¿ dunque sciolto dalla presenza 
concreta dell'esserci dal quale e per il quale é stato conosciuto. Esso 
diventa un mondo che il pensiero, partendo dall'esperienza pre- 
sente, trasforma in una totalitá trascendente che manifesta la sua 
realtá solo mediante l'esperienza che € possibile effettuare in questa 
presenza. Anche se é pensato come una realtá universalmente va- 
lida e identica per ogni coscienza in generale, esso trova sempre 
la sua verifica solo nella situazione reale dell'esserci proprio di 
un'individualitd sempre singolare. Ma questi, come coscienza cono- 
scitiva, in linea di principio, anche se di fatto non sempre, puó 
essere sostituito nella sua esperienza da qualcun altro che la potrebbe 
realizzare. L'esperienza che deriva dall'osservazione, dall'esperimento 
e dalla casistica, lesperienza astronomica, medica, psicologica e 
sociologica sono sempre legate a situazioni: alcune a situazioni che 
si possono ricostruire sempre e ripetutamente, alte a situazioni 
che ritornano in modo analogo, e altre ancora a situazioni che si 
presentano una sola volta. Per chiarirmi che cosa intendo propria- 
mente per esperienza, devo chiarirmi in tutte le scienze, nell'imme- 
diatezza del mio esserci, il senso delle situazioni in cui solamente 
si ha la conferma delle conoscenze raggiunte. 


1l mondo come dato e come prodotto. 


lo sono tanto in un mondo in cui sperimento ció che trovo, 
quanto in uno che produco conformemente alle intenzioni della mia 
volontá. Sulle scoperte si fonda la conoscenza del mondo dato, 
sulle invenzioni queila del mondo prodotto. 

Poiché il mondo in parte é dato allPesserci che lo utilizza, lo 
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consuma e lo gode, e in parte € da questi prodotto a tal fine, pen- 
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sare la pura e semplice datitá o la pura e semplice produzione nel 
loro isolamento conduce a due aspetti contrapposti che sono arte- 
fatti e irreali. 

Da un lato c'é Vesserci paradisiaco in cui tutto ció che desidero, 
tutto ció che voglio vedere e godere mi si offre da sé, bisogno e 
soddisfazione coincidono; in questa condizione la mia vita si svol- 
gerebbe in un mondo di cui non ne avrei la minima coscienza, 
perché ad ogni necessitá corrisponderebbe una soddisfazione senza 
dolore, senza tempo, nella stabilitá di una felicitá sempre com- 
piuta. Dall'altro lato c'é il mondo completamente prodotto, in cui 
il singolo é un ingranaggio nell'enorme meccanismo. Non conosce 
piú il proprio elaborato cone suo prodotto, perció, senza rendersene 
propriamente conto, soddisfa le sue necessita mediante l'attivitá 
degli altri che, come lui, lavorano, e ai quali, con la sua attivita, 
serve, come loro a lui. Tutti vivono, come lui, senza mondo, soddi- 
sfacendo le proprie necessitá mediante materiali e cose sermpre 
identiche e sostituibiliz tutti sono in un rapporto di completa e re- 
ciproca dipendenza rispetto all'acquisizione di ció che serve per 
Vesserci materiale, e quindi senza la necessitá di una relazione per- 
sonale. La calcolabilitá del corso di questo infinito meccanismo di 
produzione non lascia alla libertá altro spazio se non quello di 
poter guardare. 

1l mondo reale si trova tra questi estremi che, per la loro man- 
canza di aderenza al mondo, possono essere pensati solo astratta- 
mente. L'incompiutezza del mondo li lascia sospesi tra il dato e il 
prodotto. Se uno dei due si realizzasse completamente non sarebbe 
piú mondo. 

Nella sua alteritá, il mondo non 2 mai solamente dato. Come 
dato mi si rende accessibile solo attraverso la mia attivita. Non 
esiste, infatti, esperienza che non implichi un mio atteggiamento. 
Nella misura in cui questo si limita ad essere recettivo, il mondo 
mi si dissolve in una datitá indeterminata e indistinta. lo la colgo 
ed essa mi si manifesta nella sua alteritá che io non produco, ma 
trovo quando mi raccolgo in me stesso. 

Nella sua alteritá il mondo non + mai solamente prodotto. La 
produzione piú decisiva si realizza nell'apprendere di nuovo ció 
che originariamente é dato e che solo per questa via si manifesta. 
Persino nell'organizzazione tecnica del mondo Pesserci temporale, 
nella particolaritá della localizzazione, delle caratteristiche umane, 
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delle condizioni accidentali, crea sempre, tra il piano e il risultato, 
nuove tensioni che rendono impossibile la formazione di un mondo 
dell'utilizzabile e dellutilizzato, che sia in sé sussistente e chiuso, €, 
ad un tempo, senz'anima e senza coscienza. Queste tensioni variano 
la misura della radicalitá del calcolo nella concezione tecnica, e 
dell'ordine nella razionalizzazione di una relativa totalitá. La partico- 
laritá lascia un margine per la storicitá che voglia verarmente realiz- 
zarsi. Infatti, l'uomo si difende dalla tecnica, che pure produce 
mediante la sua societá, perché la tecnica pretende di porsi come re- 
golazione assoluta del lavoro e della vita. Da un'altra sua origine 
egli coglie proprio quelle discordanze, quelle lacune e quelle par- 
ticolaritá in cui la razionalizzazione trova i propri limiti. Ció che 
come coscienza, fornita di intelletto e di volontá finalizzata, egli 
vorrebbe eliminare, si traduce, a causa di questa resistenza, in pos- 
sibilitá del suo rispettivo esser-se-stesso. Ogni singolo uomo, co- 
munque viva, ha bisogno per accertarsi del suo esser-se-stesso, di un 
certo esserci in cui ritrovare il suo mondo e, per quanto angusto sia, 
quel piccolo mondo della proprietá e della continuitá personale, 
quindi il mondo piú grande dell'ambito professionale, dei piani pos- 
sibili e della convivenza nella coproduzione, infine il mondo che, 
come tradizione, ci parla dalla storia. 

L'orientazione che indaga nel mondo concepisce come realtá 
empirica sia il dato sia il prodotto. Ma non giunge mai ad una 
fine. 11 prodotto ridiventa un dato, e il dato possiede in sé un'illimi- 
tata possibilitá di modificazione che lo converte in materiale per una 
nuova produzione. L'esserci, che in veritá era quell'angusto punto 
di vista che rese possibile la ricerca e la comprensione del mondo 
piú ampio, ridiventa quella realtá autentica in cui si deve trovare 
tutta l'ampiezza, per non scivolare, come in una vuota astrazione, 
nell'assenza di terreno. Dal momento che tutto ció che é visto ed 
e fatto si custodisce realmente solo nelle situazioni concrete dell'es- 
serci, si pone la questione se in generale ci sia un mondo oggettivo 
o un esserci onnicomprensivo come realtá empirica, se ci sia una to- 
talitá del mondo o un'immagine del mondo che sia per noi la vera. 


Totalitá del mondo e immagine del mondo. 


Pensare la totalitá del mondo € affascinante. Invece dell'esserci 
in cui io sono, colgo Uno che é tutto. Ma questo e solo un pensiero. 
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Per essenza, infatti, sono in grado di andare, col pensiero, oltre ogni 
particolare esserci mondano verso un tutto, anche se, in questo 
mondo, per gli altri sono solo un altro io, e, come tale, tanto per 
loro, quanto per me, sono solo una particella. Eppure sono una 
parte singolare che, pur trovandosi quasi come un nulla che si dis- 
solve in un punto dell'immensitá dello spazio e del tempo, é in 
grado di rivolgersi, con la conoscenza, verso la totalitá, come se la 
potesse abbracciare. L”esser-io non si esaurisce in questo esser-parte. 
Infatti, o si impadronisce della totalitá del mondo in immagine, e 
allora nell'« immagine del mondo » possiede la totalitá, in cui si tra- 
sforma con la conoscenza anche se non di fatto, oppure considera 
questa immagine della totalitá del mondo come un'illusione, e allora 
concepire il mondo come ció che non sussiste per sé, e se stesso, 
in esso, come un essere che non si esaurisce nell'evanescenza di 
un'immagine del mondo, né, tantomeno, nel suo esser-parte in 
un mondo. 

Come esserci io sono una parte come gli altri io e come le cose 
che mi si presentano. La totalitá del mondo sarebbe invece la tota- 
litá delPesserci. Ma questa totalitá € solo il concetto di un compito 
che prevede un progresso illimitato nell'orientazione nel mondo e 
non un concetto il cui oggetto potrebbe offrirsi alla mia esperienza 
o presentarsi, talvolta, nella serie delle mie percezioni, in tutta la 
sua compiutezza; é un concetto che non mi consente di arrestarmi 
in alcun limite, quando, progredendo tra le cose, cerco e tento di 
sapere tutto ció che c'é; non diventa un concetto problematico se 
con esso si ritiene di poter trovare la totalitá del mondo come si 
trova un essere che c'é, 

Il «mondo », come concetto per la totalitá dell'esserci, ha due 
possibili significati: puó significare, in primo luogo, la somma in- 
finita di ogni essere-oggetto e di ogni essere-io che si presenta come 
esserci; in questo caso, mondo e solamente « tutta » la realtá og- 
gettiva; in secondo luogo puó significare la totalitá dell'esserci sog- 
gettivo riferito a se stesso e, perció, in sé chiuso. L'esserci come 
somma di ció che si presenta é si un mondo unico perché tutto si 
trova su quell'unico piano costituito dall'esperienza empirica, ma non 
e Punitá del mondo, perché inconcluso e infinito. L'esserci come 
totalitá si dá, di fatto, solo relativamente, e ciod come essere del 
soggetto nel suo mondo e come aspetti particolari della coscienza 
in generale impegnata nella ricerca. Queste molteplici unitá del 
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mondo sono ognuna per sé, ma non costituiscono la totalitá del 
mondo. 

Per giungere alla totalitá del mondo sarebbe necessario che uno 
dei due poli, la realtá oggettiva o l'esserci soggettivo, potesse essere 
utopisticamente esteso fino al suo compimento. Al di lá della realta 
oggettiva, sempre metodicamente limitata nel sapere, al di lá della 
sua lacerazione e incompiutezza, si potrebbe pensare la totalitá 
infinita che si forma per mezzo di un'azione reciproca universale 
con pensieri vuoti perché solamente formali. Al di lá della finitezza 
dell'esserci soggettivo si potrebbe pensare un esserci infinito che 
tutto racchiude in sé, ma solo con un pensiero che si capovolge 
nell'impossibile; Pesserci, infatti, € per essenza finito; non sarebbe 
piú esserci se fosse infinito e, quindi, tutto. 

Nessun esserci del mondo, né un universo come « totalitá » (Alles), 
né un fotum come un «tutto in sé connesso » (Ganzes), puó essere 
adeguatamente compreso dalla conoscenza e tradotto in immagine. 
Invece di una pienezza presente che é sempre incompiuta, ¡o posso 
farmi Vimmagine di quel tutto che é la connessione di una realtá. 
Invece di una somma infinita di cose e di io che ci sono, posso pen- 
sare ad un tutto in sé connesso, ad un cosmo, mediante un'anticipa- 
zione, come se giá lo si conoscesse. Questa e senz'altro un'immagine 
del mondo, ma non l'immagine di un mondo. 1 mondo non si rac- 
coglie mai veramente in un'immagine, perché, di fatto, non é chiuso 
in sé, né da sé sussiste, per cui, in ogni orientazione nel mondo pre- 
sente O futura, finisce col mostrarsi inevitabilmente come lacerato. 
L'immagine del mondo €, come immagine, un tutto connesso nel 
mondo, ma non la totalitá in sé connessa del mondo, la luminosa e 
seducente espressione del cosmo in cui la totalitá in sé connessa del- 
Pesserci soggettivo nel suo mondo, come connessione totale, ordinata 
e sicura di una vita esistente che vi si riconosce, si fonde con la 
« totalitá » di un mondo, oggettivamente distanziato, di conoscenze 
oggettive. Ma per realizzare, senza limiti, un'autentica orientazione 
empirica nel mondo occorre spezzare il cosmo. Il cosmo puó essere 
veramente, solo come il rispettivo mondo di un esserci storico. 

L'esserci del mondo, come totalitá di una vita in quel mondo che 
le appartiene e che, ad un tempo, ha trovato e prodotto, é, come 
oggettivitá, la rispettiva condizione mondana di un esserci umano, 
Anche se in sé e relativamente concluso, come totalitá in sé con- 
nessa esso e solo una parte in quel mondo costituito dalla totalitá 
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dell'esserci che si perde nell'indeterminato. Anche questa « totalitá 
mondana » che é propria della condizione umana nel mondo, non 
riesce a tradursi veramente in immagine, L'unica connessione totale 
possibile ¿ una costruzione, in parte originata biologicamente, in parte 
progettata e prodotta in base a dei piani, e in parte nata come un 
tutto che sfugge alla pianificazione a cui miravano le connessioni 
dell'agire pianificato. E possibile conoscerla nel dissolvimento delle 
relazioni che possiede, tanto in sé, quanto fuori di sé, ma non nel 
suo nucleo. La conoscenza piú originaria si realizza lá dove io, o 
un ¡o empiricamente intelligibile, conosce e vuole realizzare un piano 
e uno scopo. lo non riconosco come mondo la totalitá storica di 
un'idea, ma riconosco il mondo in cui un io o molti io, agendo, 
fanno la loro apparizione, creano prodotti e quindi costruiscono un 
mondo. Nell'orientazione del mondo conosco solo le connessioni di 
un esserci col suo mondo, non conosco invece alcun esserci in sé, 
né alcun modo in sé, ma Punitá che essi raggiungono nell'edificare 
la costruzione. Tra queste connessioni del mondo ve ne sono alcune 
che non solo conosco, ma in cui addirittura vivo. Queste nascono 
dalla mia libertá che, anche se in un modo del tutto differente, mi 
é presente con questa connessione totale che posso sempre riconoscere 
come orientazione nel mondo. La mia orientazione nel mondo, che 
mi oggettiva questo mio mondo, diventa il cammino e il fondamento 
che mi consentono di raggiungere una chiara coscienza del mondo 
nel mio mondo, attraverso l'inevitabile dissolvimento di ogni imma- 
gine costruita in vista di una conoscenza oggettiva della totalitá con- 
nessa. In questo mondo io sono rigettato sul mio essere autentico 
che realizzo tanto piú decisamente, quanto piú chiaramente speri- 
mento e penetro col pensiero l'oggettivitá accessibile all'orientazione 
conoscitiva nel mondo. 


Mondo e trascendenza. 


lo distinguo le cose nel mondo e me da quelle, ma non sono in 
grado di distinguere il mondo da qualcos'altro, a meno che non 
trascenda, cioé che non «oltrepassi », il mondo. Ora, nell'orienta- 
zione nel mondo non ho alcuna necessitá di farlo, perché, orientan- 
domi nel mondo, pongo in questione sempre e solo le cose del mondo 
e non il mondo in generale che mai mi si presenta, né mai mi si puó 
presentare. Inoltre non ne ho alcun motivo, perché ogni limite é 
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nel mondo e, per quanto io estenda il mio orizzonte, il mondo resta 
sempre quellUmgreifende all'interno del quale, solamente, io posso 
ulteriormente procedere. Infine non ne possiedo in alcun modo le 
capacitá perché, coi metodi dell'orientazione nel mondo, non € pos- 
sibile trascendere. 

Il pensiero che riguarda la « totalitá del mondo» é gia, quindi, 
qualcosa che trascende ogni orientazione reale nel mondo verso 
un'orientazione perfetta e compiuta. Ma come questo si spezza nella 
lacerazione dell'esserci che si lascia comprendere nei limiti dell'orien- 
tazione del mondo, naufragando, spiana la via che conduce, al di 
lá del mondo, verso la trascendenza. 

Se il mondo fosse la totalitá, allora la conoscenza del mondo coin- 
ciderebbe senz'altro con la conoscenza dell'essere. 1 mondo non 
sarebbe solo esserci, ma essere in sé. L'essere autentico coinciderebbe 
con la totalitá del mondo. Pertanto sono possibili due gruppi di con- 
cetti del mondo, a secondo che il mondo sia pensato in sé senza 
alcun riferimento ad altro, oppure come fenomeno in relazione al- 
l'esistenza e alla trascendenza. 

Dal punto di vista della pura orientazione nel mondo, il mondo 
e ció che sussiste permanentemente. É senza inizio, senza fine e 
senza mutamento, solo in esso tutto muta e tutto ha un inizio e una 
fine. In sé il mondo era e sará nel tempo infinito. Se penso questo 
mondo dal punto di vista spaziale e matematico come universo 
astronomico, o dal punto di vista temporale e dinamico come natura, 
ossia come esserci sottoposto a leggi che pud essermi presente solo 
nella misura in cui é conoscibile, io ho sempre a che fare con qual- 
cosa che racchiude, che perdura senza fine, che, come universo 
autosufficiente, riposa nell'indifferenza del suo esserci, e non con- 
sente in alcun modo che si pongano domande al di lá di esso. 

Dal punto di vista del trascendere, questo mondo non e pid un 
esserci che sussiste da sé, ma e solo fenomeno. Dal canto suo, l'uomo, 
in quanto non € piú considerato come una pura e semplice parte del 
mondo, ma come colui che puó essere liberamente se stesso, e esi- 
stenza possibile. AlPuomo come coscienza in generale il mondo 
appare, nell'orientazione intramondana, come mondo, mentre come 
esistenza possibile nel mondo gli si dischiude la trascendenza. Per 
l'uomo come esistenza possibile il mondo perde quindi la sua indif- 
ferenza. Infatti per il suo esserci vitale il mondo + Poggetto dei 
desideri, delle preoccupazioni, delle gioie e delle utilitá, mentre per 


82 


83 


200 ORIENTAZIONE FILOSOFICA NEL MONDO 


la sua esistenza possibile il mondo é ció in cui é attraverso cui, con 
le altre esistenze, egli pud riferirsi alla trascendenza. 11 mondo é la 
dimora termporale dell'esistenza *. 

Il mondo, che non sussiste pid indifferentemente, si fa equivoco. 
Come mondo é conosciuto e tecnicamente prodotto, tuttavia non ri- 
mane nella sua semplice datitá ed effettivitá prodotta, ma l'una e 
Paltra sono penetrate, ancora una volta, dal soggetto che vi si rela- 
ziona. ll mondo non ¿'piú solo quell'essere che sussiste nella sua 
indipendenza, utilizzabilitá e utilitá, ma é anche ció che io amo, 
odio e vivifico al di lá di ogni convenienza e utilitá. Invece di limi- 
tarmi ad usarlo e a produrlo per usarlo, chiarificando il mio rap- 
porto con esso e accentuandomi nell'oggetto, me lo riproduco nella 
conoscenza disinteressata e nella creazione artistica che non si 
limitano ad orientare nel mondo, ma conducono alla presenza 1'es- 
sere del mondo nelle modalitá proprie in cui lo sorprendono. 1l 
mondo, allora, o rimane, come realtá, l'esserci cieco, opaco e impe- 
netrabile, o diventa, come fenomeno, il luogo della decisione del- 
Pessere dell'esistenza riferita alla trascendenza. L'equivocitá del mon- 
do consiste nel fatto che esso pud essere contemporaneamente l'una 
e l'altra cosa. 

Pertanto al mondo compete un:duplice significato: quello di 
poter essere solo mondo nel senso di mondanitá, o quello di man- 
tenere il proprio essere nel riferimento trascendente. E solo mondo 
quando lPuomo, dimenticando nell'origine e nel fine la sua possi- 
bilitá esistenziale, desidera il mondo come tale, per cui la monda- 
nitá lo incatena agli affanni “della vita, alle preoccupazioni dell'es- 
serci, alla durata impropriamente scambiata per Pessere stesso. In 
questo caso, l'uomo dimentica la transitorietá del mondo e, nel con- 
siderarlo, si dispera di fronte alla sua assurditá. Quando si cade in 


a. La parola « mondo » (Welt) (secondo Kluge, Etymologisches Wórterbuch 
der deutschen Sprache) suona nell'antico-alto-tedesco, weralt. « Wer » significa 
come in Wergeld: momo; «alt» significa Alter, etá. Secondo questa origine, 
mondo e l'etá degli vomini o il tempo degli uomini. La parola potrebbe signi- 
ficare il tempo di una generazione, l'epoca misurata dall'esserci umano. Que- 
sto senso deve essere inteso come traduzione della parola latino-cristiana saecu- 
lum che, originariamente, significava etá e poi significó mondo. La parola 
« mondo », che per l'uomo moderno significa ció che da sé sussiste e che, in 
sé nto sufhcicate non diviene né perisce, significava dunque, originariamente, 
il contrario. 
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questo mondo se ne smarrisce la sua trasparenza, quando lo si desi- 
dera lo si rende opaco e senza luce. 11 mondo peró puó anche divenire 
fenomeno per un'esistenza che guarda alla trascendenza quando, 
nella sua incompiutezza e nella sua insufficienza, nella sua tempora- 
litá che accompagna il tramonto di tutte le cose, diventa linguaggio 
dell'essere autentico che proprio nel mondo si lascia intendere. 

Non + possibile pensare sullo stesso piano il mondo come mon- 
danitá senza fondamento e il mondo come fenomeno. Per lPorien- 
tazione che indaga scientificamente nel mondo c'é solo la modanitá 
infondata. Il mondo nella sua trasparenza, come linguaggio e possi- 
bilitáa dell'essere autentico, non costituisce alcuna conoscenza univer- 
salmente valida che sia accessibile anche solo come problema. Quan- 
do peró ne parliamo, non possiamo fare a meno di tradurre in 
termini oggettivi, come se fosse conoscibile, anche ció che trascende 
il sapere oggettivo. Per questo, ogni modo di esprimersi é, come 
tale, falso. Infatti, sia che operi una tripartizione coordinata che 
prevede: il mondo sussistente, lá, di fronte ad esso, la trascendenza, 
qui Pio dell'esistenza possibile, sia che neghi il mondo per la sua 
incompiutezza e per la mancanza di una propria autosussistenza, e 
in esso, come scenario che svanisce, pensi l'io rivolto alla trascen- 
denza; sia che concepisca il mondo come autosussistente, in modo 
che Pio e il mondo, e, in entrambi, la trascendenza siano compre- 
senti in modo che nessuno sia senza l'altro, oggetto dell'orienta- 
zione nel mondo resta sempre e solo il mondo come mondanitá, come 
esserci sussistente, come utilizzabilitá. Quand'anche mi avvicinassi al 
limite, non potrei mai oltrepassare, nella conoscenza reale, la datitá 
fattuale e la validitá universale. 

Ma se Pesistenza si oggettiva nel mondo e la trascendenza as- 
sume un'immagine nel mondo, allora ció che é venuto da fuori 
immediatamente diventa anche oggetto dell'orientazione nel mondo. 
Senza dubbio c'é un salto tra la conoscenza oggettiva nell'orienta- 
zione intramondana e il pensiero esistenziale di quell'oggettivitá in 
cui esistenza e trascendenza si manifestano. La conoscenza oggettiva 
prescinde dal soggetto conoscente e vede solo pure oggettivitá, per- 
tanto, ció che € venuto da fuori, quando é tradotto in oggetto del- 
lorientazione nel mondo, risulta privato della sua anima. L'atteg- 
giamento esistenziale, invece, non concepisce alcuna oggettivitá pura, 
ma, attraverso il proprio essere, vede la realtá dell'esser-se-stesso 
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nella sua storicitá che gli si fa incontro oggettivamente. Nella mon- 
danizzazione dell'essere resta sempre indietro qualcosa, per cui ció 
che conosco come realtá empirica non é mai, come tale, ció che € 
in se stesso. Ció che io sono esistenzialmente, non lo sono piú 
quando lo traduco in oggetto del sapere. Il mio esserci, tradotto 
come totalitá dell'esserci in oggetto d'indagine, mi consente di libe- 
rarmi scivolando tra le maglie della rete conoscitiva. Ma il sapere 
dell'orientazione nel mondo ha la tendenza di scambiare ció che 
sa con l'essere autentico, ció che in linea di principio puó giungere 
a sapere con lessere in sé. 


CAPITOLO SECONDO 
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L'orientazione scientifica nel mondo si propone di raggiungere 
un esserci indipendente dalla soggettivitá dí colui che conosce. 1 suo 
pathos e di sapere che cosa, non toccato dal mutamento dei tempi 
e delle individualitá storiche, e valido sempre e dovunque per qual- 
siasi essere razionale, anche al di lá dell'uomo. 

In veritá, l'effettiva conoscenza in possesso del sapere non € 
indipendente. Il contenuto e il modo con cui qualcosa € acquisito 
e compreso dipendono da condizioni storiche, psicologiche e socio- 
logiche, ma la sua validitá é indipendente. Questa sussiste, come 
Pesserci rispetto a cui vale, anche se nessuno la conosce. Le leggi 
della natura e le norme logiche hanno validitá e senso prima di 
essere scoperte. L'esserci c'é anche quando non cade ancora nel- 
Pambito di un essere cosciente e anche quando, sconosciuto, sembra 
non esserci per nessuno. 

Si potrebbe pensare che non esiste ció di cui nessuno sa qualcosa. 
Non ha alcun senso parlare della validitá del teorema di Pitagora 
come di qualcosa che c'era prima che fosse scoperto o dell'esserci di 
un regno vegetale che nessuno ha mai visto. D'altra parte si puó 
dire che il senso dell'indagine scientifica si rivolge proprio a ció 
che esiste prima di essere conosciuto, tale, almeno, € il concetto di 
conosciuto. In veritá, per questa indagine, non c'é cosa che, in linea 
di principio, non possa essere conosciuta, ma solo cose che non 
sono ancora conosciute. Essa, pertanto, puó indagare come esserci 
empirico ció che, al di lá di quanto puó essere direttamente perce- 
pibile, € o era a questo connesso e quindi inferibile; ad essa si di- 
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schiudono i tempi sconfinati del passato, di cui nessun uomo, anche 
se forse qualche altra realtá, ha lasciato tracce; infine si impadronisce 
di un senso valido, con la coscienza di non averlo prodotto mediante 
Pattivitá indagatrice, ma di averlo scoperto. 

Il mondo della scienza incatena l'uomo che indaga in un modo 
tutto particolare. Infatti, dopo aver abbandonato Vesserci che vive 
semplicemente chiuso in se stesso, e dopo esser divenuto cosciente 
e pensante, l'uomo si ritrova, nell'esserci, incerto a proposito di ció 
che deve attendersi, inquieto di fronte a tutto ció che lo colpisce, 
angustiato dal non sapere; ma se si rivolge alla scienza, questa gli 
offre, come punto fermo su cui poter fare affidamento, un sapere 
logicamente vincolante e universalmente valido. L'uomo, infatti, nel- 
lVesserci € abbandonato nell'indefinito, affonda nella piú totale as- 
senza di terreno, non riesce ad aver ragione di nulla; la scienza 
gli insegna, invece, a dominare l'indefinito mediante previsioni che 
consentono di anticiparlo in ogni possibile caso; per cui, mentre 
nell'esserci tutto si disperde nella molteplicitá, la scienza mostra 
Punita del conoscibile e concepisce un'unitá sistematica in cui tutto 
si connette con tutto. 

Ma, né il sapere logicamente vincolante, né il dominio dell'inde- 
terminato, né l'unitá sono conquiste sufficienti a raggiungere una 
comprensione immediata. Lo sviluppo storico della conoscenza 
umana é un cammino che procede sempre in modo precario attra- 
verso autocritiche e casí fortunati che consentono di raggiungere 
nuovi stadi, ma non di scorgerne lo scopo finale. La netta distin- 
zione tra la scienza, in quanto sapere universalmente valido proprio 
della coscienza in generale, e P'esserci nella sua soggettivitá e mol- 
teplicitá non é la delimitazione di un ambito definitivamente con- 
quistato, ma solo lP'indicazione della via propria della vera orienta- 
zione nel mondo. 

Da questa distinzione nacquero due limiti: quello che sorse dal- 
Pavvenuta separazione e quello che, inatteso, comparve lungo il 
cammino. 

Ci si imbatté nel primo limite quando, nel tentativo di afferrare 
Voggetto nella sua purezza, condizione questa indispensabile per 
giungere alla veritá universalmente valida, ci si vide costretti a pre- 
scindere da qualcosa che, in tal modo, venne separato e messo da 
parte come se si trattasse di qualcos'altro. In questa alteritá rientró 
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la soggettivitá, in quanto deformazione prospettica, valutazione arbi- 
traria, mero punto di vista che era necessario superare per giungere 
a quell'oggettivitá dell'ente a cui la soggettivitá dell'individuo cono- 
scente non appartiene, ma solo si aggiunge. Una volta separata, 
questa soggettivitá divenne oggetto di studi psicologici e storici per- 
ché, anche come illusione o inganno, € pur sempre qualcosa che 
c'é. Come esperienza psichica vissuta, la fede e l'assoluto, sperimen- 
tato soggettivamente, sono, nelle loro manifestazioni, un oggetto 
empirico nel mondo. Come tale, pur avendo la proprietá di mutare 
e di svolgersi storicamente, non cessa per questo d'esser stato reale 
in qualche tempo e di appartenere, come contenuto, alla storia dei 
miti, della religione e della filosofia. Ma questa soggettivitá separata, 
una volta tradotta in oggetto dell'indagine empirica, non é piú cio 
che era. Convertita in oggetto e, per cosi dire, privata della sua 
anima. Anche nelle realizzazioni piú grandiose e intelligenti € consi- 
derata sempre dallesterno, soprattutto in rapporto alla fede e alla 
sicurezza che originariamente essa possedeva. Come esistenza possi- 
bile devo quindi rendermi conto che nel mio essere che indaga come 
coscienza in generale é annullato ed escluso ció che, attraverso questa 
coscienza, non potrá mai essermi accessibile come in se stesso é, 
«e che pertanto il mondo della coscienza in generale non é la totalitá. 
Prendendo le mosse da questo limite, in cui si avverte che ció che 
per la scienza e dalla scienza € escluso non puó pid essere conosciuto 
né avvertito nella sua inseitá, possiamo volgere l'attenzione alla chia- 
rificazione dell'esistenza e alla metafisica. 

É a questo punto che con l'orientazione filosofica nel mondo 
incontriamo l'altro limite, quello proprio della pura oggettivitá come 
tale, il cui senso non € mai compiuto. Infatti, se raggiungo una 
comprensione logicamente vincolante avverto che ció che € vinco- 
lante non ¿ assoluto; se domino l'indefinito questo rimane insupe- 
rato; se conquisto unitd non conquisto l'unitá del mondo. 

Come coscienza in generale sono angustiato da questo limite che 
mi sforzo di superare. Posso certamente comprenderne il carattere 
definitivo, ma questo non é rilevante, perché di fatto avanzo e, inda- 
Bando, vedo ció che raggiungo, senza lasciarmi spaventare dall'in- 
terminabilitá del cammino. 

Se me ne rendessi perfettamente conto, potrei scoraggiarmi, ma 
«questo solo nel caso in cui, fraintendendo il metodo dell'orienta- 38 
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zione nel mondo, credessi di possedere giá anticipatamente ció che 
mi offre solo la direzione per la mia orientazione indagatrice, e pre- 
cisamente: l'unitá del mondo, ossia dell'indefinito, posseduta con 
un sapere logicamente vincolante e perció attendibile. Avevo rag- 
giunto una certa tranquillita quando identificavo l'esserci del mondo, 
che é oggetto della scienza, con lessere assoluto. Ma questa pace, 
raggiunta dal sapere, non poteva durare, perché in essa, si scorda- 
vano i limiti. Era quindi necessario disturbarla, senza con ció para- 
lizzare gli interessi rivolti al sapere, soprattutto quando quest'ultimo 
non é piú ricercato per se stesso, ma solo come mezzo per il con- 
seguimento della propria quiete. L'interruzione di quest'ultima é la 
distruzione di un'illusione; infatti, ció che nel mondo del sapere 
non é possibile raggiungere, come la quiete dall'inquietudine, lo é 
a livello esistenziale, evidentemente non nel rigore vincolante del 
sapere oggettivo, ma nella fiducia riposta nell'esser-se-stesso; non nel- 
Punitá del mondo, ma nella cifra dell'uno; non nel dominio del- 
Pindefinito, ma in quel dono che e l'infinitudine del presente. Se 
si confonde il senso del sapere che orienta nel mondo con ció che 
nell'essere si manifesta solo attraverso la realizzazione dell'esistenza 
possibile, allora ogni scienza puó sembrare indiferente, perché non 
é stata concepita partendo dal suo autentico impulso, ma dall'illu- 
sione di una soddisfazione, la cui falsa quiete non poteva durare. 
Nascono in questo modo quelle situazioni in cui si lamenta che 
non esiste alcun punto di riferimento stabile, che tutto € problema- 
tico, che la molteplicitá € irriducibile, che tutto é solo possibilitá, 
che cosi tanti principi interferiscono tra loro che non é pid possi- 
bile capirci qualcosa, in conclusione: che la scienza é senza senso. 
Questi lamenti esprimono l'essenza della scienza nella sua oggetti- 
vitá, cosi come essa diventa quando l'indagine ha perso l'impulso 
esistenziale che le é proprio e che la guida; essi esprimono la sua 
relativitá, la sua indefinitezza e arbitrarietá. Infatti il senso della 
scienza, che sta alla base della ricerca, non é oggetto del sapere 
intelligibile, ma suo limite. 

Questi limiti dell'orientazione del modo sono importanti per Pesi- 
stenza possibile. Essi mostrano, ad un tempo, che non si puó con- 
cepire il mondo concluso in se stesso come se fosse Pessere in só 
(per cui, conoscendo il mondo, non si conosce la totalitá), e che 
Porientazione nel mondo ha il suo senso, come scienza, solo se 
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si parte da un'origine diversa rispetto a ció che in essa € possibile 
conoscere. Nell'orientazione filosofica nel mondo si cercherá di giun- 
gere ad una coscienza di questi limiti. 


La relativitá di cio che e vincolante. 


Se ci domandiamo qual e P'oggetto dell'orientazione nel mondo 
che non dipende dalla soggettivitá individuale, si deve rispondere 
che tale oggetto e solo ció che esiste in maniera vincolante per la 
coscienza in generale. Diversi sono i modi secondo cui qualcosa puó 
essere vincolante. 


1. TI limiti dei tre tipi di struttura vincolante. 
Scorgiamo strutture vincolanti nel pensiero apodittico della matema- 
tica e della logica formale, nella realtá rigorosa dell'empiricitá ogget- 
tiva propria delle scienze della natura e dello spirito e nell'intuizione 
vincolante delle categorie; questi tre generi somo modi d'essere e 
possibilitá dell'essere oggettivo. Nella matematica c'é Vevidenza 
dell'interrelazione logica e della prova; nell'ambito empirico c'e il 
presentarsi e lo sperimentare, il fare e il predire (si tratta ovvia- 
mente di predizioni fondate, la cui origine non é oscura, ma tale 
che il fondamento della predizione e il risultato dell'esperienza pos- 
sano esser visti insierne come reciprocamente appartenentesi); nella 
dottrina delle categorie e nella corrispondente fenomenología c'e P'in- 
tuizione che tiene presente oggetti non reali, ma possibili. Qui si 
descrivono e si spiegano quegli elementi e quelle strutture che, in 
se stesse identiche e immutabili, sono proprie dell'orientazione nel 
mondo, e che, se non si possono definire, si possono peró render 
presenti nell'intuizione, Pidea che possiamo farcene é quella di un 
reticolato in cui esiste il mondo per noi. Il sapere matematico e 
logico-formale, quello empirico e quello categoriale differiscono tra 
loro nell'origine della struttura vincolante e nel metodo della sua 
imposizione. All'interno poi di ogni ambito ci sono forme differenti 
di struttura vincolante. Ma nel «sapere» proprio dell'orientazione 
nel mondo questi tre generi sono tra loro connessi. La conoscenza 
empirica € di fatto impossibile senza gli altri due, questi sono psico- 
logicamente impossibili senza esperienze empiriche. 

Nei tre campi, i limiti della struttura vincolante sono a loro volta 
specifici. 
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Nella matematica il sapere vincolante conduce a quei principi 
ultimi da cui dipende ogni deduzione. Essi possono essere stabiliti 
arbitrariamente e a piacere (in base alle regole e alle limitazioni del 
metodo assiomatico) e allora concludono nell'indefinito, per cui ció 
che si costruisce non ha consistenza in se stesso, ma dipende dal va- 
lore del gioco logico (come gli assiomi delle geometrie non-euclidee). 
Oppure conducono a evidenze originarie che possono essere di di- 
verso tipo perché cadono nel terzo ambito dell'intuizione dell'essere 
(come gli assiomi della geometria euclidea), allora la forma del sa- 
pere viene superata per fondersi con un'altra che, a sua volta, € 
problematizzata in relazione al proprio limite. In entrambi i casi 
il sapere € «¡potetico ». Ipotesi sono le premesse che si riferiscono 
ad assiomi in parte arbitrari e in parte evidenti. Da esse nasce quel 
sapere che si svolge attraverso assiomi necessari che, come il prin- 
cipio di contraddizione, altro non esprimono se non la forma di 
questa certezza. Con questo sapere si costruisce e si delimita un 
mondo di validitá che, pur reggendosi sugli assiomi necessari che 
l'hanno prodotto e pur dipendendo dagli assiomi arbitrari o evidenti, 
non giunge a concepire l'essere, perché la certezza che lo anima € 
interessata solo alla forma vincolante che caratterizza la sua strut- 
tura, mentre le é del tutto indifferente l'assenza di contenuto. 

Nelle scienze empiriche non si giunge al dominio completo di 
alcuna realtá mediante un sapere vincolante. 

Vincolante € il dato di fatto; nella conoscenza esso é il punto 
fermo che, una volta guadagnato, non puó piú essere smarrito, fin- 
ché la conoscenza si mantiene sul piano della realtá e progredisce. 
I fatti delle scienze maturali, i documenti e i monumenti delle 
scienze dello spirito, una volta conquistati, possono essere oggetto 
di innumerevoli e nuove interpretazioni, ma non possono essere 
modificati. Essi sono come le rocce nel mare del possibile che va e 
viene, sono le forme dell'oggettivo che € li, semplicemente. 

A. questo punto occorre fissare i dati di fatto. Essi non sono 
accessibilt alla pura e semplice percezione sensibile, ma, in essa, lo 
sono mediante il pensiero. Con la padronanza dei metodi che con- 
sentono di giungere in presenza dei dati, é possibile sottoporre questi 
ultimi ad un esame critico che consente di stabilire se e in che senso 
si ha a che fare con una datitá. La differenza tra la reale percezione 
sensibile e lillusione dei sensi, l'esattezza della misurazione, il senso 
di testimonianze e documenti, la modificazione che un oggetto os- 
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servato subisce a causa dell'osservazione stessa non sono criticamente 
accertati con la semplice visione, ma solo con la mediazione della 
teoria e dell'interpretazione, per cui non é possibile eliminare quel 
residuo di insicurezza che ha dato motivo a quell'espressione che 
dice: ogni dato di fatto é giá teoria. La rigorositá dei dati di fatto 
conserva dunque, in modalitá differenti secondo il tipo di oggetto, 
un momento di insicurezza che non abbandona mai la coscienza 
teoretica dell'indagatore critico a cui spetta il compito di valutare 
il senso e il grado di certezza di un dato di fatto. 

Applicare ciecamente il carattere vincolante dei dati di fatto 
ai contenuti di qualsiasi percezione non conduce ad alcuna conclu- 
sione. 1 dati devono avere un significato per interessare. Le teorie, 
come edifici intellettuali di connessioni e totalitá, sono condizioni 
per il rilevamento dei dati di fatto e, in generale, per la loro sco- 
perta. Il carattere vincolante della teoria é attestato dai dati di fatto. 
Quanto piú un insieme eterogeneo si lascia ridurre ad unitá, in modo 
tale che nessun fatto la contraddica, tanto piú vincolante é la sua 
veritá anche se non e mai definitiva. 

Infatti nelle teorie e nelle interpretazioni c'é sempre un fondo 
che non consente di identificare senz'altro la teoria con la realta, é 
un fondo ¿mpenetrabile che non ha nulla di vincolante se non l'im- 
possibilitáa di dominare Pesserci. L'indagine della realtá termina in 
ogni caso nella materia, che rappresenta il suo limite, in quanto 
sottofondo incomprensibile ed elementare. Anche nella fisica si € 
costretti a ricorrere a leggi che si possono comprendere solo stati- 
sticamente, La struttura vincolante non abbraccia dunque futta la 
realta, ma solo l'esserci di ció che per noi é pura oggettivitá. Evi- 
dentemente questo essere-oggetto non e l'essere della totalitá. 

Se il sapere empiricamente vincolante é in grado di prevedere la 
realtá solo nelle sue forme individuali, esso resta inevitabilmente 
legato all'incertezza a motivo dell'infinitá dei possibili fattori. In- 
fatti nelle costruzioni tecniche e nei progetti anticipanti interven- 
gono sempre dimensioni casuali. Persino nei calcoli astronomici pi 
perfetti c'é semplicemente una grande probabilitá che solo in pratica 
viene considerata certezza. Da qui si passa a previsioni in cui le 
possibilitá opposte si equilibrano. Ma in nessun ambito si giunge a 
dominare con assoluta certezza la realtá, come se si trattasse di un 
meccanismo perfetto. Dove pero, sia pure limitatamente, é possibile 
accedere alla realtá come ad un meccanismo, allora si raggiunge il 
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piú alto grado di certezza e attendibilitá, che peró, dal punto di 
vista teorico, non € mai assolutamente vincolante, ma solo gode di 
una certa probabilitá al limite della certezza. 

Nell'indagine empirica, dunque, il carattere vincolante del dato 
di fatto e legato alla teoria, cosi come la teoria al dato. Il suo limite 
e nella non-intelligibilitá della materia. Detta struttura vincolante non 
é mai in grado di comprendere totalmente una realtá, né in gene- 
rale, né in qualche sua forma particolare. Per essere assolutamente 
vincolante dovrebbe sciogliersi dalla realtá, retrocedere alla certezza 
logica, mentre la relativitá del riferimento alle premesse, che qui sus- 
siste specificatamente distinta, dovrebbe crollare. 

La terza forma della struttura vincolante, quella delle in£uizroni 
essenziali e categoriali, non ha il suo limite, per la coscienza, nel- 
Pintuizione in quanto tale, perché, se questa c'é, c'é in tutta la sua 
compiutezza; il problema se mai € quello di stabilire se € presente 
o non é presente, dopo di che l'intuizione, se c'é, € in se stessa com- 
piuta. Essa, infatti, non rinvia oltre a sé, non afferma realtá, né 
ordini di idee vincolanti, ma solo la propria chiarezza. Qui il limite 
consiste innanzitutto nella comunicazione. Prescindendo dal fatto 
che posso fare discorsi vuoti ed esprimere parole invece di contenuti 
intuibili, non sono mai definitivamente sicuro di possedere la stessa 
cosa come la possiede l'altro. Infatti non € possibile alcuna presen- 
tazione, né alcuna definizione oggettiva mediante segni incontro- 
vertibili, ma solo una combinazione di tutti i mezzi di indicazione 
e di espressione che, solo in seguito, nella successiva utilizzazione 
del pensato, rivelano la vera unanimitá nell'intuizione o la diffe- 
renza nel modo di comprenderla. Questa differenza risulta evidente 
quando un elemento essenziale é presente in maniera diversa anche 
se gli e stato assegnato lo stesso nome. In secondo luogo il limite di 
questa intuizione € nella sistematica e nell'integritá. L'una e laltra 
sono vincolanti solo nel particolare. Non si chiudono in sé. L'intui- 
zione e la struttura dell'esserci possibile non possono essere dedotte 
da un principio, né successivamente ordinate in una totalitá com- 
piuta. Anche qui tutto rimane a livello di orientazione, infatti ogni 
struttura vincolante € limitata da ogni parte perché, come struttura 
determinata, é di volta in volta riferita a qualcos'altro, 

É certamente un fatto fondamentale del nostro esserci nel mondo 
che ci sia loggetto puro come esistente e il sapere vincolante che lo 
riguarda, che € poi la stessa cosa. Ma se ci chiediamo che cos'é 
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questo oggetto, non c'é, in proposito, alcuna indicazione immediata, 
perché esso é puro solo nell'indagine e nel sapere critico della scienza, 
la cui conoscenza rimane sempre sospesa perché non é conclusa in 
se stessa e ha quei limiti sopra segnalati. La realtá immediata € 
sempre qualcosa di piú del puro oggetto, anche se € offuscata da valu- 
tazioni e pregiudizi promossi dalle attese abituali e diffuse come se 
fossero evidenze che non é possibile mettere in questione. La realtá 
completata esistenzialmente é qualcosa di piú della semplice realtá 
empirica. La cosidetta immediatezza oggettiva, supposto che ci sia, 
si dissolve. Infatti se chiamo oggetto puro, che esiste indipenden- 
temente dal soggetto, la materia e la legge delle scienze naturali, o y 
Punitá dellorganismo, o i dati storicoindividuali della storia della 
natura e dell'uomo, cosi come vengono descritti e fissati nello spazio 
e nel tempo, o gli eventi storici «come sono realmente accaduti », 
ho sempre a che fare con un oggetto tanto facile da nominare, 
quanto impossibile da fissare. In ognuno dei casi sopra menzionati 
si pensa sempre a un essere-reale e a un essere-oggetto di tipo essen- 
zialmente diferente. L'analisi di ogni oggetto conduce a quei limiti 
in cui sembra dissolversi come oggetto. Ma nella conoscenza dei 
limiti rimane per noi, come sostanza della conoscenza vincolante, 
loggetto che si rivela nel processo dell'orientazione nel mondo. 
Sull'essere-oggetto non si puó fondare l'essere in generale, né, tanto- 
meno, il nostro esserci. Ogni sapere e ogni essere-oggetto esiste nel 
mondo solo per la coscienza in generale, ma non é né la totalita, 
né la connessione del tutto. 


2. Sapere vincolante ed esistenza. Le veritá che 
non sono vincolanti e che non afferrano alcun oggetto puro per la 
coscienza in generale non offrono alcuna orientazione nel mondo. 
Quando simili veritá sono possibili, c'é la tendenza, soprattutto dopo 
che sé vissuto l'impareggiabile esperienza della certezza vincolante, 
di concepirle, come tutto ció che per me é rilevante, nella forma 
di questa certezza. La motivazione di fondo non e solo la soddisfa- 
zione specifica che accompagna ogni conoscenza vincolante, ma an- 
che il desiderio di poter avere dovunque un oggetto capace di sus- 
sistere indipendentemente da me, in modo che io possa fare afh- 
damento sulla sua consistenza, e cosi sottrarmi al pericolo connesso 
ad un'esistenza che su nient'altro puó contare che sulla propria 
libertá. In questo modo mi libererei da me stesso. Ma questa volontá, 
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che pretende di conoscere in maniera vincolante ció che, in base 
alla propria essenza, non e conoscibile, costituisce un tradimento nei 
confronti dell'esistenza. La sofferenza che accompagna ogni forma di 
incertezza conduce al sacrificio della coscienza critica dei limiti del 
sapere con un procedimento di questo genere: ció che per me € 
importante deve essere per forza certo. Con questo atteggiamento si 
accetta, tanto nelle scienze che ci orientano nel mondo, quanto in 
ogni altra sfera dell'oggettvitá, la forma della struttura vincolante 
falsandola. Nasce da qui quella confusione che oscilla tra il pre- 
sunto sapere che si affida all'autoritá degli « esperti » con una fede 
indiscussa nelle loro affermazioni dittatoriali da un lato, e l'abban- 
dono di ogni atteggiamento critico che investe anche il sapere vin- 
colante dall'altro. 1 due atteggiamenti sono tra loro inevitabilmente 
connessi, anzi uno é il rovescio dell'altro. Solo la riflessione razio- 
nale, che si svolge sul fondamento dell'esistenza, evita questi falsi 
sentieri. Essa sa che cosa, come, e in che limiti sa ció che sa. Essa 
puó far intendere questo sapere a chi lo cerca seriamente e portarlo 
all'autocomprensione. 

Per la coscienza filosofica questa riflessione é condizione di vera- 
citá di fronte alle situazioni concrete. Riconoscere ció che, di volta 
in volta, e vincolante, senza cadere nelle superstizioni scientifiche 
che, tra loro, ora si richiamano ora si respingono, non impedisce di 
tenere nello stesso tempo la struttura vincolante in quella sospensione 
che le e propria. Contro questa riflessione agiscono gli impulsi che 
angustiano J'esserci, il quale o tende alla fissazione di un sapere 
assoluto per sottrarsi all'insicurezza, oppure al nascondimento e al- 
Poccultamento di quei fatti e di quelle possibilitá che gli sono in- 
sopportabili. 

Aprirsi a tutto ció che € vincolante e appropriarsi della sua rela- 
tivitá sono condizioni dell'esistenza possibile. 


L'insuperabilita dell'indefinito. 


Secondo un antico argomento un pensiero che conduce in un 
indefinito e falso. Analogamente si puó pensare che un mondo che 
non ha un inizio né una fine nel tempo, né un limite né un centro 
nello spazio, ma dimensioni spaziali e temporali che proseguono 
senza fine, non puó che affondare nel nulla. Se il tempo fosse 
senza inizio, allora, nella sua dimensione indefinita, avrebbe pro- 
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dotto, da tempo, tutto ció che e possibile. Se il mondo si estendesse 
indefinitamente nello spazio non sarebbe in sé concluso, e quindi, 
non avrebbe in sé alcuna consistenza. Si potrebbe quindi conclu- 
dere che nessun indefinito e reale. Di contro, € possibile pensare che 
se il mondo fosse finito dovrebbe essere caduto da tempo, come 
vuole la legge dell'entropia, nella morte termica generale, oppure, 
sempre nell'ipotesi che sia finito, dovrebbe poter ritornare al suo 
inizio, ma, essendo l'inizio un limite che deve essere immediata- 
mente oltrepassato, si potrebbe concludere che P'indefinito deve essere 
reale. 

In questi pensieri c'2 qualcosa di vero, e precisamente che noi 
possiamo pensare e indagare solo sistemi finiti e conclusi, mentre 
per tutto ció che é indefinito possiamo realizzare solo un principio 
di avanzamento che, peró, non giunge mai ad una conclusione. Non 
si puó, pertanto, dire che l'indefinito € nulla. Infatti, dovunque 
siamo, ci troviamo sempre in esso, non come in una datitá, ma come 
in una possibilitá che consente un progresso illimitato. L'indefinito 
non e reale come Pesserci che ci é dato a guisa d'oggetto e che, 
come tale, e finito, ma neppure e irreale come la serie dei numeri 
che non conosce una fine. Esso € reale come espressione del carat- 
tere inconcluso di ogni realtá mondana, come fenomeno, e, nella 
forma piú semplice che non si puó pensare senza l'aiuto dell'infi- 
nitá numerica, come la successione mai compiuta del tempo e Vesten- 
sione dello spazio, che, in occasione di ogni limite realmente rag- 
giunto, indicano il compito di proseguire nella nuova realtá, verso 
Pinfinitamente grande e Pinfinitamente piccolo che non sono mai 
raggiunti. 

Ma in simili argomenti c'é anche qualcosa di non vero come, 
ad esempio, supporre il mondo come oggetto e poi senza mettere 
in questione tale supposizione, anzi trattandola come cosa ovvia, 
ricavare, con argomenti logici, delle conclusioni sulla realtá finita o 
indefinita della totalitá, il cui essere o non essere non € dimostrabile 
né confutabile, perché, come perfetto indefinito, non puó mai essere 
oggetto per noi, ma puó solo presentarsi in continue contraddizioni. 
Noi infatti siamo certi di oggettt finiti nel mondo ma mai del mondo 
come di una totalita. Tutte le argomentazioni logiche dell'intelletto 
si riferiscono a oggetti finiti, siano essi reali o ideali, per cui se 
pensiamo l'indefinito come oggetto, lo traduciamo falsamente in 
qualcosa di finito. 
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E comprensibile che il pensiero vada continuamente alla ricerca 
di quelle strutture concluse che, sole, gli consentono di tradurre 
qualcosa in oggetto, e quindi di conoscerlo; suo desiderio sarebbe 
quello di vedere tradotto in oggetto il mondo nella sua totalitá, e 
quindi di celebrare il trionfo della conoscenza che, in questo modo, 
sarebbe giunta al fondamento delle cose. Ma é altrettanto compren- 
sibile che Vimpulso filosofico sospinga questo pensiero sulla stessa 
via, per farlo naufragare sempre pid profondamente nell'indefinito, 
in modo che si possa sperimentare, in forme sostanzialmente sempre 
diverse, l'inconsistenza del mondo come fenomeno. 

A poco a poco la vera conoscenza guadagna spazio all'indefinito. 
Dove si domina col pensiero un indefinito, perché se ne comprende 
Pandamento e perché per ogni luogo della serie e per ogni momento 
e possibile determinare che cosa vi si deve incontrare, allora si € 
realizzato una vera conquista. Ma sia nel metodo, sia nella stessa 
realtá sovrabbondano le dimensioni indefinite che impediscono il 
dominio della totalita. 


1. Superamento dell'indefinito nel metodo. La 
conoscenza vuole superare l'indefinito. Se afferra solo un oggetto 
fra molti altri il cui numero é indefinito, allora la sua azione é in- 
significante perché non giunge ad un concetto generale capace di 
connettere la molteplicitá di tutti gli oggetti di quella specie. Accu- 
mulare esattezze indubitabili su esattezze non conduce alla conquista 
di ció che con la conoscenza si cerca. Cadere nell'indefinito non é 
certo un'obiezione contro l'esattezza, ma lo é nei confronti dell'essen- 
zialitá di una conoscenza. Se non si supera Pindefinito, il sapere 
degenera in un ambito di constatazioni che rimangono senza centro. 
Per mostrare come e possibile cadere metodicamente nell'errore del- 
lindefinito valgono questi esempi. 

La questione psicologica che chiede come le proprietá del carat- 
tere nell'individuo o i diversi sintomi di un determinato processo 
psicotico si compongono nel singolo caso conduce, nella misura in 
cui non si é fatto abbastanza nella costruzione di ipotesi plausibili 
che siano comprensibili aprioristicamente, ad una ricerca empirico- 
casistica, con cui ci si propone di conoscere come questi elementi si 
presentano realmente nella loro connessione. Si procede, quindi, nel- 
lPindagine, col metodo statistico, attraverso il calcolo delle misure delle 
rispettive correlazioni. Senonché, prescindendo dagli elementi (« pro- 


LIMITI DELL'ORIENTAZIONE NEL MONDO 215 


prietá » e «sintomi ») che non é possibile determinare, o perché 
sfuggono a ogni definizione, o perché, dal punto di vista empirico, 
non si lasciano identificare con sicurezza, le correlazioni calcolabili 
statisticamente conducono, come tali, nell'indefinito, e perció non 
offrono alcuna conoscenza. Gli elementi non costituiscono una quan- 
titá conclusa in modo determinato, né forme e ordini che risultino 
dalla permutazione discrezionale di un complesso di elementi esteso 
superficialmente ed uniformemente. Essi non solo non offrono una 
situazione fissa per confronti successivi (come, per esempio, un ca- 
talogo del cielo stellato in grado di assicurare per un certo tempo 
un'immagine fissa per le osservazioni successive) ma, dal numero 
indefinito dei coefficienti di correlazione, non segue neppure qual. 
cosa d'altro. Questo tentativo di dominare empiricamente la que- 
stione cade nel vuoto, perché fin da principio non ha superato alcun 
indefinito. 

Analogo é il caso di alcune forme della teoria dell'ereditarietá 
nella sua applicazione psichiatrica, in cui lPindefinito finisce per rove- 
sciare il senso iniziale raggiunto dalla conoscenza. Col pensiero, in- 
fatti, € possibile svolgere un numero cosi grande di regole, possibilita, 
ipotesi e unitá ereditarie che sempre e possibile interpretare il singolo 
caso concreto in qualunque modo si presenti. Nessun caso reale, 
infatti, puó presentarsi come istanza contradditoria. Quando si ha 
Pimpressione che tutto sia penetrabile non c'é cosa che possa essere 
affermata, negata, o anticipata in maniera vincolante, perché tutto € 
possibile. Quando ci si muove nell'ambito indefinito in cui € possi- 
bile qualsiasi affermazione, si cade in un tipo di indagine a cui 
manca quella problematizzazione che consente di superare, giá dal- 97 
Pinizio, l'indefinito e, quindi, di giungere, mediante la ricerca, ad 
una risposta decisiva. 

Un ultimo esempio, tratto dalla ricerca biologica, € quello dello 
studio dei riflessi. Partendo dai semplici fenoment riflessi, in base alla 
loro modificabilitá, e mediante la sovrapposizione e il concorso 
degli altri fattori, si é giunti al'idea della « totalitá » del complesso 
fenomenico, e si é supposto che ogni connessione particolare puó 
essere modificata con nuovi stimoli, o tradotta nel suo contrario me- 
diante combinazioni, Queste conducono nell'indefinito, in quanto 
la totalitá non é conosciuta come tale, ma piuttosto é meccanica- 
mente snaturata dalla sostituzione del modello di un apparato ner- 
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voso di elementi e funzioni che sono in correlazione. Non c'é allora 
alcun termine che consenta di stabilire e fissare le permutazioni. 

Nella sua astrazione della serie dei numeri € possibile dominare 
matematicamente Vindefinito mediante regole che determinano def- 
nitivamente le proprietá e le relazioni per ogni punto della serie 
indefinita, e che quindi mettono a disposizione lo strumento per pro- 
durre, in questo indefinito, qualsiasi punto, ivi compreso quello che 
non é stato ancora pensato da alcuno. Ció che di fatto in nessun 
tempo puó essere cercato ed enunciato come totalitá di tutti i casi 
possibili, € riconosciuto, in base alla regola, per ogni singolo caso 
che necessita. Ma P'indefinito non si traduce in un oggetto cono- 
sciuto per il semplice fatto che s'é trovato il mezzo idoneo per domi- 
narlo in qualsiasi caso si presenti. L'indefinito non dispone di alcun 
esserci, perché non e nulla di determinato e di compiuto. 

Per mezzo dei principi puri formulati nel pensiero matematico si 
puo superare P'indefinito anche nell'indagine empirica. Nella cono- 
scenza anticipata, infatti, € possibile costruire oggetti Áiniti secondo 
un piano e predire, in base a regole, ció che si realizzerá nel mondo, 
nella misura in cui questa realtá e accessibile al pensiero meccanici- 
stico e quantitativo. Fissare il principio di una costruzione é allora 
una conoscenza reale quando dall'indefinito e possibile estrinsecare 
e svolgere in concreto il singolo caso che serve per qualsiasi scopo 
e non solamente come schema conoscitivo per denominare tutte le 
cose sussunte sotto i concetti generali di specie. 11 superamento di 
un indefinito é opera della conoscenza teorica, mentre la scelta del 
caso nella sua circostanziata realizzazione € lasciato alla prassi. 
Questo superamento € il dominio matematico dell'indefinito quanti- 
tativo, Tutto ció che si raggiunge é una scoperta. E il procedimento 
delle scienze della natura. 

Essenzialmente diverso dal superamento dell'indefinito é P'accesso 
all'infinito. Nella loro indefinitezza le connessioni sono infinite 
quando non si ripropongono sempre come vuote ripetizioni, ma 
esprimono un approfondimento e un incremento. Si dá infatti un 
progresso che, lungi dal risolversi in una situazione qualsiasi, co- 
struisce lungo la via che conduce ad una totalitá che non si puó anti- 
cipare nel dettaglio mediante un ordinamento quantitativo, ma solo 
indicare, in un infinito qualitativo, come quell'esserci temporale che 
non é mai possibile realizzare compiutamente, né anticipare razio- 
nalmente. Qui i metodi matematici falliscono, perché non si trova 
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alcun principio formale con cui poter dominare le connessioni. Non 
c'é neppure una conclusione in cui sia possibile possedere Pinfinito. 
Qui, il superamento dell'indefinito e il cammino di quell'indagine 
in cui ogni punto terminale diventa un gradino per Paspetto suc- 
cessivo di questo infinito. Cogliere l'infinito, invece di scivolare nel- 
lindefinito, significa effettuare il superamento di un limite che, 
spostato, ricompare in una forma nuova. Non € possibile insegnare 
né tecnicizzare questo tipo di superamento con cui si realizza, sotto 
la guida dello spirito inteligente, la chiarificazione e l'appropriazione 
dello spirito e delle sue produzioni. Ogni successo € un'amplifica- 
zione creativa della propria essenza. E il procedimento delle scienze 
dello sptrito. 

Siamo sempre trascinati e coinvolti nell'indagine con cui vorrem- 
mo giungere a dominare metodicamente l'indefinito. Essa deve sem- 
pre essere tentata e di nuovo sperimentata per vedere dove conduce. 
Nel timore che nasce davanti alla possibilitá di cadere nell'indefinito, 
o si applica di volta in volta il principio matematico che ne domina 
il vuoto, cosa questa che col pensiero riesce definitivamente per il 
campo d'applicazione del principio stesso, oppure si realizza quella 
concentrazione ideatrice che, trasportando la conoscenza all'infinito, 
si converte in un processo ascendente proiettato sul compimento. Con 
tutto ció rimane sempre, al limite, l'indefinito che i metodi non sono 
stati in grado di dominare. 

Nel processo il comprensione della realtá, 'indefinito assoluto e 
il numero immenso, ma finito, sono la stessa cosa. Il numero dei 
granelli di sabbia delle spiagge della Sicilia € immenso, ma finito; 
nel calcolo effettivo € un numero con un'ampiezza indeterminata 
come limite. Il numero degli atomi in un corpo determinato e an- 
ch'esso enorme, peró limitato. Praticamente, chiamiamo indefinito 
ció che non sarebbe possibile percorrere in una vita o in tutta la 
storia dell'umanita, anche se maternaticamente potrebbe essere calco- 
lato dalPesterno nei suoi elementi e nelle sue possibilitá. La realtá 
dell'indefinito e per noi l'impossibilitá pratica di concluderlo e 
contenerlo. 


2. Superamento dell'indefinito nella realtá. 
Il superamento metodico dell'indefinito non sarebbe possibile se nella 
realtá esso non fosse giá delimitato e quindi superato. L'indefinito 
vuoto € metodicamente accessibile al superamento matematico (questo 
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processo metodico e la realtá stessa dello spirito che indaga); nella 
realtá Pindefinito é superato come infinito contenutistico che é acces- 
sibile alla conoscenza mediante l'idea. Ma questi superamenti nau- 
fragano nel limite dell'indefinito assoluto. La realtá dello spirito, 
come attualitá dell'indefinito interiore, sta di fronte a quell'indef- 
nito che é la semplice vita, intesa come vitalitá dispersa ed estranea 
allo spirito che ad essa non puó mai essere completamente legato; la 
vita, a sua volta, come quell'indefinito proprio di ogni singolo 
organismo che in sé risolve ogni possibile relazione, sta di fronte a 
quell'indefinito che é la materia inorganica, da cui la vita, staccan- 
dosi, si afferma e in cui, estinguendosi, con la morte si dissolve. 
Questa materia, cosi com'? rappresentata dalle scienze naturali, € 
Vindefinito assoluto che solo matematicamente é possibile pensare 
come fondamento e come limite delle sue rispettive formazioni. In 
nessun luogo dunque si offre infinito puro e compiuto. Esso domina 
l'indefinito in cui, peró, tende sempre a decadere. 

Nella vita e nello spirito c'e, per Pindagine, qualcosa di incon- 
cluso, che peró e differente dal vuoto dell'indefinito. Nella vita e 
nello spirito le connessioni di senso e finalita disposte in una succes- 
sione senza fine oltrepassano ogni totalitá finita che si presenta come 
conclusa. Non c'é alcun fine che sia in sé oggettivamente reale e 
che non abbia per noi un duplice limite: quello dell'indefinito che 
rifiuta fini e quello dell'infinito che fonda fini. Ma mentre non 
esiste un indefinito compiuto, gli organismi viventi e lo spirito sono 
reali come infinito. Esso, che non é un indefinito analogo a quello 
numerico, é per noi reale come fotalitá nel singolo organismo e nel 
singolo spirito, anche se non é possibile penetrare nella sua infini- 
tudine attraverso le connessioni ivi presenti o attraverso quelle che 
richiamano tutto il passato della vita e dello spirito. 

Per chiarire in che senso € reale Pimfinito spirituale rispetto al- 
Vindefinito meccanico li poniamo a confronto tra loro con una nota 
costruzione mentale. 

L”esteriorizzazione linguistica di un'espressione spirituale € pos- 
sibile mediante la combinazione di venticinque lettere. Ora, suppo- 
niamo che i libri di un determinato numero di pagine, con una 
quantitá limitata di lettere appartenenti ad un alfabeto a sua volta 
limitato, siano possibili in un numero finito e quindi numerabile, 
anche se enormemente grande (e perció praticamente indefinito), 
«<bbene, tra questi accostamenti di lettere senza senso dovrebbero es- 
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serci, anche se in un numero insignificante, dei libri con senso, e, 
tra questi, le opere giá create e tutte quelle possibili in tutti i possi- 
bili idiomi. Se si escogitasse un apparato che, mediante la combina- 
zione delle lettere, consentisse la produzione meccanica di queste 
opere, esso avrebbe bisogno, anche nell'ipotesi che funzionasse con 
una velocitá rapidissima, di un tempo enorme per esaurire tutte le 
possibilitáa e, forse, neppure il mondo einsteiniano offrirebbe uno 
spazio suficiente per accogliere questa massa di libri. Ma il pensiero 
astratto mostra che le opere con senso, in quanto prodotte dalla ca- 
sualitá finita e quindi calcolabile, dovrebbero presentarsi, nell'enorme 
numero delle possibili combinazioni, come casi molto vari. Que- 
stidea, peró, é praticamente irrealizzabile; infatti quelle opere dello 
spirito esisterebbero come semplici accostamenti di lettere, perché 
non sarebbe possibile inventare alcun apparato che, dal numero inde- 
finito di accostamenti, fosse in grado di scegliere quelli che potreb- 
bero aver senso. Per trovare un libro sensato tra le possibili combi- 
nazioni delle lettere sarebbe necessario uno spirito vivente. Nessun 
spirito finito riuscirebbe a trovare un libro sensato, anzi, si potrebbe 
ricoprire la superficie terrestre con il numero di questi libri senza 
avere una rilevante probabilitá di trovarne uno sensato; se poi, in 
qualche parte se ne trovasse effettivamente uno, lo si dichiarerebbe, 
con indiscutibile certezza, prodotto da un ente razionale. Pertanto, 
giá a causa dell'indefinito numero di possibilitá che si incontrano a 
livello pratico, si dovrebbe rinunciare a costruire un apparato del 
genere, infatti, seguendo le vie esteriori, non sarebbe possibile rag- 
glungere lo scopo in un periodo di tempo conciliabile con le possi- 
bilitá effettive della vita. 

Nella realtá della vita e dello spirito non c'é da nessuna parte 
Pindefinito pratico (che puó anche essere indefinito matematico) come 101 
conseguenza di quell'apparato, ma, nel mondo, ci si presentano delle 
ripetizioni come una massa vuota di ció che e indifferente nell'am- 
bito delle variazioni imprevedibili. Per noi l'indefinito esiste nel 
concetto di materia, che non sembra ubbidire alla connessione che 
raccoglie le formazioni spirituali che hanno senso. É senz'altro pos- 
sibile limitare e in un certo senso superare l'indefinito pratico, ma 
non € possibile eliminarlo. Senso e fine non nascono nel mondo 
con un meccanismo esteriore come potrebbe essere la casualitá in 
ció che € privo di senso. Al contrario, vita e spirito ci appaiono 
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come una via del creativo che non si realizza per selezione dal- 
lP'indefinito pieno di senso, ma per saltí da tutt'altra origine. 

Questa concentrazione nella creazione e Vinfinito. Infatti, mentre 
quell'apparato che produce tutte le combinazioni di un determinato 
numero di lettere é per sé finito e quindi conoscibile, e i suoi pro- 
dotti, per quanto siano per noi giganteschi, sono di fatto calcolabili 
nel numero, e tali da includere opere linguistiche estrinsecamente 
costruite mediante accostamenti di lettere, l'infinito, nella sua pro- 
duttivitá, € impenetrabile. Esso non € l'indefinito che si riscontra 
nell'ambito meccanico in una variazione calcolabile, ma é un inf- 
nito che con la scelta riunisce le possibilitá che non produce prima 
per poi sceglierle, ma che, partendo da possibilitá non realizzate, 
sceglie prima che queste appaiano, e crea in una condizione che e 
insieme di illimitato approfondimento e di ascesa. Non € possibile 
concepire questo infinito mediante una combinazione finita, per 
quanto grande essa sia. Esso € al di lá dello stesso indefinito che 
evita come suo falso cammino. Ció che in quell'apparato di lettere 
era esteriormente concluso in possibilitá finite (anche quando erano 
praticamente indefinite), é creazione di quell'infinito che é lo spirito 
produttivo che in sé tutto raccoglie, che sottomette a sé tutte quelle 
esterioritá, e che in nessuna opera trova il suo compimento. É quel 
movimento nel tempo che, pur manifestandosi in figure finite, é 
sempre e ad un tempo al di lá di esse. E linfinito che si realizza 
come processo di superamento dell'indefinito. 


3- Idee e antinomie. Nella realtá dello spirito le forme 
dell'infnito sono le /dee. Direttamente inconoscibili perché non og- 
gettive, esse si lasciano riconoscere nelle loro creazioni e nei loro 
prodotti, dove é possibile denominarle, senza per questo poter esser 
certi di averle esattamente intese e distinte in modo che risulti chiaro 
se nel fondo sono una o molte, e, in questo caso, se la loro molte- 
plicitá € di natura quantitativa o infinita. Dal momento che non 
conosciamo le idee, non ci resta che chiarirle nella risonanza cono- 
scitiva che la loro oggettivitá in noi produce. Partecipare alle idee 
e qualcosa di piú che realizzare una particolare e oggettiva orienta- 
zione nel mondo. Nelle idee noi trascendiamo, anche se questo tra- 
scendimento e realizzabile solo attraverso una penetrante orienta- 
zione nel mondo, dove peró resta sempre, al di lá dell'indefinito 
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relativamente superato nell'idea, il limite dell'infinito che la cono- 
scenza oggettiva non puó superare. 

Nella misura in cui lo spirito trova nella natura e nella vita ció 
che rende possibile la realizzazione del processo conoscitivo che si 
attua nelle idee, le idee possiedono un significato oggettivo senza 
divenire, per questo, oggettivamente conoscibili nell'orientazione nel 
mondo. L'idea come infinito € ad un tempo l'impulso e il limite 
dell'orientazione nel mondo. Se perú si volesse conferire alle idee 
un esserci oggettivo si cadrebbe in contraddizioni insolubili. 

Queste contraddizioni sono giá chiare dove lindefinito € posto 
in relazione alla realtá, e dove € affermato l'esserci reale o il non- 
esserci dell'indefinito. Il problema relativo al rapporto tra i due é 
una questione fondamentale dell'orientazione nel mondo alla ricerca 
dei propri limiti. La non-concordanza tra indefinito e realtá (dove 
per realtá si intende la situazione oggettiva dell'esserci delle cose 
nel mondo) é stato compreso ed esposto da Kant nella sua dottrina 
delle antinomie. Dobbiamo chiederci se la realtá € composta da 
particelle indivisibili o é divisibile senza fine, se il mondo é qualcosa 
di concluso in se stesso o € indefinito, se il minimo o il massimo 
esistono o no, e cosi via. Non possiamo pronunciarci per Pesattezza 
di uno dei due lati delle alternative, ma dobbiamo pensarli entrambi. 
Perció, nell'orientazione nel mondo, rimaniamo sempre in cammino, 
davanti a noi c'é sempre un limite e, dopo il suo superamento un 
altro, Nell'orientazione nel mondo non e possibile trovare quale sia 
Pelemento, Pinizio, il fondamento su cui riposa il mondo, né rag- 
giungere la fine o Pelemento ultimo. Se si pretende di pensare 
Uinizio e la fine si cade in antinomie. D'altra parte infinito e realtá 
sono per noi la stessa cosa, come la presenza concreta e al tempo 
stesso impenetrabile che noi stessi siamo. Ma non appena tentiamo di 
dare a questo infinito una consistenza oggettiva, come quella che 
compete all'esserci conoscibile, cadiamo in quelle contraddizioni che, 
unificando gli opposti nella realtá in quanto tale, costituiscono 1 
limiti delPorientazione nel mondo. La dialettica puó farle risaltare 
in ogni realta spirituale indagata, ma puó anche occultarle racchiu- 
dendole in quei giri dialettici che conducono a pseudosoluzioni. 


4. Indefinito e trascendenza. L'orientazione nel mon- 
do € dunque il superamento metodico dell'indefinito che risorge di 
nuovo in altre forme, mentre il mondo é il superamento reale del- 103 
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lindefinito in forme finite, come infinito esistente. Questo non € 
un aggregato di cose finite, né qualcosa di indefinito, ma e il pro- 
cesso che va dall'indefinito al finito e viceversa. 

Mentre l'indefinito costituisce il limite tanto dell'orientazione nel 
mondo quanto del mondo, in questo limite, che nell'ente si ripresenta 
sempre come impenetrabile, e che dal punto di vista oggettivo € 
percepibile solo negativamente come limite, si rende presente Vessere 
da un'altra origine. Questo essere, che rinvia oltre il mondo, si 
concepisce nel mondo come esistenza in rapporto alla trascendenza. 

Se Pindefinito fosse definitivamente superato, il mondo e la co- 
noscenza sarebbero compiuti. Invece, proprio l'impossibilitá del suo 
superamento diventa la base per quel salto teoretico in cui consiste 
il trascendere che ha come contenuto l'esistenza possibile in quanto 
libertá. Se si riuscisse a circoscrivere il mondo e a contemplarlo 
come una realtá in sé conclusa, allora esso non sarebbe altro che se 
stesso nella sua compiuta autosufficienza. In nessun senso potrebbe 
essere un fenomeno suscettibile d'esser trasceso, ma costituirebbe 
Vessere in sé e Porigine di tutto. Questa € un'intuizione filosofica 
fondamentale. Una realid mondana in sé conclusa che, nell'indeter- 
minabilitá del suo essere indefinito, non si fondasse a sua volta 
in un'altra realtá mondana, ma avesse in se stessa la propria origine 
e il proprio principio, annullerebbe la trascendenza. Nel fenomeno, 
Pindefinito ¿€ dunque il correlato della trascendenza, e nell'orienta- 
zione nel mondo la conoscenza piú chiara, contemplando se stessa, 
deve spianare la via che, oltre il mondo, vi conduce. 

A causa della correlazione fenomenica che esiste tra indefinito 
e infinito nell'orientazione nel mondo da un lato e nella trascendenza 
dall'altro, noi restiamo filosoficamente sospesi davanti a ogni tenta- 
tivo volto a definire la totalita del mondo, davanti all'afflermazione 
della finitezza relativa al mondo spaziale e all'inizio del tempo, e 
davanti all'idea del mondo che si risolve completamente in una ben 
delimitata dottrina delle categorie. Al mondo in sé concluso e circo- 
scritto (come ce lo presentano nel modo filosoficamente piú eff- 
cace Aristotele e Hegel), in cui la libertá ha semso solo come 
sapere perché non diventa mai esistenza, si contrappone la libertá 
autentica che guarda al mondo aperto della problematicitá e del pe- 
ricolo, della possibilita e della creazione. 

La libertá, riferendosi ai limiti, problematizza tutto ció che, chiu- 
dendosi in sé, si offre all'osservazione come un tutto circoscritto 
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e concluso. Per essa tutto ció e solo un gradino che le consente di 
proseguire. Il mondo non e cosi stretto. L'esistenza rimane indipen- 
dente perché e la realtá originaria che oltrepassa ogni orientazione 
nel mondo depotenziata al proprio servizio. E proprio dell'esistenza 
il senso della conquista e della scoperta, non peró di qualsiasi genere, 
ma di quelle che si realizzano nel processo costruttivo e responsa- 
bile che si manifesta razionalmente nel progresso della conoscenza 
e della pianificazione, e storicamente nella penetrazione della pro- 
fonditá presente dell'esserci, in cui non é possibile trovare alcun 
fondo. 

L'esistenza come esserci, nello stesso tempo in cui supera l'inde- 
finito, possiede una volontá protesa all'indefinito come limite, che é 
il segno negativo del mondo rivolto alla sua trascendenza, cosi come 
la temporalitá del superamento ne costituisce il segno positivo. 


L'irraggiungibilita dell'unita dell'immagine del mondo. 


La coscienza immediata dellluomo e la volontá metodica del ri- 
cercatore tendono all'unitá del mondo. Per l'animismo mistico del 
primitivo il mondo é un tutto unitario, per il ricercatore moderno il 
mondo si fonda, come un meccanismo, su principi elementari e su 
una connessione che si puó percorrere razionalmente. Á lungo an- 
dare, peró, tutte le unitá ipotizzate si rivelano unitá nel mondo e 
non Punitá del mondo. Non si giunge mai a conoscere il mondo in 
un'immagine unica e totale. Per noi quest'immagine non esiste. Ció 
che vi é in essa é un enunciato insoddisfacente che assolutizza il 
punto di vista dell'indagine che si orienta nel mondo, supponendola 
esauriente e compiuta. Si puó interrompere l'indagine, ma non rag- 
giungerne lo scopo immaginario. Per essa l'unitá del mondo é vera 
solo, di volta in volta, come guida, non come l'oggetto esistente 
di questa unitá. 


1. Le quattro sfere della realtá nel mondo. 
Il risultato dell'indagine mostra da un lato insospettate unitá rag- 
giunte con connessioni dimostrabili, come ad esempio la progressiva 
unificazione nella fisica, dall'altro, e proprio per questo, profonde 
scissioni che, invece di rendere pid verosimile la possibilitá di ri- 
durre il mondo a un comune denominatore, ne rendono Pipotesi 
sempre piú impossibile. Nel mondo, che per noi non e mai totale, 
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ci sono quattro mond: originari. Essi sono tra loro separati, senza 
un legame intermedio, connessi solo dal fatto che costituiscono una 
serie in cui ognuno pone l'antecedente come condizione. Sono la 
natura inorganica con le leggi che comprendono tutta la realtá, la 
vita come organismo, l'anima come esperienza soggettiva, lo sptrito 
come coscienza pensante rivolta a soggetti. C' sempre un salto da 
uno all'altro, non una derivazione di uno dall'altro. Cosi, non é 
possibile concepire o produrre l'organizzazione primordiale partendo 
da un'esserci inorganico; Kant aveva riconosciuto impossibile il 
« Newton del filo d'erba ». Allo stesso modo non si puó far deri- 
vare linterioritá o l'esperienza consapevole da un esserci privo di 
coscienza. Lo spirito, come pensiero rivolto ad oggetti con una con- 
sapevole storicitá e sistematicitá di comportamento, é qualcosa di 
completamente diverso dalla semplice vita animata; il suo primo e 
momentaneo balenare, che rimane senza sviluppo, perché subito si 
dissolve negli atti isolati dell'intelligenza, non é ancora quello che, 
nella continuitá del suo svolgimento, possiede l'esserci. 

ll carattere della realtá muta in questa serie. L'indagine coglie, in 
ognuna delle sfere originarie, la realtá empirica nella sua oggettivitá 
propria. Specificatamente questa esiste o come misurabilitd, o come 
teleologia oggettiva del vivente, o come espressione dell'anima, o come 
documento spirituale di senso intelligibile. Nell'orientazione nel 
mondo, quanto piú essa é chiara e determinata, tanto piú si mani- 
festa la molteplicitá del mondo e non la sua unit. 

La realtáa di una sfera del mondo assume un aspetto equivoco 
quando viene cormmmisurata alla realtá di un'altra sfera da cui Pin- 
dagine prende le mosse, cosi, partendo dalla natura inorganica, si 
pensa la vita organica meccanicisticamente come una semplice ma- 
teria sottoposta a leggi fisico-chimiche, e, in questo modo, dopo 
averla privata del suo principio proprio, non é piú utopistico sup- 
porre, in linea di principio, di poterla costruire come si fa con un 
complicato meccanismo. Allo stesso modo diventa equivoca l'espres- 
sione che definisce l'anima una realtá, non e infatti oggettiva come 
gli oggetti sensibili dell'inorganico che sono misurabili e numerabili, 
né come figura del vivente che ha forma e finalitá; anima, come 
processo psichico, é introdotta nella vita organica come un fenomeno 
concomitante, superfluo e non ulteriormente indagabile del processo 
organico. La realtá dello spirito, infine, € sciolta dall'esserci animato, 
anche se un atto del pensiero é qualcosa di radicalmente diverso 
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da una semplice esperienza soggettiva, l'esperienza soggettiva del- 
Patto del pensiero € intesa come sua realtá. In ognuno di questi 
esempi si assume impropriamente una realtá come quella autentica e 
ad essa si riconducono le altre dopo averne sacrificato il carattere 
proprio e specifico. Se, con un procedimento inverso, si assume lo 
spirito come realtá autentica diventano equivoche le altre realtá che 
perdono il loro esserci proprio per convertirsi in momenti dello 
spirito. A sua volta, quest'ultimo suppone in esse quello che invece 
é suo proprio, o in esse appare in una forma ancora incompiuta. 
Ognuno di questi punti di vista, che considera una stera della realtá 
come l'unica, non ha alcuna elementare ragione nell'orientazione 
nel mondo. Tutte le riduzioni di una sfera all'altra, invece di con- 
durre ad un'effettiva indagine, costruiscono, nel linguaggio corri- 
spondente ad una particolare realtá, uno schema fantastico dell'altra 
realtá in cui questa resta invisibile. L'orientazione nel mondo con- 
serva dunque il suo carattere di veritá nei limiti di ció che e speci- 
fico, e nel riconoscimento dei salti e delle scissioni che esistono tra 
i modi della realtá. 

Ma nel mondo le quattro sfere della realtá non sono solo una 
accanto all'altra. Tra esse ci sono relazioni e rapporti di dipendenza 
che rendono comprensibile l'errore in cui si cade quando, invece di 
concepire le sfere nella loro inseitá, si tenta, in generale, di dedurle 
l'una dall'altra, per cui si finisce sempre nell'illusione ingannevole 
che fa vedere passaggi dove invece ci sono solo salti. Per queste 
relaztont ci sono numerosi esempi. 

Finora sono state considerate materie morte solo quelle prodotte 
dagli organismi, anche se talvolta e possibile ottenerle sinteticamente 
dalla materia morta. Anche la vita é utilizzata come mezzo per 
fabbricare prodotti morti che servono all'uomo. Si indagano le pre- 
stazioni che si fondano su meccanismi biologici, ma che poi, pro- 
cedendo con coscienza, consentono di porre problemi che sono ad 
un tempo di natura fisiologica e psicologica, come le curve del la- 
voro, quelle della fatica, e i fenomeni della memoria. Gli atti spi- 
rituali sono esaminati psicologicamente, per cui non si giunge a 
conoscere l'atto spirituale come tale, ma qualcos'altro, e precisamente 
il medio psichico in cui si realizza. Coi suoi prodotti ogni mondo 
si converte nelle forme del precedente, gli atti spirituali nei pro- 
cessi psichici da essi generati, gli atti psichici nei processi biologici 
incoscienti, la vita nella materia morta. In questo modo ogni mondo 
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successivo e fondato nella sua realtá dallP antecedente: la vita dalla 
materia inorganica e dalle sue leggi, anima dalla vita, lo spirito 
dall'anima. Nessuna sfera successiva possiede il proprio esserci senza 
la precedente, cosi come la precedente senza la successiva. 

Il mondo non é assolutamente un agglomerato di sfere distinte che 
non si toccano tra loro. La nostra originaria consapevolezza della 
coappartenenza di tutto a tutto rimane immutata, mentre il suo 
contenuto va progressivamente svuotandosi man mano che si rea- 
lizza il sapere. Infatti, per la nostra conoscenza, quanto piú essa é 
chiara e determinata, non c'é assolutamente un'origine di uno dal- 
Paltro. Il fondamento comune deve essere piú profondo di ció che 
appare come oggetto nell'orientazione nel mondo. Esso non puó 
esserci nello stesso modo in cui ci sono le sfere nella loro peculiaritá. 
Se tentiamo di pensare congiuntamente i quattro mondi, pensiamo 
solo a delle analogie (la vita come meccanismo, lo spirito come vita, 
la societá umana come organismo) che di nuovo si dissolvono con 
uno studio condotto pid da vicino. Non c'é alcuna teoria del mondo 
in generale che sia onnicomprensiva e feconda dal punto di vista 
della conoscenza. Al contrario ogni conoscenza prospera se si limita 
a un solo mondo, perché solo cosi puó formarsi dei concetti adeguati 
alle cose. Le teorie apparentemente onnicomprensive, di fatto si ri- 
velano utili per un solo mondo e pregiudiziali per la conoscenza 
degli altri, a cui, impropriamente, si volessero estendere. Cosi le 
teorie meccanicistiche si rivelarono infinitamente feconde per inda- 
gare il mondo inorganico, efficaci nella soluzione di problemi parti- 
colari, ma del tutto improprie per la conoscenza biologica; analoga- 
mente, le teorie biologiche, che concepivano la totalitá del mondo in 
immagini organiche, ostacolarono la conoscenza meccanicistica della 
materia morta, pero dischiusero la conoscenza della vita nella sua 
essenza; allo stesso modo, le teorie dello spirito, e in particolare quella 
di Hegel, che incrementarono la conoscenza delle idee e della storia, 
furono del tutto cieche nei confronti dell'essere meccanico e biolo- 
gico della natura; il mondo psicologico, toccato dal pensiero roman- 
tico, non ha trovato alcuma realizzazione propria nell'indagine e 
nella teoria, perché € stato quasi sempre concepito come vita orga- 
nica o come spirito; la sua effettiva determinazione ha incontrato 
nell'indagine, delle dificoltá fino ad oggi insuperate. Le teorie uni- 
versali del mondo furono feconde solo quando, nei limiti del loro 
senso, fecero conoscere concretamente la dipendenza della realtá 
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delle sfere successive e i modi del suo esserci nel medium delle 
precedenti. 

Una teoria sulla totalitá dell'esserci € divenuta impossibile dopo 
che si é raggiunto una conoscenza decisiva nelle sfere specifiche del 
mondo. Da simili fantasticherie il ricercatore volge le spalle indi- 
gnato, perché esse non hanno alcun significato in ordine al cam- 
mino che si ha da seguire nell'orientazione del mondo, ma in ge- 
nerale valgono solo come una interpretazione cifrata di ordine specu- 
lativo e metafisico, la cui importanza puó essere valutata solo con 
criteri e misure completamente diversi. 


2. Ció che sta alla base é senza unitá. ll mondo 
che ci é dato intuitivamente non si lascia ridurre ad un principio. 
Nellesserci, esso é esteso tra l'infinitamente piccolo e P'infinitamente 
grande che sono in ugual misura inaccessibili alla nostra intuizione. 
La nostra percezione sensibile immediata penetra tanto poco nei 
processi atomici quanto nell'immensitá del mondo stellato. Da en- 
trambi non ci giungono che segni sensibili. Ma per la volontá che 
anima la ricerca, la realtá che sta alla base non puó che essere una. 
Il genere di rappresentazioni mediante modelli, con cui tentiamo di 
rendere intuibile ció che sta alla base, é stato certamente assunto dal 
nostro mondo sensibile, ma si riferisce a qualcosa che lo circoscrive 
e lo include solo come un caso particolare. Dal modello costruito 
deriviamo conseguenze di cui ne attendiamo la comparsa che riscon- 
triamo o non riscontriamo negli eventi del nostro mondo sensibile. 
Quando si registra una concordanza tra ció che era atteso in base 
al calcolo e le conferme dei dati di fatto, consideriamo realtá ció che 
la nostra attesa aveva pensato come condizione di base e che la 
teoria esatta aveva concepito. 

Ma i modelli vengono meno se riferiti a ció che é massimo o 
a ció che € minimo. Per il primo, la realtá dello spazio tridimen- 
sionale, che € poi Punico intuibile, diventa problematica, per il se- 
condo nessun modello di atomo puó fungere da immagine del cor- 
puscolo in movimento che risulta da particelle tra loro meccanica- 
mente relazionate. L'intuizione che offre il modello si dissolve e 
resta solo la formula matematica. Una matematica non intuitiva, 
che per molto tempo era stata solo un gioco di segni, ha trovato 
applicazione in fisica. L'inconcepibilitá della natura e della mate- 
matica si incontrano; infatti, nel pensiero matematico si comprende 
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una realtá che é inaccessibile a qualsiasi intuizione ed e verificabile 
solo con dati sperimentali di ordine quantitativo che valgono come 
segni. La chiarezza non intuibile della formula riluce in un'oscuritá 
assoluta. La media dei risultati rinvenuti nel nostro mondo con- 
ferma la realtá di ció che é stato pensato in questa matematica mera- 
vigliosa. Potrebbe sermbrare magia, ma da questa differisce per la 
perfetta razionalitá, per la continua correzione dei risultati nel- 
P'autoverifica critica, per la relativitá di tutto ció che di volta in 
volta si raggiunge, per la trasparenza che presiede l'intelletto in 
generale spogliato da ogni soggettivitá. Non c'é alcun arbitrio, né 
autoritá che valga. Tutto, per quanto sicuro sia, é correggibile e 
continuamente verificabile nella continuitá della conoscenza generale; 
quindi é proprio il contrario della magia, e, confrontato con l'impo- 
tenza di questa, rivela un'immensa efficacia. 

Ora € possibile la domanda: questo fondo che sta alla base € 
Pautentica realtá del mondo che esiste in sé? Esso é pensato come 
indipendente dalla nostra soggettivitá, ci appare come un esserci che 
offre resistenza e che si lascia dominare tecnicamente, ma come realtá 
autentica é carente. Infatti € solo la realtá dell'esserci inorganico 
e di tutto quell'altro esserci che ha una materialitá spazio-temporale. 
Inoltre non possiede un'unitá, ma é diviso in teorie che possiedono 
un'esattezza relativa e che si combattono tra loro; ovunque sorgono 
sempre discrepanze che non consentono alla teoria, per esatta e utiliz- 
zabile che sia, di risolversi tranquillamente in un sapere definitivo 
della realtá. La realtá assume questa forma matematica per consen- 
tire di sperimentare, con certi metodi, la conoscenza del mondo 
inorganico. Questo é tutto. Con ció la realtá in generale rimane 
incomprensibile. 

In futuro potrebbe verificarsi un irrigidimento della ricerca e al 
suo posto potrebbe subentrare la fede in uno stato di cose precedente- 
mente raggiunto dalla scienza. Potrebbe allora consolidarsi una teoria 
unitaria che conclude in un illusorio sapere dell'essere di cui non 
sarebbe pid possibile conoscerne origine. Si dimenticherebbe o non 
si farebbe piú caso alle piccole e all'apparenza insignificanti discre- 
panze, e cosi in questo sapere si mescolerebbero dei fantasmi. In- 
fatti, quando si perde il senso metodico del sapere, che esiste solo 
nel processo della ricerca, si perde anche la purezza dei suoi ri- 
sultati. 


LIMITI DELL'ORIENTAZIONE NEL MONDO 229 


Non é detto che si debba trovare l'unitá di ció che sta alla base 
solo in quell'ambito circoscritto costituito dall'esserci inorganico, 
dove solitamente si trattiene il pensiero che ne va alla ricerca. Se 
nell'indagine della vita, dell'anima e dello spirito ritorna, sia pure 
in proporzioni diverse, lo stesso pensiero, allora le finalitá del vi- 
vente, l'inconscio dell'anima e lirrazionalitá dello spirito sono pen- 
sati come ció da cui occorre partire per cogliere, in analogia al 
pensiero causal-teoretico, l'effettiva realtá. Dellunita dell'essere qui 
si potrebbe parlare solo con evidente assolutizzazione di un punto 
di vista particolare. 

Ció che sta alla base, dunque, non € mai Punitá, ma uno stru- 
mento d'indagine nelle diverse direzioni, un completamento intellet- 
tuale per i reperti dell'immediatezza empirica. L'unitá del mondo 
dovrebbe trovarsi, prima di ogni ricerca, in una totalitá del mondo 
che dovrebbe apparirci in se stessa; pertanto non la si puó trovare, 


3. L'unitá come idea. Anche se l'unitá del mondo non 
é un presupposto necessario, né una meta raggiungibile dell'orien- 
tazione intramondana, ogni indagine rivolta al mondo é ricerca di 
unitá, e ogni progresso é la scoperta di una realtá che si converte 
in unitá. Distinguere questa realtá dalle analogie e dai confronti, 
che se anche sono solo fantasie sostitutive, tuttavia possono essere la 
radice psicologica di scoperte reali, é compito della relativa verifica 
empirica. 

Queste unitá sono verificate come compiutezze finite: ma anche 
cosi non sono che passi lungo il cammino che conduce a quelle 
unitd infinite o idee che, nell'orientazione che indaga nel mondo, 
sono tanto forze che ci guidano, quanto mete che abbiamo sempre 
davanti agli occhi. Dal momento che nel mondo non hanno un 
oggetto corrispondente, esse sono soggettive, ma nello stesso tempo 
sono oggettive come fondamento di ogni unitá e di ogni sistematica 
oggettiva e concreta. La loro verifica non € immediata, ma avviene 
direttamente in base alla feconditá della conoscenza che, grazie ad 
esse, progredisce. In ogni grado della conoscenza progressiva si ma- 
nifestano in ordinamenti relativi come schemi e principi. Mediante 
le immagini comparative e le rappresentazioni dietro cui si celano, 
si presentano alla coscienza come compiutezze, che peró non hanno 
il loro compimento nel mondo. Senza oggettivarsi, si incarnano nel 
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mondo oggettivo come unitá che si manifestano nel progresso infi- 
nito, senza mai darsi completamente. Non sono elementi del sapere 
che orienta nel mondo, ma solo il suo impulso e il suo limite. Pen- 
sando le idee io trascendo al di sopra dell'orientazione nel mondo. 

Poiché Videa, a differenza della totalitá oggettiva e finita e dello 
schema che ordina e circoscrive, non possiede una compiutezza, essa 
rimane quell'origine infinita che nel trascendere si accerta di ogni 
totalitá e di ogni schematica determinata in cui prende forma la sua 
manifestazione fenomenica. Le sistematiche particolari, vere e non 
casuali dell'orientazione scientifica nel mondo esprimono, pertanto, 
un trascendere che oltrepassa ció che in esse é sistematico. Se erro- 
neamente vengono oggettivate e fissate in un sapere oggettivo che 
riguarda le cose, allora rappresentano il fallimento di un precedente 
trascendere che prima si comprese in quelle sistematiche che ora, 
private della loro origine, si sono ridotte a vuoti schemi che non 
hanno altro senso se non quello dell'ordinamento arbitrario. 

Ci sono esempi che mostrano il cammino delle idee nell'orienta- 
zione nel mondo, in cui ogni unitá conclusa e compiuta puó essere 
solo un passo lungo la via, e non, a sua volta, un'idea. 

a) Nell ottaedro dei colorí sono visibili tutti i colori al completo 
nel loro ordine fenomenologico. L'ottaedro é, nella sua finitezza, 
qualcosa di compiuto, come l'unitá di tutte le qualitá ottiche. Ac- 
canto ad esso ci sono altri mondi sensibili, come quelli accessibili 
all'udito, all'olfatto, eccetera, che noi possiamo captare piú o meno 
chiaramente. Le singole totalitá sospingono verso l'idea della totalitá 
dei sensi che, nella sua compiutezza, consentirebbe di abbracciare 
ogni possibile intuizione sensibile dell'essere vivente. Ma questa e per 
noi una totalitá inaccessibile rispetto alla quale le totalitá finite dei 
singoli mondi sensibili sono solo dei frammenti di un orizzonte 
relativamente chiuso. Su queste totalitá si accumulano allora specu- 
lazioni genetiche sull'origine, ad esempio, di tutti i sensi da un 
unico senso, o sull'ordine dei mondi sensibili a noi noti nei gradi 
e nelle reciproche coappartenenze. L'idea trascina e porta avanti, ma 
le unitá raggiunte sono passi lungo la via; invece dell'unitá del- 
Pidea appaiono solo i suoi prodotti. 

La chímica, in una delle sue pih grandi scoperte, ha trovato il 
sistema periodico degli elementi, un ordinamento la cui compiutezza 
e garantita dalla possibilitá di prevedere con successo gli elementi 
finora sconosciuti, cosi da consentirne un'integrazione. Ma tutto 
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ció non € che un passo. La compiutezza, vale a dire la conclusione 
con l'elemento piú pesante che e l'uranio, non € concepibile per una 
necessitá interna. Perché il sistema possa essere una totalitá sarebbe 
necessario che la serie si concludesse con una motivazione fondata 
e quindi concepibile. Se supponiamo di poter raggiungere un giorno 
questa conclusione, nel caso si trovasse nell'ambito delle possibili 
conoscenze che si fondano sulla moderna teoria della struttura ato- 
mica, rimarrebbero sempre nuove inadeguatezze, come l'eterogeneitá 
qualitativa nella serie degli elementi, la periodicitá solo parziale di 
qualitá analoghe per la formazione di serie di elementi connessi, l'ec- 
cezionale particolaritá del carbonio (base fondamentale dei composti 
organici) che non si possono concepire partendo dal sistema. Questo € 
un passo sulla via dell'indagine che procede in base all'idea della ma- 
teria concepita come fondamento onnicomprensivo da cui emergono 
tutte le differenze che poi di nuovo si annullano nell'unitá di detto 
fondamento. La materia come idea non é la materia dell'immagine 
meccanicistica del mondo, ma la totalitá dell'essere oggettivo che, 
nell'indagine metodica e nell'infinita problematicitá, si rende acces- 
sibile alle scienze fisiche e chimiche che da essa si lasciano guidare. 
In queste scienze l'indagine procederebbe senza idea se si giungesse 
all'assolutizzazione definitiva di uno schema o di un meccanismo, 
Rimane invece in movimento se procede sotto la guida di quell'idea 
che, restando sempre oscura in ogni nuova sistematica e in ogni fu- 
turo ordinamento, evidenzia, ancora una volta, VPinadeguatezza e 
lPinconcepibilita. 

b) In entrambi gli esempi c'é una schematica comprensibile o 
calcolabile e una relativa compiutezza nella conoscenza della natura 
sulla via tracciata dall'idea. Le cose vanno diversamente quando, 
nelle scienze dello spirito, sono le stesse idee a farsi oggetto dell'in- 
dagine empirica. Cosi, la storia delle scienze cerca nella realtá del- 
Pindagine le idee che furono sua guida e sua meta. Tuttavia, queste, 
e tutte le altre idee dello spirito, non sono oggetto d'indagine come 
tali, ma solo nella loro manifestazione oggettiva. Qui il fine del- 
Pindagine é colto partendo da un'altra origine, e lo stesso dicasi per 
il senso dell'oggettivitá. A differenza di quanto accade nelle scienze 
della natura, qui lo spirito non indaga qualcosa che in ultima analisi 
€ impenetrabile, ma rimane presso di sé. Nell'indagine storico- 
empirica lo spirito cerca di comprendere se stesso e non di appro- 
fondire un mondo che gli e estraneo. 
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Pertanto anche il limite ha qui un altro senso, perché non si rag- 
giunge quell'unitá in cui lo spirito si costituisce come un cosmo 
chiuso in se stesso. La forma della visione raggiunta nelle scienze 
dello spirito é senz'altro un'unitá, come se in essa si conseguisse la 
piena attuazione dell'idea storica, ma innanzitutto si tratta sempre 
di un'idea tra le altre e non della totalitá dello spirito, in secondo 
luogo la sua attuazione, anche se puó sembrare per un istante sod- 
disfacente, é sempre inadeguata e mai definitiva e compiuta. Infatti, 
dal momento che ogni idea reale in forma storica € indefinita nella 
suo estensione oggettiva per il sapere che orienta nel mondo, é possi- 
bile afferrare la sua unitá solo mediante una costruzione al cui limite 
puó sempre risorgere il problema di una pid vera interpretazione della 
sua realtá. In ogni caso si avverte che ogni idea rinvia, quanto al suo 
fondamento, all'esistenza. Per se stessa non sussiste, e la sua esi- 
stenza empirica, che é poi la sua manifestazione storica, non é ricon- 
ducibile dall'orientazione nel mondo all'unitá di un essere che ha in 
sé il proprio fondamento e in sé risolve ogni possibile rapporto. 

I limiti delunitá nell'indagine delle idee spirituali dipendono dal 
fatto che le idee reali, essendo storiche, presentano uno sviluppo 
temporale, Questo, nell'arte, nella poesia, nella filosofia e nelle 
scienze dello spirito, assume tavolta l'aspetto di una successione evo- 
lutiva in sé relativamente chiusa (come la tragedia greca da Eschilo 
a Euripide, la scultura greca dal sesto al quarto secolo, la filosofia 
da Kant a Hegel e a Schelling, l'arte dal rinascimento al barocco 
e al rococó). E come se in determinati periodi nascesse una fioritura 
relativamente improvvisa che subito dopo si conclude. 1l singolo, 
altrimenti assestato su se stesso e in condizioni di non poter di- 
sporre da solo di una totalitá per sé, partecipa ad una evoluzione 
che lo accresce finché lo coinvolge, ma che anche lo co-determina 
originariamente. Se all'indagine sembra che tali unitá, che sono 
estese nel tempo perché la loro realtá é storica, si traducano in 
unitá oggettivamente chiuse, e quindi rappresentabili e conoscibili, 
allora appaiono subito i limiti che di nuovo rendono Punitá infinita- 
mente problematica. 

Ogni costruzione concepita per dare unitá ad un'idea non puó 
che rivelarsi erronea e unilaterale se confrontata alla realtá spirituale 
espressa dall'esistenza; quanto pid e chiara, feconda e istruttiva, 
tanto piú rivelerá di non essere esauriente e completa. Inoltre, come 
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realtá storica, l'idea non e che un frammento di se stessa. Espressa 
dall'esistenza, si rende accessibile, mediante l'indagine, solo allo 
spirito che esiste nella sua propria storicitá, come idea che in esso 
si desta e che solo puó fornire la misura per la frammentarietá sto- 
rica, mentre per la visione oggettiva permangono l'indefinitezza e la 
mancanza d'unitá. Infine un'idea storica non puó in alcun modo 
ritenersi conclusa, perché € compresa nella storicitá avvolgente di una 
vita spirituale. Essendo inoltre dipendente e non originaria, ridesta 
e influenza il futuro. Il suo principio e la sua fine sono sempre pro- 
blematici, sia se in generale ci sono e quando ci sono, sia se la 
fine é concepibile per una necessitá interna o per una costrizione 
esterna. 

Innanzitutto, ogni tipo d'unitá raggiunta rimane sospesa per quel 
fatto metodico che prevede, da un lato che ogni serie di sviluppo € 
tanto pid vincolante e reale quanto pid limitato é l'oggetto che con 
essa si deve determinare, dall'altro che ogni singolaritá puó essere 
esattamente compresa in un comune mutamento di tutto il mondo 
spirituale, la cui uniformitá si estende su tutti gli aspetti della sua 
realtá. La rigorosa delimitazione, per esempio, nell'osservazione dello 
sviluppo delle forme ornamentali nell'abecedario nmordico, dá quasi 
limpressione, nella sua chiarezza, di una morfologia botanica; tutto 
ció puó essere indagato con chiarezza; ma quanto pid il contenuto 
in un'epoca della pittura e dell'architettura é essenziale, tanto meno 
si presta a simili analogie. La totalitá come « principio» dello spi- 
rito di un mondo corrispondente, per quanto sia direttamente enun- 
ciata, € molto pid irreale nel senso empirico, di quanto non lo 
sia il particolare e il determinato. L'enunciazione di una di queste 
totalitá é vera solo come espressione di una appropriazione esisten- 
ziale, non di un sapere che si orienta nel mondo. Lá dove dimora 
lPunitá dell'idea € cosi indeterminato che diventa problematico tutto 
ció che rimane tra l'indagine particolare, empirica e illuminante 
delle cose e questa appropriazione esistenziale delle origini che si 
rendono accessibili nei fenomeni storici. 

Le idee sono dunque realrá spirituali. Nell'orientazione nel mon- 
do, dove l'indagine verteva sulla natura in quanto alteritá dello 
spirito, le idee non erano contenuto ma limite, non cosa ma impulso, 
non oggetto ma compito. Siccome peró l'orientazione nel mondo 
coglie la realtá spirituale nella sua manifestazione storica, anche le 
idee diventano contenuto nel modo che abbiamo appunto spiegato. 
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Anche qui esse rimangono dei limiti perché, nellorientazione teo- 
retica nel mondo, si presentano nell'oggettivitá con cui appaiono, 
non come in se stesse sono, L'idea é colta in maniera adeguata solo 
dallo spirito esistente, e quindi non piú solo teoreticamente o orienta- 
tivamente nel mondo. Qui € la radice dell'ineliminabile duplicitá 
di tutte le scienze dello spirito: o queste, come scienze nell'orien- 
tazione nel mondo, perdono la loro purezza perché l'idea dell'inda- 
gatore concorda con l'idea dell'indagato nella polaritá di soggettivitá 
e oggettivitá, e quindi si abbandona la mera orientazione nel mondo, 
dove si fondano la personalitá e Punicitá di tutte le grandi opere 
delle scienze dello spirito, ma dove anche, nel caso peggiore, si 
verifica, con un tradimento dell'oggettivitá, una degenerazione nel 
vuoto dello spirito; oppure rimane a dette scienze la possibilitá di 
diventare « pure » e allora, riunendo e purificando documenti e mo- 
numenti, esse si dispongono ad instaurare un autentico rapporto da 
idea a idea, anche se, nel caso peggiore, degenerano, per la perdita 
di ogni soggettivita, nel vuoto indefinito e nell'indifferenza del ma- 
teriale oggettivo. 

Quando il pensiero si rivolge alle idee oltrepassa l'orientazione 
nel mondo in molti e indeterminati limiti. Poiché senza idea non 
c'é alcuna orientazione sistematica nel mondo, l'idea, anche se non 
si presenta mai come una cosa nel mondo, ne costituisce il limite 
dell'orientazione nel senso che quest'ultima acquista consistenza e 
coesione a partire dall'idea, mentre l'idea, da parte sua, trascende il 
mondo. 

L'idea trova nel mondo una pienezza, non il suo compimento. 
E sempre un errore di prospettiva considerare come compimento 
definitivo di un'idea una conmoscenza che s'é fatta penetrante, con- 
clusa e compiuta. In simili assestamenti sistematici si crea solo un 
limite che poi funge da punto di partenza per l'evidenziazione di 
nuovi problemi, rispetto ai quali ogni conclusione raggiunta non é 
che un gradino. 


4. Unitá di mondo e trascendenza. Se il mondo 
costituisce in se stesso un'unitá, e quindi fosse conoscibile come un 
oggetto in sé concluso, allora con la conoscenza del mondo sarebbe 
conosciuto tutto. Ma invece di essere il mondo a tradursi in un mec- 
canismo, o in una vita che si produce costantemente da sé, o nella 
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coscienza dello spirito da cui si deduce ció che €, € tutto questo a 
trovarsi nel mondo senza concludersi definitivamente per la nostra 
conoscenza. I tentativi di ridurre a un principio tutto ció che si 
presenta nell'orientazione nel mondo, sia esso natura o spirito, non 
sono che giochi di analogic. Per l'orientazione intramondana il 
mondo rimane una molteplicitá in sé inconclusa. 

Per questo nell'orientazione nel mondo si giunge a quell'atteg- 
giamento filosofico che porta a non considerare una costruzione 
della totalitá del mondo come l'essere assoluto, a non trasferire alla 
totalitá le conoscenze e le prospettive particolari, a rendersi conto 
che « la totalitá in generale » per noi non c'é. Non dobbiamo lasciarci 
ingannare dalle generalizzazioni, dalle assolutizzazioni e dalle affer- 
mazioni tanto frequenti sulla totalitá in cui, non solo si dice di pid 
di quanto si sa, ma addirittura non esiste alcun sapere che possa 
render conto del senso dell'affermazione. 

Invece della totalitá in generale, nel mondo ci siamo noi come 
esistenze possibili. L'unico nostro sapere generale é questa orienta- 
zione nel mondo, che non puó concludersi in se stessa perché non 
possediamo alcuna conoscenza assoluta del mondo. Ma lá dove si 
realizza una vera conoscenza siamo in grado di cogliere e di mante- 
nere la nostra libertá perché siamo consapevoli del senso specifico e 
dei limiti che la caratterizzano. 


Limiti dell'azione finalistica nel mondo. 


L'azione finalistica che tende ad un risultato nel mondo si orienta 
sul dato sussistente e su quello possibile. L”orientazione nel mondo 
non si accontenta di sapere che cosa c'é, ma vuol conoscere anche che 
cosa d'altro e possibile fare. Il mondo non é solo il campo della 
conoscenza dell'ente, ma anche quello della sua formazione e tra- 
sformazione. 1 limiti dell'azione possibile e della pianificazione intel- 
ligibile sono in rapporto ai limiti dell'orientazione teoretica nel 
mondo. Noi ci orientiamo nell'immutabile per cogliere con chiarezza 
il possibile. 

L'azione finalistica nel mondo € individualmente limitata dalla 
situazione del singolo; il limite € variabile. Ma anche la piú ampia 
estensione di potere, quale potrebbe essere un dominio del mondo 
in grado di ridurre ad obbedienza tutti gli uomini di questo pianeta 
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e di disporre delle piú grandiose conoscenze tecniche, urterebbe 
contro quei limiti di principio che sono assolutamente immutabili 
e che condizionano ogni azione nel mondo. 


1. I limiti nell'attivitá tecnica, nella cura, 
nell"educazione e nell'azione politica. É un prin- 
cipio consolidato quello di misurare la veritá della nostra conoscenza 
facendo esclusivo riferimento alla sua eficacia nella trasformazione 
del mondo, per cui ogni conoscenza, anche se in sé é valida e ri- 
gorosa, é o dovrebbe essere cercata come mezzo per la trasforma- 
zione del mondo in funzione degli scopi della vita. In questo caso, 
Punica conoscenza rilevante sembra essere quella che si svolge se- 
condo la categoria della causalitá, perché solo ció che opera causal- 
mente, in conformitá alle leggi della natura, sembra poter servire 
all'azione. Ma l'azione non é solo attivitá tecnica, ma anche cura, 
educazione e azione politica, in quanto si realizza nella societá e 
nella lotta tra esseri razionali. Trasformare il mondo non significa 
solo produrre tecnicamente, ma anche autoeducarsi in modo da tra- 
sformare l'uomo. L'azione, quindi, non é diretta solo a quel tipo di 
sapere che si raggiunge con la categoria della causalitá, ma ad ogni 
forma di realtá sussistente nei termini in cui é stata chiarita dal- 
Porientazione nel mondo. La realtá oggettiva che ci appare € legata 
tanto alle inevitabilitá categoriali in generale, quanto alle forme feno- 
meniche. Queste si presentano come leggi degli itinerari e delle 
forme, delle figure e dei tipi in cui passano tutte le realizzazioni 
senza che il loro accadere ne sia causalmente condizionato. L'orien- 
tazione nel mondo, nel suo complesso, cerca lo spazio per quel- 
lazione nel mondo a cui si relaziona la specificitá di quelle azioni 
che sono lorganizzazione tecnica, la cura, Veducazione e Vazione 
politica. 11 fare non é condizionato solo dalla conoscenza delle cose, 
ma ha la sua origine nella coscienza della realtá che lo costituisce. 

I limiti dell'azione finalistica si presentano in queste tre direzioni: 

L'attivitá tecnica distingue un mondo che non puó essere modi- 
ficato da alcuna azione (il mondo come totalitá delle leggi di natura) 
e il mondo che si trova in un suo stato momentaneo che, con la 
conoscenza delle leggi di natura, puó essere modellato nella sua sin- 
golaritá, secondo fini, nelle diverse direzioni che si decidono. lo vedo 
il mondo come é, e vedo che cosa nel mondo posso cambiare proprio 
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perché e nella misura in cui conosco come é. Conosco che cosa 
posso fare perché lo faccio. Oltre ai miei limiti costitutivi, conosco 
anche quelli occasionali o di principio che limitano le possibilitá 
della mia attivitá. Al mio poter-fare corrisponde una determinato e 
fondato poter-predire quei risultati a cui posso rimettermi. 

I limiti della tecnica sono: 

a) Deve essere dato ció con cui faccio qualcosa. Non € possi- 
bile alcuna costruzione dal nulla, né alcun moto perpetuo. 

b) Ci sono dei limiti quantitativi imsuperabili come ad esem- 
pio: la velocitá della luce, la quantitá della materia e dell'energia 
data, le dimensioni delle macchine che si possono costruire con un 
determinato materiale e secondo un determinato modello. 

c) Come realtá biologica il mio esserci é legato ai limiti della 
vita, a quelli della temperatura, dell'assimilazione degli alimenti e 
dell'ossigeno, della pressione dell'atmosfera, della possibilitá di dor- 
mire. Perció in ogni azione tecnica devo conservarmi queste possi- 
bilitá di vita, o, in un mondo che non le offra piú naturalmente, 
devo costruirmele come condizioni dell'esserci del mio piccolo mondo. 

I limiti della tecnica sono frequentemente discussi, talvolta equi- 
vocamente trattati, non di rado addirittura negati. Precedenti opi- 
nioni sull'impossibilitá, ad esempio, dell'aeronave sono di genere 
decisamente differente rispetto all'affermazione dell'impossibilitá, ad 
esempio, del moto perpetuo. 

Anche quando non ci sono ancora punti di appoggio concreti 
non si puó affermare che é impossibile una navicella nello spazio 
cosmico. Per quanto la cosa oggi sia impensabile, non € tuttavia 
escluso che un giorno si possa far esplodere il globo e polverizzarlo 
nel cosmo. Non sappiamo minimamente se siamo legati alla quantitá 
di energia attualmente disponibile o se l'impiego dell'energia ato- 
mica amplierá in proporzioni incalcolabili la disponibilitá energetica. 
E pid difficile prendere una decisione a proposito di ció che non 
sembra possibile di quanto non lo sia per ció che in linea di prin- 
cipio € possibile. E possibile progettare un fantastico dominio del- 
Puomo nello spazio cosmico, perché nessuno sa ció che ancora é 
possibile. Infatti, dove l'impossibilitá non si presenta in termini 
rigorosi e vincolanti rimane la possibilitá. Perció, dal punto di vista 
filosofico, rimane sempre il problema dei limiti ai quali sono occa- 
sionalmente o per principio connessi il potere e il fare tecnico, che 
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non devono essere assolutamente confusi con la magia che, essendo 
solo un sogno, e qualcosa di essenzialmente diverso. 

La possibilita d'azione dell'attivitá tecnica ha i suoi limiti nella 
realtá della vita, dell'anima e dello spirito. Si puó fare solo ció che 
rientra nell'ambito meccanico, il cui materiale € del tutto indiffe- 
rente, come se fosse qualcosa di assolutamente estraneo; la vita, 
Panima, lo spirito, invece, non si possono produrre tecnicamente, 
ma solo modificare con determinati condizionamenti. E quindi 
essenziale stabilire la differenza tra l'apparato puro e semplice e la 
sua destinazione. I limiti di ció che posso modificare nell'apparato 
e di ció che posso con esso realizzare sono i limiti dell'attivita 
tecnica, ma non ancora i limiti dell'azione in generale. 

Tra il dominio tecnico delle cose e la libera comunicazione delle 
esistenze c'é l'ambito della cura e dell'educazione, dove l'altro, an- 
che se é ancora trattato come oggetto, e nello stesso tempo ricono- 
sciuto nella sua essenza propria. Nella cura e nell'educazione si fa 
afidamento sull'originarietá dell'altro: e con ció di cui si ha cura 
(siano piante o animali) si instaura un tipo di rapporto, che, se 
anche prescinde dal linguaggio, é analogo a quello che esiste tra 
domanda e risposta; con Peducando si fa riferimento a quei fini e a 
quei metodi che nascono quando lo si ascolta e quando, a sua 
insaputa, ci si lascia guidare da lui. 

I limiti di questa azione sono impliciti nel suo principio, L'indi- 
pendenza dell'altro rimane la condizione che consente a chi cura o 
educa di porre scopi e finalitá. Nel proseguimento della sua azione 
egli puo modificare non solo i metodi, ma anche i fini qualora si 
manifestasse qualcosa di nuovo nell'indipendenza del suo oggetto. 

Ma € sempre possibile trattare meccanicamente come materiale 
da utilizzare ció che in sé € vita, anima e spirito. In questo caso 
compaiono limiti specifici dovuti all'inadeguatezza tra metodi e ma- 
teriale, essi si manifestano nella delusione rispetto a quanto ci si 
attendeva (l'educando si ribella), o nella distruzione dell'indipendenza 
(la vita si perde, Peducando viene solo ammaestrato). C'é si una 
certa sicurezza che procedimenti imitativi abbiano un determinato 
esito, soprattutto in biologia, ma anche nella cura di piante e di 
animali, nonostante l'azione si avvicini a quella tecnica, rimane sem- 
pre quella differenza dovuta al talento specifico di chi se ne prende 
cura; la sicurezza € minima rispetto all'uormo che, come essenza 
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storica, trasforma se stesso in ogni esperienza che fa e di cui acqui- 
sta coscienza; perció egli non é mai un oggetto fisso, ma, nella 
propria essenza, la sua conoscenza varia in maniera incalcolabile. 

Chiamiamo politica Vazione che si riferisce alla volontá di altri 
uomini le cui azioni intervengono in maniera rilevante nella produ- 
zione del nostro mondo. In questo tipo d'azione si desta e si forma 
la volontá di cooperazione, mentre un avversario, vale a dire, una 
volontá che oppone resistenza, agisce in senso inverso. 1 limmití di 
questa azione sono: 

a) L'impossibilitá di controllare le condizioni reali e le volontá 
effettive e possibili di tutti coloro che partecipano all'azione come 
soggetto o come oggetto ha come conseguenza che la molteplicitá 
del possibile e del pianificato puó essere infinita e che l'intervento 
della realtá nel complesso é, nelle sue conseguenze, sempre diverso 
rispetto a quanto ci si proponeva. 

b) La realtá con cui si tratta non € in sé definitiva come una 
base fissa da cui si possa prendere le mosse come da un materiale, 
ma si modifica per l'azione retroattiva esercitata dai fini che essa s'é 
proposta. Su di essa non posso esprimere alcuna speranza oggettiva- 
mente fondata, infatti giá la semplice conoscenza della speranza e la 
coscienza delle possibilitá temute o desiderate modifica i risultati, 
nel senso che forse sarebbe accaduto, se tutto fosse rimasto ad un 
livello di inconsapevolezza, ció che ora non accade. 

c) In questo mondo, oltre ai motivi e alle situazioni psicologi- 
camente e sociologicamente comprensibili, agisce l'incondizionatezza 
dell'esistenza e la spiritualitá delle idee. Con esse non € possibile 
fare dei calcoli, ma solo rischiare in un contatto permanente che di 
continuo si rinnova e muta. I motivi generalmente comprensibili e le 
possibilitá di senso razionalmente oggettivabili hanno il loro limite 
nell'incomprensibile. Questo, che come insieme di condizioni geo- 
grafiche, tecniche, metereologiche e psicologiche puó in parte essere 
conosciuto dall'esterno ed essere controllato in una certa misura 
dall'azione tecnica, come idea e come esistenza puó essere colto 
solo nella partecipazione e nella comunicazione, senza poter essere 
oggettivamente accessibile alla pura e semplice osservazione. Nel- 
Pazione politica io intervengo come essere libero in relazione ad 
altri esseri liberi, partendo da una positivitá concreta che, nello stesso 
tempo, é origine e limite dell'azione. 
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d) Chi agisce politicamente si muove in una corrente che, og- 
gettivamente, sembra una successione di eventi, mentre, in profon- 
ditá, € determinata da decisioni libere. La sua volontá lo sospinge 
lá dove si decide autenticamente, e lo sviluppo delle situazioni puó 
dargli il timone per un momento. Da li puó avere la possibilitá di 
dirigere un mondo, ma puó anche, sia pure senza ripercussioni og- 
gettive, disperdere questo potere nel vuoto. Assumendo la propria 
vita, puó farla crescere in unitá col processo storico, ma, anche nei 
casi piú favorevoli, permane la resistenza tanto nel proprio ambito 
quanto in quello avversario, permane la brevitá della vita individuale 
e la mutabilitá di tutte le situazioni, per cui la propria opera, che 
non si conclude ma continua in altre mani, subisce una modifica- 
zione originaria. 


2. L”utopia di una compiuta orientazione 
nel mondo e la trascendenza. Il pensiero utopico, se- 
condo cui il mondo sarebbe una totalitá in sé perfettibile, si impone 
ingannevolmente come un ovvio presupposto molto piú spesso di 
quanto non si voglia concedere, al punto che si sottrae il proprio 
consenso solo quando questo pensiero é espresso in modo chiaro 
ed esplicito. In linea di principio il mondo nella sua totalitá € 
comprensibile, anche se allo stato attuale del sapere questa com- 
prensione non é ancora reale, perció, per quel tanto che dipende da 
noi, € possibile ordinarlo con esattezza sulla base di uma conoscenza 
compiuta e di un ideale universalmente valido. Si tratta, evidente- 
mente, di un compito infinito, ma possibile in linea di principio, 
come un'idea vera. Si potrebbe sopprimere la morte o, perlomeno, 
spegnersi in etá avanzata in modo indifferente e indolore, quando 
anche la volontá d'esserci non vuole pid nulla. Si potrebbe soppri- 
mere la lotta e, con un perfetto ordinamento delle necessitá dell'es- 
serci, portare l'umanitá ad uno stato definitivo che duri per sempre. 
Si potrebbe dominare tecnicamente il mondo e dirigere tutta la 
materia in modo intelligente e univoco secondo la volontá umana. 

Il senso sotteso a questo pensiero non é vero, da un lato perché 
ogni azione urta quei limiti in cui naufraga, dall'altro perché il 
mondo non solo di fatto, ma anche per principio, non e comprensi- 
bile nella sua totalitá. Infatti ogni conoscenza e ogni azione sono 
nel mondo e non comprendono, né dominano mai la totalitá del 
mondo, se non nell'immaginazione. 
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Quel pensicro, come idea del compito infinito che prevede l'esatto 
ordinamento del mondo, € vero in riferimento a delimitati feno- 
meni nel mondo, ma non in riferimento al mondo in generale che 
non si dá mai come possibile oggetto e possibile fine. 

Se Vordinamento perfetto e definitivo del mondo fosse una meta 
sginificante dell'esserci, allora, come compimento immanente, essa 
sarebbe l'essere assoluto. La trascendenza sarebbe lo sguardo rivolto 
al puro nulla. L'agire incondizionato, che come trascendere dell'esi- 
stenza possibile nell'esserci, appare a se stesso nella certezza di un 
essere, sarebbe inconcepibile se non addirittura insensato e ilusorio. 
Poiché lP'azione finalistica é comprensibile a partire dallo scopo e giu- 
stificata dal risultato, la consapevolezza dello scopo finale dell'ordina- 
mento stabile e perfetto del mondo potrebbe fornire per ogni azione 
un senso e un suficiente criterio oggettivo. Ma Pazione incondizio- 
nata, anche se si realizza mediante l'azione finalistica, non é sufh- 
cientemente determinata e fondata dagli scopi di quest'ultima; nel 
successo o nel naufragio essa non ha alcun criterio ultimo della 
propria veritá, ma sta davanti alla sua trascendenza come all'essere 
autentico. 

Ai limiti dell'azione finalistica nel mondo si manifesta la pos- 
sibilitá dell'essere che, come esserci che appare nel mondo, si accerta 
di sé trascendendo ogni finalitá intesa come finalitá ultima. 


3. Un esempio: la terapia medica. Il rapporto tra 
medico e paziente consente di chiarire in modo esemplare i limiti 
teoretici e pratici dell'orientazione nel mondo in riferimento ad 
ogni azione che caratterizza le relazioni umane. La terapia include 
Vampia sfera della prestazione tecnica che va dalla collocazione di 
una fasciatura alla cosiddetta psicoterapia. Sotto lo stesso nome si 
raccolgono le prestazioni piú eterogenee, ognuna delle quali é il 
limite dell'altra. 

a) Il corpo infermo sussiste, come del resto tutta la vita, in 
forza di un complicato meccanismo che, per quanto sia compren- 
sibile nella sua funzione dal punto di vista fisiologico e nel suo 
sustrato dal punto di vista fisico e chimico, lo € sempre e solo nel 
particolare. Nella misura in cui questo meccanismo softre di di- 
sturbi é possibile, in una serie di casi, rimetterlo di nuovo in marcia 
tecnicamente come un meccanismo, anche se sempre con la collabo- 
razione della vita. Le operazioni chirurgiche sopprimono ostacoli 
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meccanici, creano nuove possibilitá dello stesso tipo, rimuovono so- 
stanze che secernano materie pericolose o che, in eccesso, agirebbero 
in modo deleterio. Si prowvede alla mancanza delle materie neces- 
sarie alla vita mediante la loro somministrazione in forma di pre- 
parati e cosi via. 

b) Ma il corpo come vita produce da sé i propri meccanismi. 
La vita, che non € mai possibile scorgere nella sua inseitá, € parzial- 
mente osservabile nella regolare manifestazione delle sue costanti 
che costituiscono di volta in volta il fondamento di determinate 
attesc. Questa vita viene seguita, trattata e stimolata con interventi 
fisici e chirmici, che rappresentano ad un tempo una modificazione 
pianificata delle sue condizioni ambientali, nella speranza che essa 
muti nella direzione desiderata. In base alla generale conoscenza 
empirica, il corpo é cosi trattato come vita, in funzione di scopi 
oggettivi da raggiungere con mezzi noti. Ma nell'operare tecnico 
rimane il rischio implicito nel fatto che si ha a che fare ad un 
tempo con la vita che non é mai totalmente calcolabile. In ogni 
trattamento che fa appello alla vita, ogni azione rimane fondamen- 
talmente un tentativo, perché, in base all'effetto che si propone, deve 
modificarsi di momento in momento, Giá nell'azione tecnica che ri- 
guarda l'inorganico non sono sufficienti il pensiero e il calcolo, ma 
accanto ad essi, si richiede un'arte che si esprime in quella pianifica- 
zione sintetica che si fonda sulla calcolabilitá; nell'azione specificata- 
mente biologica € rilevante quell'altra arte che si fonda, oltre che 
su una visione che non e mai assolutamente razionalizzabile per il 
vivente, su un istinto che sente la vita. Questa capacita, coltivata in 
misura diversissima tra gli uomini, non é che la rara sicurezza origi- 
naria di un medico nato. 

Inoltre la vita dell'uomo non é puramente oggettiva come la vita 
di un animale, perché c'é in essa un'anima intelligente che dipende 
dal corpo come questo da quella. Per giungere all'anima e neces- 
saria quell'azione del tutto nuova che si avvale della comunicazione 
tra medico e paziente e che prevede diverse forme fra loro fonda- 
mentalmente differenti. 

c) Il paziente € riconosciuto, in modo del tutto impersonale, 
come un ente razionale e indipendente che vuol essere informato a 
proposito di ció che capita al suo corpo. Il medico, in base alla co- 
noscenza che possiede, emette una comunicazione razionale su ció che 
ha trovato con la sua visita e il senso che deriva dall'applicazione 
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della conoscenza generale al caso particolare rappresentato dal corpo 
del paziente. Questa conoscenza la offre senza riserva cosi come gli 
e nota, e Paffida alPaltro afinché questi, nella sua indipendenza e 
libertá, la applichi e interiormente la rielabori. 

A questo punto nascono le difficoltá. L'altro, che non é sciolto 
dalla vita del suo esserci corporeo, comprende ció che ascolta se- 
condo la propria educazione intellettuale e le proprie abitudini men- 
tali, ma anche secondo il suo modo di angustiarsi. La consapevo- 
lezza che possiede della sua malattia non é priva di significato per 
il suo stesso esserci corporeo. Sapere e stato d'animo, speranza e 
timore, osservazione e opinione hanno un effetto incalcolabile sulla 
vita del corpo. Solo ipoteticamente il medico si rivolge ad una per- 
sonalitá che sussiste sciolta dalle proprie condizioni e che é libera 
di fronte al proprio corpo che funziona per sé come malato o come 
sano. Col suo genere di comunicazioni il medico agisce su questo 
corpo stesso; é solo un caso limite ideale quello di una personalitá 
libera che, nonostante le comunicazioni che le giungono e le cono- 
scenze che vi concorrono, sappia influenzare solo favorevolmente il 
proprio corpo in ordine alla serenitá e alla volontá vitale. 

A ció si aggiunge, in secondo luogo, che il piú delle volte i modi 
di conoscere non sono noti né al medico né al paziente. Che cosa 
si puó presumere, che fondamento possiede il sapere, che possibilitá 
esistono, che incertezza e che relativitá accompagnano la visione ge- 
nerale della vita che evidentemente si possiede, sono cose che non si 
possono discernere. Inevitabilmente si presume di sapere ció che pos- 
siede ancora momenti ben determinati di relativitá. 

Solo chi avverte questa situazione tiene in sospensione critica 
il sapere oggettivo, non cade, nel professarsi esplicitamente per la 
scienza autentica, nella superstizione scientifica, e quindi rimane 
signore del proprio sapere. Solo chi, invece di afferrare una pa- 
gliuzza, scorge linevitabile residuo di problematicitá che accompa- 
gna tutto ció che € solamente empirico, solo chi € abituato a consi- 
derare i pericoli come possibilitá, nel pianificare il futuro puó fare 
ció che e sensatamente fondato, e nel presente puó vivere tenendo 
davanti allo sguardo il naufragio possibile o futuro. 

L'angoscia d'essere malato e la necessitá, difficilmente evitabile, 
che il medico ne scorga l'oggettiva importanza conducono ad una 
indefinita perdita di tempo e di forza nei mezzi terapeutici che, in 
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sé indifferenti o addirittura nocivi, sono favorevoli solo per il loro 
efíetto suggestivo e per la soddisfazione che qualcosa si fa. C'é 
dunque un circolo vizioso tra medico e paziente: il medico limita 
la sua comunicazione ad una forma autoritaria concessa dal paziente. 
Alla base di questa concessione c'é il rispetto e l'angoscia del pa- 
ziente, a cui si aggiunge l'inconfessata confusione, voluta da en- 
trambi i partner, tra perizia e abilitá da un lato e cieca fiducia dal- 
Paltro. L'angoscia del paziente e l'autoritá del medico sorgono una 
dall'altra. Se l'angoscia non si placa ne soffre l'autoritá del medico 
che diventa insicuro anche nell'ambito del sapere oggettivo. Ma se 
dovesse cadere la maschera autoritaria, crescerebbe, forse smisura- 
tamente, anche l'angoscia, e il medico si troverebbe in una situazione 
impossibile. La suscettibilitá del medico autoritario, che si fa palese 
quando lo si segue senza riserve e quella del paziente, quando il 
medico non é piú sicuro, si condizionano reciprocamente. In questo 
circolo puó accadere anche il contrario, e precisamente che il pa- 
ziente debba curare il suo medico per la sua suscettibilitá o stupi- 
ditá, o che il medico debba impegnare le proprie prescrizioni per 
liberare il paziente dalla sua angoscia. Il circolo pud far si che un 
medico tenda a lasciare che la malattia si trasformi per il paziente 
in contenuto di vita e che l'altro, in cambio, faccia il possibile per 
rendersi superfluo a se stesso e per rompere, in questo modo, il cir- 
colo. La multiforme evoluzione e le assurditá che intervengono 
nella realtá terapeutica, in cui Paiuto vero e razionalmente fondato 
e solo una piccola parte di un affetto che desta veramente mera- 
viglia, ha condotto il medico da un lato a non dichiarare aperta- 
mente ció che pensa, dalPaltro a « curare » positivamente il paziente 
nella sua anima. 

d) C'é da presumere che ora la scienza medica consideri il pa- 
ziente come una totalitá composta d'anima e di corpo. Il trattamento 
psichico diventa allora una parte della terapia. Non solo il medico dice 
liberamente al paziente ció che pensa, ma ogni parola, ogni prescri- 
zione e ogni trattamento deve essere per principio calcolato nei suoi 
effetti psichici, Certe concezioni fondamentali dell'uomo che per la 
maggior parte non sono spiegate, certe regole convenzionali e certe 
idee tradizionali relative a ció che per l'uomo é desiderabile, utile 
e vantaggioso sembrano voler trasformare la totalitá di quest'ultimo 
in un oggetto d'intervento medico nel senso che ogni azione é da 
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considerarsi come mezzo in vista dello scopo. In veritá, il medico 
e il paziente sono tra loro lontanissimi; lá dove il paziente crede di 
sentire la vicinanza dell'uomo, il medico ha creato una distanza che 
giunge alla rottura interiore della comunicazione. Egli infatti non 
parla in quanto se stesso, ma in quanto opera in funzione di un 
processo curativo. Questo non potrá essere di fatto realizzato, perché 
si inserisce sempre la soggettivitá nelle forme della simpatia e del. 
lantipatia, e soprattutto perché il medico, se vuol raggiungere lo 
scopo previsto dall'intervento psichico, deve apparire presente in 
modo vitale e naturale, cosa questa che gli riesce solo se dispone 
di un talento eminente nel coordinare comportamento e finzione. 

L'oggettivazione conduce a regole che il medico utilizza come 
le altre regole di trattamento, anche se sono di natura eterogenea. 
La cosiddetta « terapia di sorpresa », la magia elettrica, la cui im- 
pressione, o per superstizione scientifica o per superstizione anti- 
scientifica, ottiene efletti suggestivi, l'imposizione del cambiamento 
d'ambiente sono ricette che appartengono a questo sistema di ten- 
tativi occasionali e di esiti fortuiti. Questi procedimenti hanno un'uti- 
litá pratica limitata e non offrono alcuna possibilitá di sviluppo e 
di progressiva esperienza. 

Anche quando le oggettivazioni e le regole sembrano pid libere 
e, nelPampio sviluppo della psicologia comprensiva, danno l'impres- 
sione di penetrare Pinterioritá e il fondo autentico, resta sempre il 
fatto che l'uomo é assunto come oggetto, e quando € apparente- 
mente inserito nell'ambito della comunicazione, non lo é come se 
stesso, ma solo come caso. Qui si svolge una moderna analogia con 
la vecchia camera di tortura, quando, come in guerra, gli uomini 
sono di fatto esposti, contro la propria volontá, a una combinazione 
di dolori insopportabili causati da correnti elettriche, da esercizi for- 
zati e da ipnosi per essere curati dai loro disturbi nervosi, o quando, 
con il loro consenso, si fanno sorgere nella loro coscienza esperienze 
infantili, feroci appetiti sessuali e altre cose simili, assicurando che 
il loro chiaro ricordo li guarira. 

Qui il medico si rende conto di nuovo di essersi imbattuto in un 
limite che ha poi superato in un momento di inconscia ingenuita. 
Nella sua totalitá Puomo non é oggettivabile. Nella misura in cui 
lo € appartiene all'orientazione nel mondo, ma come tale non e 
mai se stesso. Come oggetto lo si puó trattare con disposizioni este- 
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riori che sono razionali e conformi a regole e ad esperienze. In se 
stesso, cioé come esistenza possibile, lo posso trattare solo nella con- 
cretezza storica, in cui pid nessuno É «caso», e in cui si realizza 
un destino e la chiarificazione di un destino. Á questo punto non si 
puó piú confondere l'uomo come oggetto-oggettivo, in quanto realtá 
empirica, e l'uomo come esistenza che si manifesta nella comuni- 
cazione. Quello puó essere sottoposto a indagini, a generalizzazioni 
e a regole, mentre questo esiste sempre e solo storicarmente e non 
puó essere generalizzato. Quello puó essere sottoposto ad un tratta- 
mento tecnico, educativo e artistico, questo si dispiega solo nella 
comunanza di un destino. 

e) Tra medico e paziente si instaura, alla fine, la comunica- 
zione esistenziale. Il medico, assumendo su di sé il destino del ma- 
lato, adotta un nuovo atteggiamento che, relativizzando tutti 1 trat- 
tamenti precedenti, conosce quel dire e quel tacere comunicativo che 
non risponde a regole perché e di origine esistenziale. Il paziente 
non puó essere considerato né trattato dal medico nella totalitá del 
suo essere, ma non puó neanche essere abbandonato a se stesso per 
essere stato indifferentemente riconosciuto, in un modo del tutto im- 
personale, come una persona per sé autonoma e sciolta da ogni rela- 
zione. La ricerca e le domande devono nascere da libertá a libertá, 
senza tutele e senza astratte richieste. Il medico allora si sa respon- 
sabile di ció che dice e di ció che tace, mentre prima credeva di aver 
diritto alla franchezza assoluta quando, abbandonato Paltro a se 
stesso, gli addossava tutta la responsabilitá dell'effetto delle sue pa- 
role, eliminando cosi completamente la propria responsabilitá; op- 
pure credeva di avere il diritto di tacere nel caso il paziente non 
avesse bisogno di sapere altro se non lo stretto necessario per la 
propria guarigione; in questo modo il medico non riconosceva piú 
la libertá del paziente, anzi presupponeva di poterlo trattare dal- 
Palto. Ora, invece, € colpevole tanto il tacere quanto il parlare, se 
ció accade in ossequio a mere considerazioni intellettuali disancorate 
dalla comunanza del destino e dalla coscienza storica. Non solo il 
tacere e il dire, ma ogni richiesta e ogni pretesa, ogni domanda e 
ogni segnalazione di fini cade in questo processo storico di comuni- 
cazione tra due esistenze che si trovano di fronte come medico e 
come paziente. L'azione che si svolge secondo il rapporto fine-mezzo 
diventa base e medium operativo. Ció che dal punto di vista ogget- 
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tivo € un tentativo, dal punto di vista esistenziale diventa un rischio 
nel processo comunitario dell'esserci, dove c'? il momento storico e la 
maturazione. Il medico non e né un tecnico né un salvatore, ma 
un'esistenza per un'altra esistenza, un essere umano passeggero che 
con l'altro, nell'altro e in se stesso riconduce all'essere dignitáa e 
libertá e le riconosce come misura. Non ci sono pid esattezze né so- 
luzioni definitive, ma amore per la nobile essenza che c'é in noi, 
ovviamente non si tratta dell'amore che é solo compassione per la 
creatura e che, senza compromettere il proprio se stesso, pratica della 
caritá senza vera partecipazione e quindi umiliando e mortificando 
Paltro. 

Se esaminiamo queste direzioni dell'azione medica, che solo ca- 
sualmente sono unificate sotto il nome di terapia, vediamo che 
ognuna di esse si imbatte nei propri limiti, dove € disturbata dall'in- 
terferenza di qualcos'altro che richiede a sua volta un nuovo trat- 
tamento: in ció che é meramente tecnico e meccanico interferisce 
la vita, nella vita l'anima, nell'anima l'esistenza possibile che in 
nessun modo é oggetto dell'orientazione nel mondo, perché questa 
puó terminare al massimo con una trattazione intellettuale dell'anima, 
che peró non conclude il discorso perché con ció l'uomo non € 
esaurito, 

Nell'azione terapeutica c'é anche, come limite generale, il fatto 
che nessun medico é fisicamente ed esistenzialmente nella situazione 
di comprendere il suo paziente in tutte queste direzioni chiaramente 
distinte, Nel trattamento tecnico-meccanico egli deve senz'altro pen- 
sare alla vita che deve aiutare per raggiungere il risultato. Puó farlo, 
ma con la vita egli deve pensare anche all'anima che subisce gli ef- 
fetti di ogni intervento. Questo é gia piú difficile, ma diventa asso- 
lutamente impossibile quando si tratta di entrare in una comuni- 
cazione esistenziale con tutti i propri pazienti. Per questo l'azione 
terapeutica é sempre costretta a compromessi pratici in base ai quali, 
si trascurano le direzioni successive, e, piú o meno, ci si limita alla 
sola considerazione e al solo trattamento tecnico e biologico. Quando 
non si tratta di disturbi corporei che sono trascurabili di fatto e nella 
considerazione del paziente, ma di qualcosa che colpisce l'uomo nella 
sua totalitá, il medico deve considerare la complessa inadeguatezza e 
soffrire l'inevitabile disordine della propria azione che, senza una 
precisa direzione, procede senza sfiorare l'anima e senza le indica- 
zioni dettate da una effettiva conoscenza. Nel trattare l'anima tra- 
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duce formalmente in termini oggettivi ció che, come esistenza, non 
puó assolutamente essere oggettivato e vede che a costituire l'auten- 
ticitá dell'uomo é Pesistenza possibile, ossia qualcosa di essenziale 
che € al di lá di ogni orientazione nel mondo. Solo quando nella 
chiarezza del sapere e nel possesso delle opportune distinzioni, egli 
é in grado di mantenere, dove gli e possibile e necessario, l'apertura 
e la disponibilitá alla comunicazione esistenziale, puó attenersi ai 
propri limiti ed evitare il tormento che accompagna lincapacitá 
di realizzare il massimo. 

Ma per il paziente il medico non é un meccanico a cui dá del 
denaro in cambio della guarigione. L'atteggiamento interiore del 
paziente rispetto al medico e le aspettative che stanno alla base del 
rapporto costituiscono il fondamento per il genere di comunicazione 
che si sviluppa. L'esigenza d'autoritá e la certezza rigorosa, il cieco 
desiderio d'aiuto e la fede incondizionata nelle sue possibilitá, l'an- 
goscia che si fa assoluta costringono il medico ad intraprendere in 
ogni caso una terapia, a sottoporre il paziente ad un « trattamento », 
senza pensare all'esistenza, senza provare alcuna pietá, anche solo 
caritativa, per la propria, ma solo, e inevitabilmente, del disprezzo. 
Invece la chiarezza e l'assennatezza del paziente, la sua giustificata 
esigenza d'esser trattato razionalmente, prescindendo da teorie pre- 
costituite e al di fuori della mera routine, costringono il medico a 
rispondere e a giustificare la propria azione, e, nella maggior parte 
dei casi, a non fare assolutamente nulla, ma limitarsi alla sola osser- 
vazione. L'aneddoto di Aristotele che agli ordimi del suo medico 
replicó: «io eseguiró le tue prescrizioni quando mi avrai dato le 
ragioni e lo le avró esaminate », esprime proprio questo atteggia- 
mento cosi come l'esigenza giustificata, e non impulsiva, del medico 
e del paziente di consultare un altro medico nelle situazioni poco 
chiare, onde poterle discutere con assoluta libertá. Qui il medico 
cessa di essere autoritá per le stesse ragioni per le quali, nel caso 
precedente, doveva esserlo controvoglia. Solo dove vien meno l'au- 
toritá incomincia la possibilitá di una comunicazione esistenziale. 

La realtá mostra molteplici e varie relazioni tra medico e pa- 
ziente, ma ne bastano poche per comprendere che il medico é un 
destino per il paziente, nel senso che il paziente da un lato crea da 
sé questa situazione, dall'altro la trova nell'atteggiamento del me- 
dico che incontra. 
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ll senso della scienza. 


L'orientazione nel mondo é scienza in quanto nella sua inten- 
zione e nel suo metodo critico realizza una conoscenza logicarnente 
vincolante. L'esattezza rigorosa é, come tale, riscontrabile in quan- 
titá di qualsiasi genere e in dimensioni indefinite; per la scienza 
essa é ancora indifferente e non ha alcun senso pretendere di cono- 
scerla come tale. Ma il senso della scienza, per quanto sia assodato 
e presente quando l'indagine é condotta con passione, non é a sua 
volta scientificamente dimostrabile. Chi pretende una risposta alla 
domanda relativa al senso della scienza, e poi, trovandosi nell'impos- 
sibilitá di darne una che sia dimostrabile, ne nega il senso e cessa 
di preoccuparsene, assume un atteggiamento che é incontestabile. 
Chiarire il senso della scienza che di fatto s'é realizzata e solo una 
possibilitá filosofica. Come il mondo nella sua oggettivitá non si 
chiude in se stesso e non ofre da sé una consistenza intuibile, cosi 
il sapere che lo riguarda non si arresta a se stesso, ma rinvia oltre. 
La scienza giunge fin dove giunge il sapere logicamente vincolante, 
ma é ad un tempo qualcosa di pi. Avvertire questo qualcosa « di 
piú» non conduce ad una dimostrazione, ma ad un appello che 
chiede di poter cogliere il senso della scienza. 


1. Le scienze si coappartengono nel!l'unitá del 
sapere. Nellantichita la medicina nacque dalla pratica curativa, 
la tecnica e la matematica dall'arte di costruire, la geografia dai 
viaggi marittimi. Nel passaggio dal Medioevo al Rinascimento le 
officine e le miniere erano luoghi di acquisizione di conoscenze e di 
scoperte. Dall'antica vita pubblica si cristallizzó un sapere pragmatico 
in retorica, in politica e in giurisprudenza. Qui e nei compiti che si 
impongono nella societá presente traggono origine le scienze dello 
Stato del nostro tempo. Da determinati impulsi che tendono ad una 
concezione del mondo nascono scienze speciali: dall'umanismo la filo- 
logia, dalla religione ecclesiastica la teologia. 

Il sapere € dunque nato, di volta in volta, dalla prassi di un parti- 
colare esserci. All'origine c'é la volontá di sapere e uno scopo deter- 
minato. La coappartenenza delle scienze non é assolutamente un'idea 
originaria, solo dopo che il sapere é stato unificato si pone il problema 
filosofico della coappartenenza di tutto il sapere. Solo allora diventa 
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una totalitá in un cosmo filosofico da cui, in seguito, una dopo Paltra, 
ogni scienza si separa per proseguire, apparentemente senza filosofia, 
il proprio progresso. Le successive scienze particolari hanno la loro ra- 
dice storica sia nella prassi, sia nella costituzione mentale di un edificio 
filosofico del mondo. 

Lá dove il sapere resta legato agli angusti scopi di un esserci par- 
ticolare non sorge la domanda relativa al senso, anche se questo é 
praticamente giá realizzato. Il sapere come sapere é significante solo 
attraverso la filosofia e offre una risposta alla domanda che ne chiede 
1l senso mediante la coscienza della propria universale coappartenenza. 

Nella prassi il sapere cerca la sicurezza necessaria per poter indi- 
rizzare l'azione secondo le attese calcolate e in base a dati di fatto og- 
gettivi. Il sapere come accertamento del proprio essere e dell'essere in 
generale é rintracciabile lungo il sentiero che percorre tutto il reale e 
il particolare. La sicurezza é sempre e solo particolare e limitata, alla 
fine vien meno e pianta in asso, credere che in essa dimori l'essere si- 
gnifica ingannarsi e cadere alla fine nella disperazione. L'accerta- 
mento, invece, cerca la totalitá che non lascia nulla fuori di sé, ma 
che tuttavia non puó mai esscre concepita come definitiva. Solo dal- 
Pautentica volontá d'accertamento masce la volontá del sapere totale 
che non si lascia sfuggire alcun tratto essenziale dell'essere e da cui 
sorge l'idea della totalitá delle scienze. Dal desiderio di sicurezza 
nasce l'interesse per il sapere che, peraltro, offre una sicurezza sem- 
pre limitata; per il filosofare la sicurezza é solo un grado. 

Il senso della scienza € dunque legato all'unitá delle scienze senza 
la quale il senso é solo relativo ai soli punti di vista particolari e 
tecnici in funzione del conseguimento di uno scopo. Il problema 
dell'unitá € dunque un problema fondamentale per filosofare sul 
senso della scienza. Sembra sia possibile conseguire questa unitá indi- 
cando i tratti comuni a tutto il sapere. Se il sapere € legato al- 
Vespressione nei giudizi, che dipendono dalle leggi della logica for- 
male, ne discende che la forma logica di questi ultimi costituisce 
l'inevitabile condizione di tutto il sapere, la qualcosa, peró, puó anche 
indurre all'errore di scorgere la veritá nel giudizio, e quindi di ca- 
ratterizzare l'unitá delle scienze attraverso disquisizioni logico-for- 
mali, Questa comunanza non é ancora unitá. Ogni impellente im- 
pulso al sapere in quanto sapere, a differenza del dominio di un sin- 
golo sapere in vista di scopi particolari, ¿ da questo punto di vista 
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inconcepibile. Esso, infatti, non puó scaturire da generalitá formali, 
ma solo da un contenuto sostanziale. 

Un altro carattere comune é la differenza critica tra fatto e sogno. 
Ma questa, innanzitutto, non riguarda tutto il sapere, e poi, nono- 
stante il suo fondamentale significato per la conoscenza empirica, 
non € Pessenza dell'unitá di questo sapere. Un fatto, come tale, non 
é per ció stesso rilevante per un accertamento metafisico dell'essere. 
Infatti il senso del sapere empirico raggiunge la sua unitá solo se, 
partendo dalla domanda che si accerta dell'essere, giunge a consta- 
tare che questo essere é tale che, in esso, questo fatto, € possibile e 
reale. 

Se in ogni particolare si coglie essere, quando voglio sapere tutto, 
non per curiositá di conoscere molto, ma per accertarmi dell'essere 
nella comprensione dell'uno, le scienze si coappartengono veramente. 
In esse cerco di conoscere l'esserci che mi consente di orientarmi 
universalmente nel mondo per giungere alla prossimitá dell'essere. 
Ció significa che l'orientazione nel mondo possiede il suo senso nel- 
P'unit delle scienze, dove si prepara la via per la metafisica. Questa 
sola dá al sapere in quanto sapere un punto di appoggio e di soste- 
gno in un senso che lo trascende. 

Non si puó negare che alcune scienze si sono sviluppate proprio 
sotto il profilo tecnico e hanno costituito un mondo limitato della 
scienza. In questo caso e sbagliato fare dell'unitá di questa scienza 
il luogo dell'unitá delle scienze, come, ad esempio, nell'affermazione 
delle scienze naturali che, raccolte nel loro isolamento, negano che le 
scienze dello spirito siano vere e proprie scienze. L'assolutizzazione 
di un metodo limitato e di un singolo oggetto é un'usurpazione, 
perché, tacitamente e acriticamente, sottintende un'ingenua metafi- 
sica che pretende di conoscere l'essere autentico. 

La vita delle scienze € mobile. Puó concentrarsi su particolari che, 
a seconda delle volte, valgono come essenziali, e allora si costitui- 
scono le scienze dominanti di un'epoca; oppure puó sfaldarsi nella 
sconnessione di tutte le scienze; o, infine, puó risolversi nella filosofia 
che, allora, ridiventa l'unica cosa importante. Ma le scienze sono 
reali quando vivono autonomamente in tensione con la filosofia da 
cui sono mosse. La loro vita é animata dalla consapevolezza del loro 
senso che puó essere autentico solo se € in rapporto alla totalitá del 
sapere; in caso diverso restano relazionate esteriormente ai loro fini, 
e, inevitabilmente, vanno in frantumi. 
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2. Scienza e metafisica. Storicamente la metafisica, 
come schema dell'essere, ha pid volte assunto il ruolo di scienza che 
orienta nel mondo. L'atomismo di Democrito é stato uno strumento 
intellettuale per la moderna scienza della natura, la dialettica di 
Hegel per la scienza storica, le rappresentazioni cosmico-metafisiche 
di Keplero furono all'origine delle sue scoperte astronomiche, la me- 
tafisica di Fechner costitui la base problematica della sua psicologia. 
11 pensiero scientifico prese sempre le mosse da una radice metafi- 
sica da cui in seguito si staccó. Dalla credenza in un oggettivo sche- 
ma metafisico dell'essere autentico nacque il valore di un'ipotesi che, 
da semplice possibilitá di pensiero, crebbe, purificandosi da ogni me- 
tafisica, mediante l'assunzione della verifica come criterio per stabi- 
lire il valore di una teoria feconda. Dallimpulso metafisico nacquero 
categorie e strumenti intellettuali che dapprima furono uditi, per 
cosi dire, come una musica metafisica di concetti, ma poi, secolariz- 
zati nel mondo in vuoti pensieri metafisici, vennero impiegati come 
efficaci strumenti di indagine. 

Questo rapporto storicamente limitato ed effettivamente casuale 
della metafisica con la scienza non costituisce l'autentica e perció 
durevole dinamica della ricerca scientifica attraverso gli impulsi me- 
tafisici. Anzi proprio il superamento di questa dipendenza nella pu- 
rezza dell'orientazione scientifica mel mondo ha mostrato in modo 
nuovo l'immutabile e autentica fondazione del senso della scienza 
nella metafisica. 

É da secoli che s'é maturato il tempo per una cosciente e rigo- 
rosa separazione tra la struttura oggettiva e logicamente vincolante 
nell'orientazione nel mondo e gli aspetti metafisici. Il contenuto delle 
concezioni teoretiche di chi indaga empiricamente ha solo la fun- 
zione simbolica di un'ipotesi ed € separato dal suo senso metafisico. 
Da un punto di vista psicologico puó darsi che un ricercatore creda 
alla realtá oggettiva di queste rappresentazioni in un senso assoluto 
invece che relativo, ma ció di fatto é indifferente o costituisce al 
massimo un elemento di disturbo. L'impulso metafisico si € sciolto 
dalle oggettivitá che, mediante la teoria pura, hanno reso possibile 
anche la tecnica pura, libera da ogni magia inefficace. Se la prassi 
originaria era un insieme di azioni tecnicamente finalizzate e di 
azioni magiche (come, ad esempio, in medicina) che potevano essere 
intese sulla base di rappresentazioni mitiche, in cui frequentemente 
si falliva il risultato oggettivo, ma in cui, nello stesso tempo, la 
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metafisica restava irretita nel particolare e nell'esteriore, oggi, la 
dignitá dell'uomo, come ente razionale incluso nella vita quoti- 
diana, € impegnata nella chiara e adeguata attuazione e nell'ef- 
fettiva comprensione di tutto ció che é accessibile al sapere e al 
potere pianificato. Ovviamente anche oggi il singolo, solo attra- 
verso un processo formativo che va acquisendo, é capace di com- 
prendere ció che é logicamente vincolante e ció che é fattuale, 
con una conoscenza critica delle forme e dei limiti di questo sapere. 
Il fatto che la vita moderna sia piena di superstizioni, di nevrosi 
angoscianti, di utopie politiche, di cecitá nei confronti del reale, di 
incoerenze nel comportamento, mostra solo la difficoltá di realizzare 
Poggettivitá scientifica nella rispettiva prassi personale. 

Ma lá dove s'é realizzata la pura orientazione scientifica nel 
mondo si sono avute conseguenze la cui veritá é nel consentire al- 
lesistenza di rivolgere lo sguardo alla trascendenza, senza la quale 
dette conseguenze sono falsate. Esse sono: 

a) 1 dissolvimento della totalitá di un'immagine del mondo. 
Non c'é pid una totalitá in sé connessa in cui tutto abbia il suo posto 
come nella totalitá ontologica della Scolastica, nella totalitá assolutiz- 
zata delle categorie e dei metodi meccanicistici, organicistici e di 
altro tipo, e come nella totalitá dialettica di Hegel. 

b) Invece di un sistema della totalitá c'é di vero solo la siste- 
matica di ordini categorialmente e metodologicamente relativi. Qui 
la veritá € presente come idea, ma ci sono molte idee e mai un'idea 
in generale come idea delle idee. Le idee sono nel nostro esserci che 
si orienta nel mondo, ma non c'é alcuna idea dell'esserci in generale. 
Inconclusi sono tanto l'idea singola quanto il mondo stesso delle 
idee. Tutti gli ordinamenti, che sembrano penetrare e oltrepassare i 
limiti, si riducono a ordinamenti nel mondo. Il sistema delle scienze 
e il sistema delle sfere dello spirito come ordinamenti onnicompren- 
sivi sono quanto di piú incerto e relativo ci possa essere. 

Questa orientazione nel mondo, per quanto sia purificata, man- 
tiene il suo fondamento filosofico, in cui si custodisce il senso della 
scienza, nell'impulso metafisico che non cessa con la purificazione 
della scienza da ogni implicanza metafisica, ma diventa piú vero 
nel suo autoaccertamento. Questo impulso sta alle spalle della vo- 
lontá di sapere, a cui il sapere come sapere appartiene nell'unitA delle 
scienze, perché in ogni sapere esso vuol giungere al limite in cui si 
puo realizzare specificamente il sapere del non-sapere. Per questa 
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ragione detto impulso guadagna un modo di trascendere che, pro- 
gredendo, si arricchisce di contenuto. In esso Pesistenza, percorrendo 
la via di un'illimitata orientazione nel mondo, cerca di giungere, at- 
traverso l'esserci, all'essere, seguendo l'esigenza, mai soddisfatta, di 
leggere lesserci come serittura cifrata dell'essere. La scienza, nella 
misura in cui é pensata filosoficamente come sapere nell'unitá del 
sapere, non si realizza da sé, ma solo perché l'esistenza nellorienta- 
zione nel mondo, in cui é rigettata su se stessa, si mantiene aperta 
alla trascendenza. 

Questa orientazione nel mondo, quindi, non € un semplice sapere 
qualcosa, ma é un ritrovare se stessi nel mondo. Ció significa che 
mentre la coscienza in generale con le sue categorie si realizza nel 
corrispondente ordine del mondo mediante conoscenze relative, Vesi- 
stenza si comprende, nella sua assoluta storicitá, nella storicitá della 
totalitá del mondo. Attraverso l'orientazione nel mondo della co- 
scienza in generale, Vesistenza guadagna lo spazio del proprio accer- 
tamento metafisico. 

In tutte le scienze c'? senz'altro il fluido meraviglioso della rile- 
vanza filosofica, per cui il ricercatore nella sua indagine € mosso 
effettivamente come da un »mito nella realta, cosi come in biologia, 
in storia e persino in matematica. Ció e evidentissimo lá dove il ri- 
cercatore si dedica totalmente all'indagine empirica e logicamente 
vincolante. Invece si smarrisce e si perde la scienza autentica e la 
metafisica lá dove si fa del mito stesso l'oggetto della riflessione e si 
considera l'indagine come indagine di questo mito, per esempio: 
come una teoria oggettiva delle cifre dell'esserci che si suppone acces- 
sibile ad una coscienza in generale. L'orientazione che indaga nel 
mondo puo si scaturire dalla metafisica ed essere continuamente da 
essa sollecitata, ma puó essere e continuare ad essere indagine solo 
mediante l'inclusione oggettiva della metafísica. Per questo € possi- 
bile che opere scientifiche dal contenuto storico, biologico ed esatto 
ci parlino come filosofia, senza pretendere di essere né di offrire di- 
rettamente altro che non sia indagine. Questa non é una mesco- 
lanza, ma la realtá della scienza come scienza provvista di senso, che 
sa di appartenere all'unitá di tutto il sapere. 

In base a queste considerazioni sono da considerarsi valide le se- 
guenti proposizioni apparenternente contraddittorie: « la scienza prov- 
vista di senso si realizza attraverso la metafisica » (vale a dire, la 
metafisica distingue lessenziale dall'inessenziale, da essa sorge l'im- 


LIMITI DELL'ORIENTAZIONE NEL MONDO 255 


pulso e la finalitá; € il fondamento della scienza senza essere a sua 
volta scienza), accanto a questo enunciato si pone, con identica va- 
liditá, Valtro: «la scienza autentica si realizza senza metafisica » 
(cioé, la scienza € un sapere vincolante che ha il suo valore e la sua 
esattezza nell'indipendenza delle sue dimostrazioni, dei suoi metodi 
e dei suoi risultati da ogni metafisica). Quanto piú Porientazione nel 
mondo si costituisce come scienza pura e oggettivamente separata 
dalla metafisica, tanto piú chiara diventa come scienza e piú rile- 
vante dal punto di vista metafisico. Il fatto che il suo significato mi- 
tico non possa essere mostrato oggettivamente appartiene all'essenza 
dell'orientazione nel mondo, la sola che valga per la coscienza in 
generale, mentre il mito che vi dimora é accessibile solo all'esistenza. 
Il mistero rivelabile appartiene all'essenza della scienza che orienta 
nel mondo, la quale essendo, come coscienza, vuota, senza esistenza 
e del tutto indifferente, puó disporre al salto Vesistenza possibile. 
Perció Vesistenza forte e consapevole tende, con la massima decisione, 
alla purezza della scienza in quanto scienza logicamente vincolante. 
Come l'avalutativitá della scienza é richiesta e realizzata nel modo 
piú decisivo dall'esistenza che valuta e valorizza, cosi la sua indi- 
pendenza dalla metafisica é richiesta e realizzata dall'esistenza ani- 
mata dalla propria trascendenza. Il fatto che qui Pesistenza si incontri 
con le esigenze e le pretese critiche della ratio logicamente vincolante 
e autosuficiente rende possibile un'attendibile alleanza con quest'ul- 
tima, ma nello stesso tempo conduce nelllenorme ambiguita della 
scienza che, per i criteri di questa ratio, puó essere una giustappo- 
sizione indefinita di relazioni su un unico piano, mentre per Pesi- 
stenza puó essere una volta il non-sapere vuoto, un'altra il non-sapere 
pieno di contenuto. Ora, lideale della scienza pura ha senso se vale 
come criterio di rigorositá, esso perde il proprio senso quando pre- 
tende di sussistere da sé in forza del proprio potere. Senza metafisica 
resta solo l'arbitrarietá dell'esattezza. Il falso ideale della scienza 
pura, secondo cui ció che € logicamente vincolante si giustifica da 
sé, conduce a molteplici fraintendimenti, primo fra tutti quello che 
instaura una lotta tra esattezze logicamente vincolanti e universal- 
mente valide lá dove, in veritá, si contrappongono delle semplici 
convinzioni. Questi fraintendimenti conducono a quella tesi dispe- 
rata secondo cui la scienza puó servire a tutto perché, secondo le 
necessitá, dimostra o contraddice tutto, Ció, evidentemente, non vale 136 
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per il pensiero critico, né per l'indagine provvista di contenuto, ma 
per la dialettica sofistica della riflessione vuota e senza fondo. 


3. Il senso della scienza nella soddisfazione 
specifica del ricercatorc. Tra limpulso metafisico e la 
conoscenza scientifica che é sempre particolare ci sono dei gradi in- 
termedi che, attuati, consentono di scorgere i modi in cui la scienza 
soddisfa. Si diventa consapevoli del senso della scienza nell'articola- 
zione che va dalla soddisfazione pratica piú primitiva alla disposi- 
zione metafisica che finora abbiamo considerato. 

a) La soddisfazione pragmatica. C'é una soddisfazione non tanto 
nel sapere come tale quanto nel fine separato dal sapere. Non si cerca 
il sapere per se stesso, ma per ció che col sapere si intrapprende. 
Non solo nella volontá tecnica di realizzazione (nella volontá di do- 
minare le cose per utilizzarle), ma anche nella volontá storica che si 
propone di dominare gli uomini con argomenti, con mezzi persua- 
sivi e con informazioni efficaci, oltre che con la pura e semplice 
sottilizzazione intellettuale animata dalla volontá di conoscere e di 
abbracciare le cose in quellunico sistema capace di dominare tutto 
lo scibile, si annuncia la volontá di potenza che non trova la sua 
soddisfazione nel sapere, ma nell'applicazione del sapere. 

Invece di questa separazione tra il sapere e la sua applicazione 
c'é, in una soddisfazione pragmatica piú profonda, l'indissolubile 
unitá tra conoscere e agire. 11 pensiero, che nell'attivitá della vita 
consente all'uomo di comprendersi nella sua situazione su cui lo 
stesso pensiero esercita un'influenza, non conosce un oggetto sussi- 
stente per poi utilizzarne la conoscenza, ma nell'impossibilitá di 
comprendere teoricamente ció che sussiste, crea l'oggetto che conosce. 
Questo caso, che gia ricorre nella prassi esteriore della vita, si verifica 
piú profondamente nello sviluppo interiore del singolo. Né luna 
né Valtro costituiscono un'azione pura o una pura contemplazione, 
ma ogni volta che ci si distanzia dalle cose per poterle conoscere 
nella loro inseitá, e ogni volta che si agisce utilisticamente senza sa- 
pere ancora dove ci si dirige, essi possiedono un ideale operante che 
si chiarisce nell'azione come conoscenza. Entrambi, col sapere che 
realizzano, trasformano il proprio mondo, e nella piú alta oggetti- 
vitá possibile si limitano a render sempre pid vera la tensione nella 
sua profonditá. Per la prassi e vero ció che e fecondo; questo prin- 
cipio € problematico se con esso si pensa di cogliere ogni veritá, ma 
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é appropriato se si vuol caratterizzare quella specifica soddisfazione 
di ordine contenutistico che si consegue nel sapere. 

b) Il fascino di ció che e vincolante. In contrapposizione all'ap- 
plicabilitá e alla feconditá, dove il sapere non € pensato come sapere, 
c'é storicamente, nello sviluppo di ogni singolo, qualcosa che scuote 
la coscienza e la sospinge alla ricerca dell'oggettivitá vincolante di un 
sapere. Di fronte all'irretimento nella soggettivitá della prassi rie- 
merge quel sapere puro, certissimo, inevitabile che, quando é conce- 
pito, puó essere riconosciuto come valido per tutti. 1 metodi critici, 
con cui ciascuno verifica la conoscenza dei propri presupposti e dei 
propri limiti e persino il grado di incertezza e di probabilitá, si chia- 
riscono a poco a poco attraverso la storia e la propria formazione. 
Questa certezza oggettiva, che sussiste senza il mio intervento e il 
mio concorso, e di fronte a cui si dissolve per principio ogni forma 
della mia soggettivitá, costituisce, rispetto ad un modello originario 
di stabilitá, uno dei fat piú grandi e fondamentali dell'esserci. 
Comprenderla procura una soddisfazione che é di volta in volta inso- 
stituibile e incomparabile. 

Scoperta originariamente nell'ambito della logica formale e della 
matematica, la conoscenza vincolante s'é realizzata nell'indagine em- 
pirica dove ha condotto alla conoscenza delle leggi della natura. 
Nell'ambito della conoscenza vincolante, queste leggi furono accer- 
tate per la prima volta, con sforzi non indifferenti e nel disprezzo di 
quanti si ritenevano in possesso di un'immagine onnicomprensiva 
del mondo, in oggetti che non avevano alcuna importanza per l'es- 
serci. Confrontato con questo tipo di certezza, il sapere precedente 
sembró un sogno e una fantasia arbitraria. Essendo sulle tracce di 
qualcosa di veramente valido, si credette di conoscere persino i pen- 
sieri di Dio che, nelle precedenti costruzioni e visioni indimostrabili, 
si annunciavano in modo ingannevole. 

L'indagine delle leggi della natura non ubbidi originariamente 
all'impulso pragmatico: « sapere per prevedere, per potere » (Comte), 
ma ció nonostante i suoi risultati si rivelarono di una applicabilitá 
insospettata. L*applicabilitá sicura e il sapere vincolante si corrispo- 
sero. Senza motivazioni pragmatiche non si sarebbe avviato quello 
sviluppo tecnico che si realizzó senz'altro sulla base di un'indagine, 
ma che solo in forza delle possibilitá sociologiche raggiunse, in una 
combinazione specificatamente appropriata allo scopo, le sue attuali 
gigantesche proporzioni, nella collaborazione di innumerevoli inven- 138 
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tori e scopritori. Costoro potevano lavorare solo perché prima la 
grande ruota di questo sviluppo scientifico fu messa in moto, con 
motivazioni completamente diverse, da autentici creatori degni di 
eterna memoria. 

La soddisfazione che produce ció che € vincolante attraverso l'og- 
gettivitá sicura ha generato dei fraintendimenti come la confusione 
tra veritá in generale ed esattezza logicamente vincolante da cui 
sorse la tendenza a ridurre ogni soddisfazione del sapere al riconosci- 
mento di ció che é vincolante. Ma se da un lato é certo che la logi- 
citá vincolante e un'irrinunciabile pietra di paragone dell'orientazione 
nel mondo, dall'altro sono altrettanto noti i suoi limiti. Non soltanto 
perché solo un mondo nel mondo e non il mondo nella sua totalitá 
é accessibile ad una visione logicamente vincolante, ma anche perché 
quest'ultima puó, come tale, ingannare nelle sue conseguenze. La 
prima scoperta si converte in una indefinita possibilitá di esattezze. 
Ció dimostra che anche all'intuizione piú semplice, se soddisfa ve- 
ramente, si aggiunge qualcosa di pil. Ogni scoperta, ogni ritrova- 
mento e ogni indagine successiva non soddisfa solo per il suo carat- 
tere vincolante, ma anche per qualcosa di pid in cui la singola sco- 
perta custodisce il suo senso sostanziale. Da parte sua, questultimo 
non é conosciuto né in modo vincolante né in modo oggettivo, ma 
solo come idea che diventa significante nei rispettivi ordini, principi, 
unitá e sistematiche. 

c) Soddisfazione attraverso l'idea. Poter abbracciare con lo 
sguardo una massa, prima incalcolabile, di fenomeni nel loro principio 
e nella loro regola € subordinato a un'idea di unitá. Il sapere non e 
solo incremento per accumulo esterno, ma anche semplificazione. 
Questultima non ha mai fine. Le teorie pid comprensive, soprattutto 
in fisica e in chimica, non trasformano mai la totalitá connessa dei 
loro oggetti in un meccanismo trasparente, ma sono passi guidati 
dall'idea di un'unitá che é infinita, e che, attraverso le discrepanze 
che via via si manifestano, conducono a passi successivi. Il progresso 
che cosi si registra non dimostra solo che quest'idea di unitá € uno 
strumento di indagine molto efficace, ma che nella natura delle cose 
c'é giá ció che, attraverso l'idea, si cerca in un'infinita approssima- 
zione, «come se dappertutto, dice Kant, si trovasse nell'infinito 
Punitá sistematica adeguata nella maggior molteplicitá possibile ». 
Dunitá dell'idea corrispondente non esiste come qualcosa di oggetti- 
vamente sussistente o di logicamente vincolante, ma é solo cercata. 
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Non si tratta dell'unitá che si scinde, ma di quella a cui la molte- 
plicitá tende. L'unitá delle idee non € solo formale, ma contenuti- 
stica. La partecipazione alle idee é una nuova soddisfazione che di- 
schiude il senso della scienza e costituisce il fondamento originario 
della differenza tra essenziale e inessenziale nell'ambito di ció che é 
logicamente vincolante. Dal punto di vista soggettivo Videa € l'im- 
pulso che sollecita Pindagine e che, nel momento del ritrovamento, 
conosce la soddisfazione corrispondente. Si tratta evidentemente di 
una soddisfazione superiore a quella che si raggiunge nel gioco del 
risolvimento di un enigma, perché l'idea possiede un oggettivitá 
specificatamente sua che conferisce a ció che s'é trovato il proprio 
contenuto. 

d) Soddisfazione contemplativa. Essere tra le cose del mondo, 
nel senso di voler conoscere la fattualitá in un'intuizione compiuta, 
e la via per una soddisfazione specifica. In veritá il piacere contem- 
plativo e quello intellettuale possono decadere a mera curiositá in 
un'inquietudine che non conosce sosta, ma l'esser presente tra le 
cose, invece di limitarsi a conoscerle astrattamente, é come un incon- 
trarsi nel mondo. Il mondo si estende e si approfondisce, sembra di- 
sintegrarsi e parlare il suo linguaggio enigmatico la cui voce sono 
¡ fatti. 

Veramente non € facile afferrare il fatto in se stesso, come se 
fosse qualcosa che giace li morto. Posso guardare molto e alla fine 
disporre di un pallido contenuto coscienziale senza essere in grado 
di portare alla presenza un fatto. Solo nella connessione di un pen- 
siero articolato mi si dischiude nell'intuizione un dato di fatto. La 
semplice denominazione di un fatto esteriore non é ancora un ele- 
mento di una reale orientazione nel mondo. 1 dati di fatto non de- 
terminano, per sé, alcuna soddisfazione, se ne stanno muti e non 
divengono fondamento probante di una coscienza o di una scrittura 
cifrata dell'essere. Nel loro isolamento non possiedono alcun senso 
e, con essi, non si puó intrapprendere nulla. Solo nella connessione 
della conoscenza ¡ fatti appresi dischiudono un mondo, e solo quelli 
che mi parlano come espressioni dell'essere autentico mi coinvolgono 
nella misura in cui mi so arricchito da essi. Senza dubbio, giá come 
tali, i fatti possiedono un momento di immutabilita; essi infatti sono 
e, anche se non sono interpretati, la sola possibilitá di esserlo dá 
valore alla loro stabilitá. Nell'indefinito i fatti giá possiedono il loro 
esserci per sé. Di fronte ad essi mi trovo nella condizione di cercare 
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di conoscerne empiricamente l'esserci come mero esser-li, senz'altra 
ragione se non che e. Infatti, tutti i dati della conoscenza sono, nella 
loro fatticitá, possibili punt; di partenza per il salto verso il trascen- 
dere, nella misura in cui appaiono alla coscienza come essenziali in 
una situazione-limite. Il fatto che la realtá mi importi come realta, 
questo rispetto per il reale ha il suo fondamento solo in un'inten- 
zione metafisica, per cui tutto il reale, e solo questo, puó essere, in 
diversi modi possibili, scrittura cifrata dell'essere autentico. C'é un 
amore per l'essere che guida il progresso della conoscenza della 
realtá nella natura e nella storia. C'é un timore che va alla ricerca 
dei limiti della realtá, dell'anormale, del lontano, dell'infermo, per- 
ché e reale e, come tale, deve essere conosciuto. 

Questo impulso verso la soddisfazione contemplativa nei fatti si 
chiama empirismo. Senza dubbio € pid frequente che questa aperta 
disposizione a vedere, che si realizza nella sorprendente scoperta di 
qualcosa di sempre nuovo che viene poi confrontato e ricondotto a ció 
che é giá noto, sia un vedere le cose secondo lo schema che si ha a 
disposizione, e sia un ricondurre il mondo a un semplice aggregato 
di indicazioni di realta utilizzabili. La capacitá di afferrare i dati di 
fatto nella realtá in cui di volta in volta si danno dipende dalla pre- 
senza vivente della coscienza riflessiva che, peró, corre sempre il 
pericolo di essere sussunta intellettualmente sotto concetti gia esi- 
stenti. 

L'empirismo sembra evidente, ma non e facilmente accessibile, 
La sua diffusione inganna. Infatti, nella sua versione popolare, l'em- 
pirismo € solo dogmatico, non e un vedere libero, ma la solidifica- 
zione di una scienza positiva in un'autoritá inconcepibile e asfissiante. 
Questa superstizione che investe i fatti non vede gli stessi nella pie- 
nezza della loro realtá. E un povero modo di dire e di affermare, 
non una conquista dei fatti nella loro presenza; chiude il campo di 
visione e non lo apre alle cose. La conoscenza dei fatti é tale quando 
e ottenuta sulla base di una appropriata intuizione delle fonti, per 
chi non sfugge alla propria responsabilita, ma se la assume. L'empi- 
rismo dogmatico, invece, oltrepassa i limiti del sapere, mentre si 
chiude a ció che di fatto € conoscibile. Con un'ingiustificata fede 
nellonnipotenza tecnica é solito legarsi alle finalitá che questa si 
propone. Invece della soddisfazione della coscienza dischiusa sulla 
ricchezza dei fatti, dispera del senso della scienza. Da questa dispe- 
razione, che nasce dall'ottusitá della contemplazione e che si muove 
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senza sosta come surrogato di una conoscenza intellettuale, sorge una 
passione ostile alla scienza e ai fatti e una predisposizione a tutte le 
superstizioni. 

Il compito che ora ci attende € quello di riguadagnare ció che s'é 
perduto con la popolarizzazione dell'empirismo, e, precisamente, la 
sintesi della scienza empirica con la filosofia trascendente. Questa 
sintesi non si realizza come combinazione di risultati scientifici, ma 
come filosofia nella scienza. 

e) Limiti della soddisfazione. Tutte le soddisfazioni che si rag- 
giungono nella scienza sono transitorie perché sono solo degli stadi 
intermedi tra la conoscenza particolare e la pienezza metafisica e 
come tali possono concludersi in se stesse solo smarrendo quella 
realtá che hanno dimenticato. Se per un momento sembrano riposare 
su di sé, non appena se ne percepisce la relativitá, si ripropone il 
problema relativo al senso della scienza e al valore della veritá. 

Se invece si concepiscono come gradi di un processo, quanto piú 
articolato é il sapere che compare in esse, tanto piú decise sono le 
possibilitá sulle quali € possibile trascendere. 


4. Il valore della veritá. Se la veritá abbia valore o se 
il sapere abbia alla fine un effetto distruttivo é una vecchia que- 
stione. Chi accresce il sapere accresce il dolore; il sapere paralizza 
Pazione, ci rende prigionieri dell'angoscia e turba il corso naturale del 
processo della vita; il conseguimento della conoscenza é il peccato 
originale. Spesso s'é parlato in questo modo e in modo simile. Non 
solo si afferma la mancanza di senso della scienza, dicendo che il 
sapere non ricompensa, ma addirittura si considera il sapere come 
una fatalita. Da parte mia devo riconoscere il sapere vincolante, an- 
che se per me sussiste inevitabilmente come qualcosa di estraneo, 
perché non mi ci posso sottrarre, come tale esso assume ai miei oc- 
chi un duplice aspetto: quello del punto di riferimento oggettivo pid 
stabile e quello dell'insopprimibile peso che mi annienta con la sua 
forza cogente; col primo aspetto mi attrae, col secondo mi opprime. 

Questa problematizzazione di tutti i valori del sapere si sviluppa 
in questo modo: dapprima si dubita della soliditá del sapere e se ne 
nega la possibilitá, quindi si crede di scorgere nel sapere la ragione 
della mancanza di serenitá dell'esserci, infine si afferma che il sapere 
distrugge ció che conosce. 
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La prima obiezione dice: il sapere inganma perché non si sa 
propriamente nulla. Tutto il sapere + problematico. 1 risultato della 
volontá di sapere é quindi la disperazione che nasce dal fatto che non 
possiamo sapere propriamente nulla. Abbiamo indagato per sapere 
qualcosa con certezza, ma alla fine ci troviamo davanti all'abisso 
senza piú essere nell'ingenuo possesso del nostro essere, né in pos- 
sesso di un sapere sicuro. La volontá di sapere conduce allo scetti- 
cismo e al nichilismo. 

Questa obiezione nasce da un falso presupposto, ossia, dalla con- 
fusione dei concetti di veritá: si pretende di possedere tutta la veritá 
nella forma del sapere oggettivamente vincolante, per cui non si puó 
fare a meno di disperare, perché nessun sapere logicamente vinco- 
lante é incondizionato, ma ciascuno, in base alle proprie premesse, 
si riferisce a qualcosa di finito nel mondo. Dal punto di vista dei 
concetti di veritá esistenzialmente fondati il sapere vincolante non é 
che un cammino. Se lo si assume come fine per entrare in possesso 
della stabilitá e della definitivitá che esso offre, o se si pretende che 
dia una visione del mondo, allora non si puó evitare quella dispe- 
razione che e giá presente nella falsa attesa riposta nel sapere vinco- 
lante. Il sapere deve offrire ció che non possiede e nello stesso tempo 
si sottrae alle esigenze che pone. 

La seconda obiezione, per la quale il sapere ¿ causa della man- 
canza di gioia e di speranza della vita, vede nel sapere la rovina di 
quel naturale punto di riferimento dell'uomo che é il suo sentimento 
d'esserci. La pretesa di voler sapere tutto, che per un verso esprime 
la dignitá dell'uomo, é qui intesa come una forma di superbia che 
distrugge tutto il piacere della vita. E come talvolta l'uomo puó pen- 
sare, a proposito delle realtá che lo colpiscono, «se almeno non lo 
avessi saputo », cosi si pensa del sapere in generale. Si pud essere 
felici solo dimenticando, si puó vivere solo quando ci si concede delle 
illusioni. Come l'individuo ha bisogno delle sue menzogne vitali, cosi 
i movimenti spirituali in cui viviamo hanno bisogno delle loro illu- 
sioni. Si considera condizione di vita che l'uomo metta da parte i 
fatti scomodi e ogni sapere che lo importuna per aggregarsi, nel pe- 
ricolo, a un presunto sapere. I singoli hanno quindi bisogno di men- 
zogne vitali cosi come i movimenti spirituali delle masse delle loro 
illusioni. 

Questa obiezione ha ragione quando dice che il sapere rende piú 
difficile la vita. Un certo sapere puó divenire insopportabile per un 
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singolo uomo e pud effettivamente rovinarlo. Ma anche lobiezione 
presuppone la superstizione scientifica che conferisce al sapere un 
carattere assoluto e lo concepisce come un risultato definitivo e im- 
mutabile da estendere, per principio, alla totalitá. In realtá il sapere 
logicamente vincolante é sempre particolare e relativo, ad esempio 
non puó offrire alcuna previsione assolutamente sicura, ma se la pre- 
visione si riferisce a eventi che dipendono dall'azione dell'uomo, 
allora pensare ed esprimere la previsione € a sua volta un fattore 
che, a secondo della situazione, puó addirittura produrre o impedire 
Pevento. Chi pretende di voler sapere ció che € possibile sapere puó 
raggiungere veramente lo scopo solo se cerca di sapere con metodo, 
con una chiara consapevolezza delle fonti dell'errore, e se, in caso 
d'incertezza sempre possibile, in vista della previsione minacciosa, 
pud dire: pianto la mia speranza sulla tomba, quando, alla fine, 
condannato a morire, si dissolve nella definitiva impotenza ogni de- 
cisione che inevitabilmente non puó piú essere sorretta da una spe- 
ranza oggettiva, ma esplode nella responsabilitá esistenziale. Rara- 
mente, nell'esserci ancora vitale, il sapere si trova davanti all'alter- 
nativa di poter sapere o non sapere; solitamente il sapere che e rile- 
vante per lesserci cerca di essere pi o meno verosimile. E nella 
natura stessa del sapere essere sempre in movimento ed evitare l'irri- 
gidimento con la propria continua messa in questione. Anche in 
questa forma critica il sapere rende difficile la vita, e, nei casi limite, 
quasi insopportabile. L'esistenza deve decidere che cosa vuole, se 
conservare la propria quiete a scapito del sapere, o arrischiarla nelle 
estreme situazioni-limite. Da nessuno lo si esige, a nessuno lo si 
proibisce, Ma come il sapere puó distruggere, cosi puó anche portare 
Pesistenza alla sua profonditá ed elevarla alla sua vera trascendenza. 

Infatti il vero difetto di questa obiezione é che al sapere come 
sapere contrappone quel sapere che non € assolutamente vincolante. 
Mantiene la forma assolutizzante che conferisce un valore totale e 
universale a ció che puó esser valido solo nel particolare, e per tutti 
i casi puó avere solo un valore relativo. 

Infine, anche ció che viene distrutto dal sapere, la felicitá dell'es- 
serci immediato, € qualcosa di cosi equivoco e problematico, che 
Pobiezione, per poter avere una qualche consistenza, dovrebbe sapere 
che cosa vuol difendere quando si riferisce a questa felicita. Dopo 
aver soppesato le difficoltá del sapere, incomincia l'essere che, nel 
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senso di esserci stato veramente, solo per errore si puó pensare di 
averlo perso. 

La terza obiezione dice: l'analisi della vita e dell'esperienza vis- 
suta, dei motivi e degli scopi, annulla P'analizzato stesso. Alla fine 
tutto si ridurrebbe, a secondo dei casi, a « non essere altro che... » 
volontá di potenza, impulso sessuale, brama d'esserci e cosi via. Si 
richiede quindi la conservazione dei « sani istinti » e un arresto del- 
l'analisi, specialmente di quella psicologica e sociologica. La riflessione 
trasforma ció che tocca in qualcosa di cui non vale la pena occupar- 
sene. Essa affossa l'autentica autocoscienza quando, dietro ad ogni 
cosa, scopre qualcos'altro, senza mai giungere al fondo. 

Questa obiezione si riferisce a una forma particolare del sapere, 
infatti che l'analisi annulli P'analizzato vale solo per le illusioni ingan- 
nevoli. L'obiezione confida troppo nel sapere raggiunto con l'analisi 
e ripone nei suoi risultati una falsa fede; l'analisi si limita a proget- 
tare possibilitá e modelli con cui cerca di accostarsi alle realtá, senza 
peraltro poterle mai esaurire. L'obiezione suppone quindi qualcosa di 
impossibile; per il fatto che Panalisi non riesce assolutamente a rag- 
giungere ció che si suppone da sé annulli, non puó essere un sapere 
vincolante che riguarda un ente che esiste autenticamente. É gia 
falso nell'impostazione quell'analizzare che, in realtá, € solo un elu- 
dere la libertá; sui sentieri del sapere l'uomo vuol accertarsi di ció 
che non e mai possibile incontrare, perché esiste solo attraverso la 
libertá di un'esistenza che si impegna in prima persona. L'analisi 
non mi conduce a me stesso. La delusione muove al sapere ingiusti 
rimproveri. L'analisi chiarificatrice possiede rilevanza esistenziale, ma 
non puó creare né distruggere Pessere come esistenza possibile. Essa 
non esce dall'ambito dei fenomeni e dell'oggettvabile. 

Al dubbio sul valore del sapere non si puó opporre un'afferma- 
zione sul suo valore positivo. Lá dove la volontá di sapere e incon- 
dizionata non c'é niente da dire per giustificarla. In effetti il sapere 
ci riconduce di nuovo nel non-sapere. Poter sapere e sapere é il no- 
stro destino. Un destino che non si puó annullare. L'unica scelta é 
quella di compierlo o di eluderlo. 

Se é possibile eluderlo senza defraudare l'esistenza é una nuova 
questione. Ha senso connettere sotto il nome comune di veritá il 
sapere vincolante con quei concetti veritativi che rispondono al nome 
di «idea », « esistenza » e « trascendenza »? Á questo proposito non 
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c'é alcuna dimostrazione possibile, perché qualunque se ne fornisse, 
ricadrebbe sempre nell'ambito del sapere logicamente vincolante; 
inoltre idea, esistenza e trascendenza non sono oggetti che si incon- 
trano nel mondo. lo li posso raggiungere solo nella chiarificazione di 
un accertamento indiretto. 

Il fatto che i linguaggi abbiano assunto per millenni la parola 
veritá in sensi tanto diversi e un'indicazione che ci rinvia alla loro 
connessione. La veritá dell'esistenza si fa incerta quando evita il sa- 
pere vincolante o addirittura vi si oppone. C'é un pathos particolare 
nell'espressione sapere aude, c'é Vincondizionatezza della volontá 
di sapere che non si puó derivare dal valore dell'esattezza. L'origi- 
naria volontá di sapere é un rischio che comporta il pericolo della 
disperazione. Col sapere illimitato guardo in faccia al reale, davanti 
a cui posso restare esterefatto. Ció che si chiarisce nelle situazioni-li- 
mite puó essere compreso in tutta la sua realtá solo mediante la co- 
noscenza. Un grande e appassionato ricercatore, interrogato sul senso 
della scienza, poté rispondere: si tratta di vedere che cosa un uomo 
puó sopportare. Evitare ció che € logicamente vincolante é tradire 
una veritá ancor pid profonda. 1l sapere vincolante é la forma con 
cui il nostro essere diventa consapevole di ció che sussiste in ogni 
sua forma. Senza la sua resistenza la libertá non puó giungere al- 
Vesserci, per cui rimane senza contenuto. 

Non scaturiscono solo dal principio di non contraddizione né 
dalla volontá di riconoscere ció che € vincolante quelle parole che 
Max Weber morente pronunció come un segreto: il vero é la veritá. 
Con queste parole egli si riferiva alla totalitá della veritá in cui ogni 
sapere vincolante e incluso come un sentiero. E la veritá con cui io 
come esistenza mi sostengo e cado, e da cui solamente il rigore logico 
della scienza puó ricevere il suo pathos derivato. 

Il perno a cui potrebbe agganciarsi la scienza per assicurare il suo 
senso non e reperibile nel mondo mediante l'orientazione intramon- 
dana. La rilevanza esistenziale di quest'ultima é che il sapere cessa 
e, dall'abisso del nulla, l'esistenza diventa possibilitá di trascendere. 
Il sapere non dá alcuna soddisfazione definitiva, ma é il cammino 
attraverso cui Pesistenza puó giungere a se stessa. Mentre nellorien- 
tazione nel mondo lesistenza si volge al sapere, il senso della scienza 
dipende in definitiva dal fatto che rappresenta il punto di partenza 
da cui lesistenza si prepara a trascendere al di lá del mondo. 
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Trascendere al di lá del mondo. 


Non c'é sapere che sia chiuso in se stesso. Ovunque c'é un residuo 
come limite. Ció che penso e conosco lo penso e lo conosco secondo 
specifiche categorie e non in assoluto. Nulla € primo e nulla € ultimo. 
Tutto é nel mondo tra questi due poli immaginari. Qualunque cosa 
apprenda nel mondo, si tratti di una comprensione meccanicistica O 
di una presenza intuitiva, di un apparato o di una vita, di pensieri 
razionalmente finalizzati o di motivazioni incoscienti, di qualcosa di 
calcolabile o di indeterminato o di possibile, sempre ho a che fare 
con qualcosa di particolare che non ha in se stesso il proprio fon- 
damento. 

Se voglio sapere qualcosa del mondo come totalitá devo enunciare 
dei giudizi in cui dico qualcosa della totalitá e dell'infinito come se 
fosse un esserci reale. Ma questo esserci non mi si offre e da parte 
mia non posso mai rappresentarmelo compiutamente come oggetto; 
parlarne significa smarrirsi in contraddizioni insolubili. 

In ogni indagine sono rivolto al mondo. Esso e Umpgreifende 
nella presenza concreta, e ció che é presente nel particolare. Non € 
in ogni caso l'assoluto. Ció che nel mondo mi si presenta non é il 
mondo, ma é, nel mondo, il mondo che colgo in ogni particolare, 
L'essere del mondo puó sussistere per me come essere di un'idea co- 
noscitiva, che perd, a sua volta, si risolve in un mondo nel mondo. 
Anche quando ho l'impressione di avvicinarmi alla totalitá, inda- 
gando quanto v'é in essa, mi ritrovo a sperimentare sempre una to- 
talitá tra le altre. 

La totalitá nel mondo non e dunque alcuna totalitá autentica, dal 
momento che anche come idea non riesce mai a concretarsi vera- 
mente, ma resta pensiero-limite. 

Ma se il pensiero-limite fosse anche il pensiero di un esserci real- 
mente sussistente a cui la conoscenza potesse avvicinarsi, la meta 
sarebbe comunque ¡rraggiungibile come se fosse all'infinito. La co- 
noscenza, infatti, appartiene sempre ad una vita limitata e, in def- 
nitiva, alla vita limitata della storia umana. 

Ma ció che di fatto é inaccessibile non dispone in sé di alcun 
esserci dimostrabile. Il mondo non e chiuso in se stesso se € vero che 
noi, come esseri conoscenti, non lo possiamo mai penetrare. Lo te- 
stimoniano la relativitá del rigore logico, l'insuperabilitá delPindefi- 
nito, Pirraggiungibilitá dell'unitá nell'immagine del mondo, mentre 
i limiti dell'azione finalistica nel mondo consentono di sperimentarlo 
praticamente. 
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Se per la nostra coscienza la realtá sussistente nel mondo s'é dis- 
solta in un'oggettivitá particolare e in mere idee universali potrebbe 
estinguersi il piacere dell'indagine, ma ció non avviene se l'indagine 
é animata dal senso che la vivifica e che cerca di giungere al limit. 
Se questo senso pretende che nell'indagine si manifesti qualcosa del- 
Vessere ¡in sé, allora apprende quell'esserci indipendente che, se 
come tale si dovesse mostrare, altro non sarebbe se non una possibile 
cifra dell' essere per una lettura metafisicamente trascendente eseguita 
dall'esistenza. L'indagine si accerta di qualcosa di vincolante, inse- 
gna a dominare l'indefinito e consente di concepire unitá. Come 
indagine in cammino realizza un enorme ampliamento dello spazio 
conoscitivo. In questo processo l'autocritica non consente a ció che 
é stabile e fisso di dissolversi nell'incertezza e nella Áuiditá, ma esige 
che si determini piú rigorosamente. Nella consapevolezza della realtá 
sussistente, essa vive possibilitá ancora impensate. Sa con certezza di 
non poter mai considerare il mondo come un autentico essere asso- 
luto, ma sa anche che l'esserci é tale che ció che in esso si presenta 
come rigorosamente conoscibile lo € in diversi sensi. Percorrere que- 
sta via fino ad incontrare ció che non si puó riftutare e la pid grande 
avventura dell'umanitá. Essa ose qualcosa di cui non conosce né il 
fine né il senso, anche se ne € da questi animata e sollecitata. 

Ogni limite consaputo dell'indagine nel mondo costituisce una 
possibilitá di trascendere. 1 limiti vanno in due direzion:. 11 limite 
negativo é costituito dall'irrazionalitá dell'incalcolabile e dell'incon- 
cepibile che si manifesta nelle «costanti» fisiche, nei movimenti 
degli atomi e in tutta la « contingenza » delle leggi di natura. Tutto 
ció € Palteritá che il logos non riesce a penetrare, € la materia. Po- 
sitivo é invece il limite che si incontra nella libertá. Qui mi accerto 
di un essere che era determinato solo negativamente e che per noi 
non sussisteva se non come resistenza. Le scienze naturali cercano di 
includere l'impenetrabile in leggi e teorie, le scienze dello spirito 
costruiscono le opere e le manifestazioni della libertá attuando con 
maggior coscienza le sue leggi e il suo significato normativo. Il li- 
mite assoluto per le scienze naturali e l'oscura e assoluta alteritá, per 
le scienze dello spirito e la libertá dell'esistenza come origine della 
comunicazione. 

Questo limite mi riconduce a me stesso. lo sono me stesso lá dove 
non mi ritraggo piú dietro un punto di vista oggettivo che solo rap- 
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presento, e dove non posso pil oggettivare me stesso, né altra esi- 
stenza. Qui si costituisce quella presenza immediata che non é né 
naturalistica, né passiva, ma € l'esser-presente della realtá non pit 
oggettivabile. Si puó dire che il non rendersi propriamente presente 
e identico alla mera oggettivitá e alla visione solo oggettiva dell'es- 
sere; in realtá l'esser-presente é esistere, che non € il semplice vivere 
ed esprimere, ma é la capacitá di volere, di decidere e di portare a 
compimento. 

Oltrepassare questo limite significa effettuare il salto dall'orienta- 
sione del mondo alla libertá. La libertá non e mai accessibile alla 
conoscenza empirica dell'orientazione. Nella conoscenza riflessiva 
Vesistenza, per giungere a se stessa, dispone di due possibili cammini 
che si determinano reciprocamente. 

La prima via e Vesplicita e pura orientazione nel mondo che, 
senza ingannarsi, separa criticamente il conoscibile dall'inconoscibile, 
seguendo un cammino che procede indefinitamente. 1l mondo é con- 
cepito nella sua indipendenza e, nello stesso tempo, nei suoi limiti 
come qualcosa che nella sua totalitá non sussiste da sé, e che nel 
particolare é relativo e accessibile sempre e solo in prospettiva. 

La seconda via segue la possibilitá di un pensare che non ha alcun 
senso per l'orientazione nel mondo, perché in nessun oggetto trova 
il suo compimento adeguato; é un pensare che converte il mondo in 
immagini che poi di nuovo dissolve, un pensare che trasforma il 
mondo in libertá, come se stesse in comunicazione con esso e rice- 
vesse risposte. Chiarendo la libertá, questo pensiero lancia appelli 
all'esistenza possibile. Leggendo le cifre dell'esserci evoca la trascen- 
denza. Ció che fa non e né vincolante né ipotetico, né plausibile né 
probabile, ma é pienezza storica in un'oggettivita che a sua volta si 
supera nella propria forma. Questo pensare non conosce alcun pro- 
gresso, ma solo un processo di trasformazione. Se é, € totalmente 
presente e non si riduce a semplice prospettiva per un compimento 
futuro. 

Prima di entrare nel possibile contenuto di questo pensare tra- 
scendente, ossia nella chiarificazione dell'esistenza e nella metafisica, 
c'é il trascendere kantiano che oltrepassa il mondo: il mondo té fe- 
nomeno che non puó mai essere essere in sé. Questo trascendere, che 
nel limiti dellorientazione scientifica nel mondo ci appare in forme 
concrete differenti, € il pensiero fondamentale di tutta l'orientazione 
filosofica nel mondo. 


CarriroLo TErzO 


SISTEMATICA DELLE SCIENZE 


I limiti dell'orientazione nel mondo mostrano che un mondo 
chiuso in se stesso e un'illusione. La domanda relativa alla totalitá 
del mondo si ripropone in questa nuova forma che si chiede se alle 
volte non ci sia, invece di un sistema valido dell'esserci, un sistema 
delle scienze in grado di abbracciare tutto il sapere. Dopo che sé 
mostrata l'impossibilitáa di afferrare P'esserci in un'immagine e dopo 
che s'é compreso che un sistema chiuso dell'esserci contrasta con le 
esigenze della conoscenza e dell'esistenza, subentro, all'immagine 
chiusa del mondo, il sistema dell'orientazione nel mondo che si ma- 
nifesta nelle scienze. 

Il catalogo dei corsi di una Universitá sembra indicare l'articola- 
zione delle scienze in un sistema. C' un ordinamento per facoltá, 
allPinterno delle quali ci sono raggruppamenti speciali, quindi l'enun- 
ciazione dei temi dei corsi in cui sembra dispiegata tutta la materia 
dello scibile. Se poi si volesse intendere il criterio sotteso alla ripar- 
tizione, sarebbe inutile cercarlo in un principio generale in grado di 
giustificarla. Si tratta pid che altro di una classificazione che s'é pro- 
dotta storicamente nell'ambito scientifico e non di una classificazione 
teoreticamente pensata partendo dalla totalita. 

Le applicazioni della scienza nelle professioni pratiche degli eccle- 
siastici, dei funzionari e dei medici spiegano Pesistenza di facoltá di 
teología, di diritto e di medicina. Solo la facoltá di filosofia sembra 
abbracciare la totalitá del sapere teoretico in base al proprio senso 
che non prevede destinazioni immediate per particolari fini della so- 
cietá. Anche il contenuto teoretico delle altre tre facoltá sembra far 
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riferimento ad essa. Ció che i loro rappresentanti conseguono nel- 
Pambito scientifico € considerato anche dai membri della facoltá 
di filosofia di loro pertinenza. Veramente oggi anche questa facoltá 
é in parte condizionata dai compiti imposti dallPistruzione (per pro- 
fessori, economisti, chimici) il cui perfezionamento deve rispondere 
al bisogno di procurarsi determinate conoscenze. Per questo anche la 
facoltá di filosofia coltiva spesso l'insegnamento senza una contem- 
poranea ricerca che gli corrisponda e lo sostenga. Infatti Pistituzione 
universitaria puó aver bisogno di insegnamenti e di compiti tecnico- 
pratici per consolidare quegli ambiti scientifici che giá dispongono di 
una ricerca relativamente avanzata (come, ad esempio, l'anatomia 
umana), o quelli che non sono sorretti da alcuna idea propriamente 
teorica (ad esempio, igiene), e per istituire cattedre di scienze inven- 
tate al servizio di finalitá politiche e che da sé non potranno mai 
sussistere (come la sociologia). Si procede quindi ad una divisione 
delle scienze nell'ambito della singola docenza, facendo riferimento 
ad oggetti reali (gli infermi, gli oggetti da collezione, ecc.) o ad or- 
ganizzazioni tecniche necessarie per l'indagine (entitá sperimentali, 
statistiche) che a loro volta richiedono un istituto, oppure partendo 
dalla gran quantitá di materiale specifico, per esempio, nei circoli 
storici; Asia orientale, India, Medio Oriente, Antichitá fino a qual- 
siasi specializzazione, in quanto un oggetto anche relativamente pic- 
colo puó diventare, con la sua trasmissione di documenti, terna di 
lavoro per una vita che prosegue per generazioni; oppure partendo 
da sfere di attivitá come l'educazione, l'amministrazione, i procedi- 
menti forensi ecc. Le specialitá dunque non sono né l'una accanto 
all'altra, né disposte in una gerarchia in cui ciascuna possa disporre 
del proprio posto unico e determinato. Cosi come sono, compongono 
un aggregato di cui ogni parte é una specialitá in un senso comple- 
tamente diverso. Infatti non sono chiaramente separate le une dalle 
altre, ma lo stesso contenuto puó essere studiato dai rappresentanti di 
diverse specialita. 

Chi veramente si specializza in qualche sfera del sapere ha una 
precisa consapevolezza che il proprio sapere e la propria ricerca ap- 
partengono al sapere in generale e conosce il luogo che occupa nel 
tutto. Questa coscienza é quel minimun filosofico che le scienze de- 
vono possedere per non ridursi a pura tecnica e a mera routine, Es- 
sere consapevoli di questa coappartenenza e realizzarla non é asso- 
lutamente ovvio. C'é infatti il pericolo di sostituire la coapparte- 
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nenza filosofica nella totalitá ideale del sapere con una coapparte- 
nenza istituzionale e sociale nell'Universitá. Il luogo della struttura 
di questa istituzione, il posto nell'ambito dei rappresentanti delle 
singole specialitá, il carattere visibile e materiale dell'istituto e del 
suo funzionamento sono posti involontariamente in primo piano. 
Ma nella visibile molteplicitá delle scienze e nella loro veste storico- 
sociologica c'é un'invisibile molteplicitá e unitá di cui i singoli non 
possono accertarsi attraverso alcuna esteriorita, ma solo nell'orienta- 
zione filosofica nel mondo. Questa unitá molteplice esprime quella 
coappartenenza delle scienze la cui articolazione é promossa dalle 
motivazioni filosofiche dell'orientazione nel mondo. Nella divisione 
delle scienze, cosi come casualmente s'é verificata nella storia, il 
centro vivente si trova nel singolo ricercatore che, pur senza preci- 
sione, si pone come coscienza positiva e intima del luogo di volta in 
volta occupato. Ma la vera divisione delle scienze, in grado di mo- 
strare il proprio spirituale organismo, in cui si conosce con precisione 
il luogo che ogni scienza occupa, é sempre stato un compito filoso- 
fico. Il tipo di classificazione che si ottiene dipende dal carattere 
della filosofia a cui appartiene. La filosofia vuol cogliere nelle reci- 
proche relazioni presenti nel sapere, l'unitá di tutto il sapere. Nella 
storia della filosofia s'é proceduto ad una articolazione del sapere in 
tre classi: 

Le divisioni antiche, di cui la pid nota € quella che prevede la 
ripartizione delle scienze in dialettica, fisica e teologia, in definitiva 
non fanno che dividere la filosofia, e in tal senso agiscono su di noi 
come un impulso; esse peró non comprendono le scienze che orien- 
tano nel mondo in cui noi, mediante i nostri concetti, raggiungiamo 
delle conoscenze effettive. 

l raggruppamenti da Bacone a Comte, che cercano di abbracciare 
il sapere positivo mediante principi psicologici e metodologici, sono 
sovrastrutture applicate alle scienze empiriche per ordinarle in vista 
di un programma che includa nel suo progetto le novitá che in fu- 
turo possono sopraggiungere. Ma in tutte le loro variazioni non of- 
frono che una costruzione di oggetti specialistici o una struttura 
lineare. La loro schematica (ad esempio, la serie: matematica, fisica, 
biologia, psicologia, sociologia), cosi com'é stata pensata, risulta gia 
inadeguata e, dal punto di vista filosofico, di nessuna rilevanza. 

Le enciclopedie dell'idealismo tedesco progettate dai romantici, 
avviate prima da Schelling nelle sue lezioni sugli studi accademici, e 


152 


153 


272 ORIENTAZIONE FILOSOFICA NEL MONDO 


poi compiute da Hegel nella sua Enciclopedia, svolgono costruttiva- 
mente tutto il sapere concependolo in modo essenzialmente filoso- 
fico, come una totalitá in sé conclusa. Queste enciclopedie costitui- 
scono ancora oggi il piú grande tentativo di pensare il cosmo del 
sapere in maniera unitaria; per noi questo cosmo é crollato perché 
in esso non si dá un riconoscimento adeguato all'indagine empirica 
realizzata dalle scienze autentiche e perché in se stesso non si presenta 
come cifra di un possibile compimento e non ci parla come credenti 
in questa cifra. 

In tutte e tre queste forme c'é la certezza di una totalitá siste- 
matica del sapere, la cui definitivitá € tale da farci scontrare con la 
soliditá di un edificio che ammiriamo, ma che non ci offre alcuna 
ospitalitá. 

Per Porientazione nel mondo valgono delle sisternatiche occasionali 
che possono essere o degli ordinamenti esteriori tecnicamente comodi 
per lo studio di una materia, o delle sistematiche che, tratte dall'es- 
senza delle cose come di volta in volta sono conosciute in base ad 
un'idea, offrono una ripartizione sempre superabile, dove peró si 
giunge all'essenza della questione. 

Da parte nostra dobbiamo apprendere i punti di vista sistematici 
lá dove si mostrano. 1 tentativo di limitarne il senso, di unificarli e 
di porli in relazione € di volta in volta un compito che prende le 
mosse dall'idea di sapere, se si vuol evitare di disperdere quest'ul- 
timo nell'indifferenza di parti tra loro sconnesse. Nostro intento é 
di giungere ad una sistematica delle scienze in cui la conoscenza 
acquista consapevolezza di essere non una totalitá in sé conclusa, 
ma un processo storico, il processo storico del conoscere. 


Le divisioni piú originarie delle scienze. 


1. 11 compito. Se credo nell'esserci di un unico mondo chiuso 
in se stesso, infinito, oggettivo, allora le scienze che si offrono per 
dorninarlo possono essere articolate in base alla sua struttura. Con 
riferimento alle parti del mondo le scienze si dividono secondo gli 
oggetti. La ripartizione delle scienze trascura, per cosi dire, una 
carta del mondo in cui ogni scienza (e quindi ogni oggetto) ha il 
suo posto, 

Se peró mi si é dissolta l'unitá del mondo, allora le scienze non 
mi si costituiscono piú in ambiti oggettivamente delimitati, ma solo 
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in forme a priori date dalla coscienza in generale e che, svolte con 
tutta la necessaria perfezione formale in una costruzione di categorie 
e di procedimenti, compongono la totalitá della conoscenza possibile. 
Le scienze si dividono allora secondo ¿ metod:. La loro ripartizione 
svolge il programma dei metodi possibili attraverso cui si producono 
gli oggetti della conoscenza. 

In entrambi i casi le scienze dipendono da un'«nitá saputa, quella 
di un oggetto del mondo o quella di una coscienza in generale. 

Nonostante non si presenti mai davanti agli occhi l'idea dell'unico 
mondo oggettivo, in quanto ogni idea si riferisce solo a un mondo 
nel mondo, essa non € nulla. Infatti c'é solo un'unica realtá empirica 
in cuj tutto puó entrare in relazione con tutto e non vari mondi senza 
alcun contatto. Se ci fossero non potremmo assolutamente conoscerli, 
perché il nostro sapere é capace solo di unificare ció con cui é en- 
trato in contatto. E molto significativa l'esigenza dell'indagine em- 
pirica di disporsi a porre in relazione tra loro le cose all'apparenza 
piú eterogenee. Ma questa possibilitá illimitata si realizza non in 
virtú di un'idea sostanziale e feconda che concepisce la totalitá come 
un unico mondo, ma di volta in volta mediante idee particolari. La 
ragione autentica per cui non si dá alcuna vera idea dell'unico 
mondo é nell'inconsistenza del mondo in sé. L'idea del tutto do- 
vrebbe includere anche la libertá, l'esistenza e la trascendenza, e que- 
ste dimensioni non sono mai, come tali, oggetti nel mondo. 

La coscienza in generale € un'unita realizzata dall'«io penso » 
che « deve poter accompagnare tutte le nostre rappresentazioni ». Si 
tratta di ununitá nella struttura formale dell'oggettivitá in generale 154 
e della sua rete di relazioni. Non c'é alcuna via che da essa conduca 
alla molteplicitá del sapere. Tutto quello che si potrebbe realizzare, 
ma che fino ad oggi non é ancora stato realizzato, sarebbe un si- 
stema completo delle categorie e dei metodi. Questi potrebbero es- 
sere collezionati e ordinati, ma non dedotti, se non nel mito logico, 
che peró ha solo una rilevanza simbolica e non possiede alcun valore 
nell'ambito dell'orientazione nel mondo. 

L'orientazione nel mondo possiede quindi due punti di riferi- 
mento immaginari in direzioni differenti: il mondo unico pensato 
come oggetto, € Punica coscienza in generale; quello senza consi- 
stenza in se stesso, questa come elemento formale senza contenuto 
reale. L'orientazione nel mondo non dipende da questi punti, ma 
tra essi si svolge, senza un contatto diretto, raccolta in se stessa come 
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una totalitá indeterminata e pluridimensionale. Ogni conoscenza 
scientificamente vincolante rimane nel mezzo, non tende né alle 
origini ultime e assolute su cui riposa lP'intera costruzione, né a ri- 
percorrere la totalitá in cui si compie, anche se solo idealmente, la 
costruzione. 

A questo punto il compito di una ripartizione delle scienze é fin 
da principio lismitato. Le scienze non sono un campo in cui ciascuna 
possiede il proprio posto nel tranquillo possesso dei suoi contenuti e 
nell'univocitá delle sue relazioni. Le scienze, che sono poste di volta 
in volta una accanto all'altra, non formano nel loro insieme quel- 
Punico e rotondo cosmo della conoscenza che sarebbe l'immagine so- 
stitutiva del mondo unico. Tutte le scienze urtano in limiti in cui il 
ricercatore si rende conto che la propria scienza non puó chiudersi 
in se stessa senza conoscere tutte le altre scienze che nel loro insieme 
formano un ambito concluso e sicuro in cui tutto il sapere puó tro- 
vare la propria giustificazione, il proprio senso e il proprio fonda- 
mento. 

Tracciare limiti rigorosi tra le scienze significa: o differenziare e 
ripartire gli oggetti secondo i rispettivi punti di vista, o eseguire se- 
parazioni metodiche e categoriali senza, per cosi dire, dividere il 
mondo, o, infine, partendo dal principio della conoscenza, concepirne 
tutte le possibilitá nella loro ramificazione originaria. 

La complessa relazione pluridimensionale e la reciproca impli- 
canza di tutte le scienze reali fa si che qualsiasi divisione figuri come 
principale possa passare a far parte di un'altra divisione che si pre- 
senti a sua volta come principale, o di una divisione che elevi a 
principio ció che prima era suddivisione. Ad esempio, la divisione 
originaria dell'esserci spirituale in sfere, di cui una € la conoscenza 
scientifica come orientazione nel mondo, é a sua volta un principio 
per determinare, tra le scienze, il campo specifico delle scienze dello 
spirito. 

Ció che per noi non é una totalitá non pud, evidentemente, es- 
sere diviso. Per procedere a divisioni originarie ¿ necessario cono- 
scere la totalitá. Il nostro processo conoscitivo, invece, tende a una 
totalitá piuttosto che partire da essa. Le divisioni pig originarie sono 
quindi per noi le prime ramificazioni che ancora richiedono come 
presupposto Pidea indeterminata di una totalitá. In questo modo, la 
riflessione sulla sistematica delle scienze e sottoposta a una duplice 
tensione per cui, da un lato, € sospinta verso la stabilizzazione di una 
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totalitá che si suppone conosciuta, dall'altro, verso la disintegrazione 
in una molteplicitá sconnessa. 

Il piano di ripartizione delle scienze non puó che essere occastonale 
per il carattere inconcluso del mondo e dell'orientazione nel mondo, 
sia in relazione ai principi ultimi, sia in relazione alle possibilitá spe- 
cifiche. Esso cerca di comprendere le odierne divisioni fondamentali 
per custodire, nella divisione, quel residuo di coappartenenza al sa- 
pere che il sapere stesso, al suo inizio, non possedeva, e che anche 
quando sembra presente in tutta la sua evidenza, rischia sempre 
d'andare perduto. Questo piano é percepibile nel movimento storico 
dell'orientazione nel mondo fino ad oggi realizzata. L'ideale di una 
ripartizione delle scienze prevede che si stia di volta in volta, con 
consapevolezza storica, nelle posizioni originaric dell'orientazione nel 
mondo e che il senso dell'orientazione giá raggiunta sia compreso nel 
suo complesso e non nella molteplicitá delle determinazioni parti- 
colari. 


2. Scienza e dogmatica. La conoscenza oggettivamente 
vincolante si oppone a una dogmatica che razionalizza il contenuto 
di una fede. Quella é orientazione nel mondo perché € una scienza 
valida per tutti, questa é una esplicitazione razionale delle potenze 
storiche della vita che hanno per fine se stesse. Alla domanda che 
chiede se € scienza tutto ció che questa distinzione abbraccia, occorre 
rispondere che lV'elemento comune della scienza, che si incontra sia 
qui sia altrove, é la presenza della razionalitá vincolante nei presup- 
posti che di volta in volta mutano, siano questi universalmente evi- 
denti in se stessi o siano oggettivazioni di fedi storicamente determi- 
nate. Comune é anche la pretesa alla validitá universale, quindi la 
forma metodica e sistematica che significa possibilitá e disponibilitá 
alla verifica e alla critica nella discussione. Senza alcun dubbio questi 
due gruppi di scienze non realizzano alcuna unitá oggettiva, al con- 
trario le scienze dell'orientazione nel mondo, per il loro senso, devono 
essere radicalmente separate dalle dogmatiche. La loro conpresenza 
nelPesistenza, oltre a farsi sentire nel cammino percorso dalle scienze, 
€ in ogni caso un fatto reale che, attraverso le idee, sollecita ad un 
tempo l'indagine che orienta nel mondo e la propria autochiarifica- 
zione storica. La scienza o nasce dalla volontá pura che tende al- 
Puniversalmente valido, di cui la matematica e le scienze esatte della 
natura sono P'esempio piú perfetto, o dalla volontá che tende all'ap- 
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propriazione, alla vita nella lotta e all'azione, dall'amore e dall'odio 
che caratterizzano la situazione presente della propria esistenza, di 
cui ne é un esempio la storia che, come indagine e considerazione 
delle proprie grandi figure, esercita ad un tempo l'azione voluta sul- 
l'autocoscienza degli uomini. C'é sempre tra gli elementi efficaci delle 
scienze dello spirito la determinazione dei fatti e l'oggettivitá vinco- 
lante, mentre nelle scienze esatte c'é sempre un momento di rilevanza 
esistenziale nella tacita mitizzazione della natura o nella soddisfa- 
zione che produce la visione della necessitá logica, oltre ad un rilas- 
samento nell'abbandono all'inevitabile. Contro tutte le intenzioni c'é 
sempre, nelle scienze che orientano nel mondo, un minimo di fede 
che agisce con efficacia e che solo nella dogmatica puó chiarirsi come 
senso della scienza. L'autoesplicazione della fede, invece, si lega, nelle 
sue riflessioni, a connessioni logicamente vincolanti, si realizza solo 
nella materia dell'orientazione nel mondo in cui interviene e di cui ha 
bisogno. Come il mondo non é un essere in sé concluso, cosi non lo 
é Porientazione nel mondo nella successione delle scienze. Come la 
fede, quando la si comprende sostanzialmente, si oggettiva fin nelle 
sue radici in forme mondane, cosl, a questo materiale mondano é 
legata ogni dogmatica nel suo progresso. Si pud cogliere la coapparte- 
nenza delle scienze, a prescindere dal loro proiettarsi oltre se stesse, 
quando le si scorgono nelle loro origini e nei loro limiti. 

In tutte le scienze, le opere dello spirito si distinguono, anche in 
assenza di un criterio oggettivo, per il fatto che alcune nascono da 
interessi particolari e, talvolta, soprattutto da principio, da interessi 
ludici, cone ad esempio nel gioco delle operazioni intellettuali o nella 
soluzione di qualsiasi problema irrisolto, altre invece sorgono, nelle 
situazioni-limite, dalla sostanza stessa della vita. Nelle scienze della 
natura questa differenza € meno chiara e la crisi della scienza si ma- 
nifesta solo nelle discussioni di filosofia naturale, quando il discorso 
verte sui principi e sulle idee fondamentali, come, ad esempio, la 
questione della finitezza del mondo astronomico, i problermi del vi- 
talismo, e quelli del rapporto tra anima e corpo. Perció, mentre nelle 
scienze della natura c'é sempre un piano comune dove si realizza 
la reciproca comprensione nell'ambito delle finalitá proposte, nelle 
scienze dello spirito si verifica una segreta lotta di visioni del mondo 
che si manifestano indirettamente, senza mai giungere ad una com- 
piuta chiarezza. 
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La scienza che orienta nel mondo possiede la sua validitá in ció 
che é di volta in volta indagato e nella sua intenzione diretta, indi- 
pendentemente da quell'aspetto che constantemente la trascende e la 
sollecita e che, per sé, potrebbe essere razionalizzato in un pensiero 
dogmatico. Il limite della scienza come orientazione nel mondo é 
nell'annullamento dell'oggettivitá come possibilitá di orientamento. 
Al di lá di questo limite non c'? che la chiarificazione nell'oggettivitá 
che di volta in volta si dissolve. Questa chiarificazione, fissata in 
forma razionale ed esposta con affermazioni che rispondono alle esi- 
genze del sapere oggettivo, nonostante siano superati i limiti del. 
Vorientazione nel mondo, é dogmatica. La dogmatica, nella sua po- 
sitivitá, é sempre storica, come tale non puó mai disporre di una 
validitá universale per tutti i tempi, ma, nella sua storicitá, e, di 
volta in volta, sia in teologia, sia in filosofia, manifestazione dell'esi- 
stenza. Ín essa non si puó giungere ad una conoscenza della realtá 
mediante l'indagine, ma solo ad una chiarificazione delle origini me- 
diante formulazioni razionali e oggettivitá metaforiche. Se si con- 
fonde questa oggettivitá con l'essere sussistente, allora, con essa, si 
costruiscono edifici sistematici con le relative conseguenze, applica- 
zioni, superamenti di contraddizioni e relazioni con il resto del sa- 
pere. Le dogmatiche, originariamente teologiche o filosofiche, nacquero 
dalla stessa radice; Pesistenza nel suo rapporto con la trascendenza. 
Ma solo la filosofia risale costantemente dalle cristallizzazioni, che 
essa stessa ha creato, alla propria origine per annullarne la dogmatica. 
Nelle sue forme razionali intende raggiungere solo la possibilitá e non 
il sapere definitivo dell'essere che, per sua stessa natura, é limitato 
all'orientazione nel mondo. La filosofia non-dogmatica custodisce la 
realtá di questa possibilitá non nel sapere, ma nell'esistenza da cui 
procede e a cui si rivolge. 

La dogmatica autentica si dirige alla totalitá dell'esserci e dell'esi- 
stenza con la sua trascendenza. In un senso relativo si dá il nome di 
dogmatica anche a particolari tratti di vita che tendono a fissazioni 
positive, per l'analogia della loro forma razionale, nonostante il loro 
contenuto deviato. Riscontriamo tali dogmatiche nelle sfere pid ete- 
rogenee: nella dogmatica del diritto considerato come ordinamento 
dell'esserci statale e sociale, nelle regole del gioco nello sport, nelle 
norme che presiedono l'economia, in quelle di un linguaggio accade- 
micamente regolato, nei tentativi di assumere come misura dell'arte 
Pesattezza o la classicita. 
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La dogmatica é dunque e dovunque il limite dell'indagine delle 
scienze dello spirito, come tale puó assumere la forma di una costru- 
zione mentale cristallizzata o quella di una originarietá filosoficamente 
libera. Essa € oggetto delle scienze dello spirito storicamente riper- 
corse fino alle loro origini, conosciute nel loro contenuto esteriore ed 
empiricamente osservate nella validitá che un tempo possedevano. Ma 
il suo senso si manifesta solo quando é di nuovo penetrata in un 
modo originario, dal momento che la sua radice s'é smarrita in occa- 
sione della sua fissazione e della sua cristallizzazionme. Pertanto, la 
dogmatica, come tale, non € mai parte delle scienze empiriche dello 
spirito, ma é o loro oggetto o loro limite. Chiarirne le possibilitá € 
condizione della conoscenza scientifica dello spirito e del filosofare 
storicamente fondato. 

La logica formale non appartiene né alla dogmatica assoluta, né 
a quella relativa. Infatti questa logica cerca di evitare ogni positivitá 
e ogni contenuto che le si dovesse aggiungere in forza del materiale 
e dell'esperienza conseguiti nelle scienze o nel filosofare. Per il suo 
senso essa é atemporale e vuota, ma se vuol rendere possibile un'im- 
magine dogmatica del mondo, puó oltrepassare i propri limiti e giun- 
gere ad una metafisica oggettiva che proponga un sistema del mondo 
come quello che per lungo tempo dominó dogmaticamente. Oggi 
realizziamo un'orientazione non dogmatica rel mondo perché siamo 
consapevoli che il suo orizzonte non si chiude, e che ció da cui il 
suo esserci dipende: Vesistenza e la trascendenza, le € noto solo nella 
sua manifestazione che essa non puó separare dal resto dell'oggettivitá. 

Le scienze come orientazione nel mondo e la scienza come dogma- 
tica sono dunque opposte per principio. La loro separazione, che 
peraltro é condizione per la purezza dell'orientazione nel mondo, non 
e mai assoluta, e puó mantenersi nella sua chiarezza solo lá dove en- 
trambi i modi della conoscenza riflessiva sono presenti e noti. Ognuno 
di essi si chiarisce solo in contrapposizione con l'altro. La prima dif- 
ferenziazione fondamentale, in una divisione delle scienze dell'orien- 
tazione nel mondo, € dunque un'esclusione che, peró, puó essere solo 
relativa e mai definitiva. 


3. Scienza particolare e scienza universale. Sulla base 
della coappartenenza e quindi dell'unicitá di tutto il sapere, si 
fa strada lPidea indeterminata di una scienza unica e universale. 
Se mai una divisione fosse possibile, varrebbe quella che pre- 
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vede un'originaria ripartizione di questa scienza universale nella mol- 
titudine delle scienze particolari e della loro confluenza in quella. 

Ma ogni autentico sapere si presenta sempre come un sapere par- 
ticolare. Chi sa realmente conosce e ha la possibilitá di fare qualcosa 
di specifico. Con la conoscenza abbraccia ció che ha visto, ha pensato 
e ha raggiunto in un determinato ambito; col potere dispone dei 
mezzi di comprensione, di applicazione e di progresso (ad esempio, 
attraverso la pratica della lingua, nell'abilitá tecnica, nella capacitá 
di percepire adeguatamente, di osservare e di utilizzare con sicurezza 
le complicate forme del pensiero). 1 risultati del sapere e del potere 
danno luogo ai corrispondenti metodi specifici. Questi hanno senz'al- 
tro la loro radice nella vita effettiva, ma in essa, nonostante tutta la 
loro particolare eficacia, fanno, in modo ancora asistematico e, in 
complesso, oscuro, ció che solo le scienze svolgono metodicamente 
fino a raggiungere possibilitá straordinarie. Á questo proposito ci sono 
molti esempi: leggere e intendere diventa filología, come compren- 
sione critica di documenú linguistici, infatti avere a che fare con 
libri da consultare e su cui intrattenersi fino alla sicura comprensione 
di ogni parola e della struttura letteraria nel suo complesso, in prin- 
cipio é qualcosa di ovvio, qualcosa che tutti fanno, ma solo nello 
svolgimento consapevole e metodico si giunge a penetrare nell'opera 
linguistica che, in una prossimitá piú immediata e dopo aver dissi- 
pato le opinioni approssimative, mostra in forma pregnante le cosa 
stessa. In ogni situazione in cui si deve stabilire qualcosa che é acca- 
duto, soprattutto nei processi giudiziari, l'interrogazione dei testi, 
sciolta da ogni forma limitativa, é divenuta metodo delle scienze della 
storia. Chi interrogare, che cosa chiedere, che valore dare alla risposta, 
come questa puó diventare motivo di nuove domande, sono cose che, 
con un po” di abilitá e un po” di fortuna, si possono cogliere con un 
discreto successo in ogni singola situazione concreta, ma solo con 
Pesercizio e con la coscienza critica sono elevate a condizioni di me- 
todo. Fissare le intenzioni volitive, le loro manifestazioni e i fatti nei 
rapporti umani tra gli uomini e con le cose é una costruzione inter- 
pretativa il cui genere, dovunque gli uomini concertino azioni tra 
loro, determina decisamente la realtá, ma solo nella costruzione giuri- 
dica delle cose diventa un pensiero chiarificatore e al tempo stesso 
semplificante, nonostante questa chiarezza sia a sua volta complessa, 
un pensiero che, partendo dalla realtá delle cose umane, in un certo 
senso sembra produrle di nuovo. Contare e calcolare, misurare e 
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comparare sono l'origine del pensiero matematico che, unito alPosser- 
vazione, diventa la fonte della scienza esatta e sperimentale della na- 
tura. La visione immediata delle cose nelle loro forme si svolge in 
modo autentico solo nel metodo morfologico, sia nella morfología dei 
minerali, delle piante e degli animali, sia nell'analisi dell'aspetto vi- 
sibile delle opere d'arte. In tutti questi esempi i metodi della cono- 
scenza ci rendono consapevoli del fatto che nulla si mostra all'uomo 
in un primo sguardo, ma solo i metodi permettono di conoscere ció 
che, grazie ad essi, viene alla luce, non perché lo producono, ma per- 
ché lo scoprono. Ogni metodo autentico, quando lo si apprende per 
la prima volta e lo si applica, genera un entusiasmo superiore a qual- 
siasi sapere particolare. 1l metodo € come la chiave che consente di 
aprire le porte delle infinite e ancora occulte possibilitá del sapere. In 
tutti i metodi c'é qualcosa di affine, per cui, per quanto siano etero- 
genei, si illuminano reciprocamente. É noto come al seminario del 
filologo Ritschl giungessero medici e scienziati della natura « per ap- 
prendere metodi ». Se per metodo non si intende il mero gioco del 
pensiero formale, c'é sempre nel suo contenuto qualcosa di affasci- 
nante che attira dovunque un metodo € decisamente realizzato. 

Ma il metodo, da solo, non costituisce alcuna scienza. Le singole 
scienze si costituiscono attraverso l'idea che, nello sviluppo della 
scienza, si manifesta indirettamente come un oggettivitd indetermina- 
bile. Essa € Vanalogo del mondo, non perché procede dal mondo, 
ma perché si produce come un mondo nel mondo. L'idea dá sistema- 
tica alla scienza da cui riceve il proprio contenuto. Quest'ultima pos- 
siede la realtá attraverso il metodo che, come uno strumento speci- 
fico, le fa affluire, in prossimitá delle cose, le fonti dello scibile. Pos- 
siede inoltre un'articolazione attraverso il pensiero categoriale che le 
consente di differenziarsi dalle altre scienze e di svilupparsi nel pro- 
prio ambito. Infine, per mezzo dell'idea, é mossa da un ¿nteresse esi- 
stenziale che, nel conosciuto, si avvicina all'essere della trascendenza. 

Quasi tutte le scienze particolari furono considerate in qualche 
occasione scienza universale. La giurisprudenza fu chiamata scienza 
di tutte le cose umane e divine. La matematica pretese di essere 
« mathesis universalis». La scienza della matura si ritenne l'unica 
conoscenza reale in grado di accedere alla totalitá dell'essere. La filo- 
logia, come comprensione del compreso, pretese di dominare tutto il 
mondo quando si paralizzó la comprensione originaria e creativa. 
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Le scienze particolari si assolutizzarono in tal modo per un ¿rm- 
pulso filosofico. Prima di arrendersi alla vera scientificitá, si ritenne 
possibile un sapere della totalitá e si tentó di realizzarlo in questa 
scienza. L'impulso non voleva costruire ambiti particolari, ma, come 
concreta filosofia, voleva essere scienza universale della totalitá del- 
Pessere. 

Ma questo é impossibile. 1 metodi che si chiariscono scientifica- 
mente restano tra loro distinti. Anche quando sono verificati con 
chiarezza e con esito positivo, rimangono specifici e commisurati ai 
loro oggetti, al punto che se venissero trasferiti ad altri oggetti si ri- 
velerebbero equivoci e inefficaci. Non c'? alcun metodo universale 
per una conoscenza sostanziale. L'errore di questa assolutizzazione lo 
si riconosce dove i metodi si incontrano e si differenziano. Inoltre, 
ogni scienza che vuol afferrare la totalitá, se non € proprio nulla, 
é comunque solo una conoscenza particolare nel mondo. Infine, i li- 
miti dell'orientazione nel mondo sono un'indicazione negativa del- 
l'impossibilitá della scienza universale, mentre la chiarificazione del- 
Pesistenza e il trascendere metafisico ne sono la conferma positiva. 
Attraverso il sapere logicamente vincolante l'impossibilitá diventa og- 
gettivamente probabile, mentre attraverso l'appello allesistenza di- 
venta una certezza della libertá. La chiarezza del sapere scientifico 
esclude la scienza universale per realizzarsi, cone scienza, sempre nel 
particolare. Ci sono solo scienze particolari, 

Ció nonostante, il problema della scienza universale si ripropone 
sempre. Se non c'é alcuna scienza universale, puó esserci, nelle po- 
tenti motivazioni che conducono a questo errore, qualcosa di vero 
che € da verificare senza incorrere nella deviazione della scienza 
universale. 

C'¿ innanzitutto qualcosa che sospinge le scienze ad una relazione 
reciproca, impedendo ad esse di porsi come un insierne arbitrario 
senza alcun richiamo tra le rispettive parti. Se per noi Punitá del sa- 
pere puó essere essenzialmente solo nella trascendenza, e nell'orienta- 
zione nel mondo solo come non-sapere, allora non c'¿ dubbio che 
questa unitá appare nell'universale relazionabilitá dello scibile. Fare 
di questa relazione l'oggetto di una scienza universale sarebbe un 
tentativo inutile in cui si perderebbe non solo la sostanza di ció che 
é relazionato, ma anche il valore di quella particolare inquietudine 
che, nelle scienze, sospinge verso Punitá. Non e possibile fare della 
totalitá Voggetto di una nuova scienza posta al termine delle singole 
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scienze. Essa é nelle scienze particolari che reciprocamente si richia- 
mano e si implicano e, in questo interscambio, modificano il loro 
fondamento specifico, 

Ci sono poi, di fatto, gli ambiti dell'esserci in cui e possibile la 
relazione universale. Le scienze, che concepiscono lesserci, nella mi- 
sura in cui questo sta in detti ambiti, si costituiscono universalmente 
in un senso che non é quello dell'unica scienza universale, ma quello 
di una molteplicita di scienze universali. Sono ambiti dell'esserci le 
forme della pensabilitá in generale che, per la nostra coscienza, sono 
le condizioni di tutta l'oggettivitá, e di cui la logica se ne propone 
Paccertamento. Nell'esserci esterno c'é la spazialitá che per noi costi- 
tuisce unico mondo in cui é possibile passare da un luogo all'altro 
e in cui ogni luogo é unico, per cui ogni esserci dipende, quanto al 
suo modo d'apparire, dalla situazione e dalla forma spaziale. Dalla 
struttura astronomica del mondo alla geografía dell'esserci umano 
«detta spazialitá é concepita come realtá del tutto. Infine Vesserci 
umano é l'unico fenomeno in cui ció che €, é per noi. Quanto cono- 
sciamo della natura é oggetto del sapere che, come sapere, non puó 
che essere realtá psichica a sua volta determinata da condizioni socio- 
logiche e storiche. L'anima dell'uomo € dunque, per cosi dire, tutto; 
la psicologia e la sociología, approfondendone la conoscenza, cercano 
«di impadronirsene. 

Le scienze derivate dall'universale relazionabilitá degli ambiti e 
«che ad essa si riferiscono come al loro oggetto presentano una proble- 
maticitá fuori dall'ordinario. Mentre la matematica, la fisica e la bio- 
logia sono vere scienze che, senza esitazione, si sviluppano metodi- 
camente sulla base di una chiara e richiesta cooperazione, la logica, 
la geografia, la psicologia e la sociología hanno in comune qualcosa 
che le distingue dalle altre scienze. In esse solo artificialmente e pos- 
sibile costruire uno sviluppo metodico che si snodi per generazioni, 
perché nel mondo esse compaiono come prestazioni individuali e 
quindi come qualcosa che é di volta in volta concluso. Non c'é quel- 
Pautentico impulso stimolante che é tipico dell'indagine scientifica che 
procede metodicamente nella mutua comprensione e collaborazione di 
quanti servono questa scienza applicandosi a un insieme di contenuti 
da tramandare, ma c'é al massimo, qua e lá, un'attivitá sporadica, 
una raccolta di materiale, una dispersione discorsiva. Esse avvincono 
per le loro grandiose realizzazioni particolari, ma insieme deludono 
¡per la loro indefinita nullitá. Affascinano per il loro carattere uni- 
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versale che induce a credere di poter attingere in esse quelle cono- 
scenze ultime da cui tutto sembra dipendere e poi deludono col loro 
risolversi in banalitá. Sembrano desumere il loro materiale da tutte 
le altre scienze, mentre ció che con esse di fatto si indaga é qualcosa 
di particolare e dispersivo e non il fondamento dell'unitá della loro 
scienza. Dove non sono filosofia, esse sono dei semplici aggregati a 
cui manca una sistemazione in grado di strutturarle realmente, 1 ma- 
nuali che le esprimono non possono riassumerne l'ambito mediante 
un'adeguata esposizione dei loro risultati, come invece possono fare i 
manuali delle scienze speciali. Poiché € universale ambito in cui 
vedono tutto, esse fanno di tutto un oggetto loro proprio. Ora non 
c'é un oggetto universale, peró in qualche modo é possibile attrarre 
tutto nel proprio ambito. 


4. Scienze della realtá e scienze costruttive. 
La scienza ha a che fare con la realtá. Come conoscenza del reale € 
un sapere di condizione irreale. Il reale comprensibile, cioé lo spi- 
rito, € di volta in volta compreso attraverso un'evidente costruzione 
il cui senso € in sé ancora irreale; il reale incomprensibile, cioé la 
natura, é chiarito con l'aiuto di costruzioni matematiche che, come 
tali, si riferiscono a oggetti ancora irreali. Il senso irreale e l'oggetto 
matematico rispetto alla realtá sono solo delle possibilitá la cui chiara 
presenza é il presupposto di un'autentica conoscenza del reale. Que- 
sti oggetti irreali non sono arbitrari anche se il loro numero é inde- 
finito. Sono figure costruttive, non fantasie gratuite, essi infatti rin- 
viano, sulla base di presupposti ammissibili, ad una struttura neces- 
saria. Si possono scoprire nella loro specifica evidenza e, una volta 
scoperti, risplendono come strutture per nulla evidenti, infatti non si 
possono accertare mediante un'esperienza del reale, ma solo eseguen- 
done la costruzione. La psicologia comprensiva, le costruzioni di 
senso, le tipologie non hanno infatti il significato di scienze in sé 
fondate, ma solo quello di progetti particolari che si riferiscono ai 
tentativi di conoscere la realtá. La feconditá nelle applicazioni é la 
misura del loro valore. 

Solo la matematica, come scienza autonoma di oggetti ideali, se- 
parata nella sua purezza da tutta la realtá, s'é sviluppata in piena 
libertá e autonomia. La matematica € qualcosa di unico, un enigma 
tra le scienze. Come é poco comprensibile che fra tutti gli elementi 
solo il carbonio sia l'unico idoneo a presiedere tutte le combinazioni 
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organiche, e quindi tutta la vita, cosi € altrettanto poco comprensibile 
che tra tutte le categorie solo la quantitá offra la materia per una 
scienza tanto ramificata e singolare da essere considerata ininterrotta- 
mente nei millenni come l'unica scienza indiscutibile. A dire il vero 
e dubbio che questa categoria della quantitá sia la sola decisiva; an- 
che in matematica s'é parlato di crisi dei fondamenti, con ció non si 
é inteso attaccarne la realtá o renderne precaria la veritá, ma solo 
mettere in questione il genere della sua veritá e la forma della sua 
realta. 

La matematica é il modello originario del sapere logicamente vin- 
colante. La sua trasparenza é superiore a quella di tutte le altre co- 
noscenze, perché, nell'esecuzione attiva di quelle operazioni la cui 
realizzazione é condizionata da questa trasparenza, essa si fonda to- 
talmente sulla propria costruzione, ed € fuori dubbio che io com- 
prendo completamente solo ció che io stesso faccio. Nel suo incedere 
é sorprendente e mai triviale. Ha sedotto gli uomini piú eminenti, 
peró paga la sua inaccessibile altezza con una completa mancanza di 
contenuto. Quando la filosofia volle assumere essa stessa le forme del 
sapere vincolante si senti in tutto affine alla matematica. Allora tentó 
o di matematizzarsi o di trascurare la dimensione matematica rite- 
nendo di superarla in certezza perché, a suo giudizio, essa non era se 
non la prima concretizzazione emanata da quel fondo originario, da 
cui poi sorse la filosofia. Ma lá dove si concepisce la filosofia nella 
sua funzione essenziale, essa diventa l'opposto della matematica che, 
dal punto di vista esitenziale e, tra le scienze, la meno importante. 
Per questa ragione solo in essa 'uomo compie le sue piú grandi sco- 
perte in quella prima giovinezza che precede il vero e proprio in- 
gresso nell'esperienza dell'esserci e nella coscienza dell'esistenza pos- 
sibile. La matematica non e nemica del filosofare, ma lo contrasta e, 
per questa ragione, é ad esso connessa. 


5. Divisioni e implicanze delle scienze. La coap- 
partenenza di tutto il sapere, di cui ne ignoriamo lorigine ultima da 
cui solamente sarebbe possibile partire per cercare il sapere in quanto 
sapere, si manifesta nelle scienze particolari nella riconnessione di 
tutte le forme dell'oggettivitá dopo la loro separazione. Anzi, proprio 
la chiarezza della loro separazione dimostra l'inevitabilitá del loro 
legame, cosi almeno risulta in ciascuna delle tre divisioni originarie. 
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L'indissolubile connessione in cui si trova la conoscenza della realtá 
con la conoscenza delle possibilitá irreali, ma evidenti, ne € il segno 
piú visibile. La tendenza delle scienze particolari verso la scienza 
universale vi allude come alla causa primordiale. La dogmatica, 
esclusa quando si pone come fissazione oggettiva, é appresa come 
oggetto d'indagine e fatta propria come origine. Da ultimo, ogni co- 
noscenza scientifica, essendo una reale attivitá storica, é a sua volta 
un ambito dello spirito intelligibile e, nella storia della scienza e 
della filosofia, un oggetto di indagine empirica, mentre nell'analisi 
logica € un oggetto dell'autochiarificazione dello spirito. In queste 
molteplici maniere di nuovo si riconnette ció che nel conoscere si 
scinde, senza, per questo, manifestare una totalitá. 


Principi di un'articolazione della realta. 


1. Natura e spirito. Nel mondo la realtá mi si presenta 
nella polaritá di natura e spirito. Come natura la realtá e impenetra- 
bile, € Passolutamente altro ed estraneo; come spirito é accessibile dal 
di dentro, in cui io sono, per me stesso, come un'altro me stesso a 
cui mi rapporto. L'esserci della natura € nel suo semplice essere-og- 
getto per me, il cui in-sé mi e sempre inaccessibile. L'esserci dello spi- 
rito e nelle intenzioni oggettive del soggetto che io intendo e con cui 
mi oggettivo in modo che l'essere-oggetto e l'essere-in-sé dello spirito 
rimangano accessibili e reciprocarnente relazionabili, nel senso che ad 
un essere-oggetto nell'indagine che orienta nel mondo corrisponde il 
suo essere-in-sé attraverso me stesso nel mio reale divenire. L'esserci 
della natura lo concepisco mediante chiarificazioni causali che mi con- 
sentono di atteggiarmi in essa come se la potessi produrre, mentre in 
realtá la posso solo manipolare di volta in volta dall'esterno. L'esserci 
dello spirito, con cui mi incontro storicamente, lo comprendo in 
quella modalitá che mi consente, nell'appropriazione o nel rifiuto, di 
glungere a me stesso e, sospinto dall'idea appropriata, di prender 
parte a ció che mi si presenta. Nella natura conosco qualcosa di 
estraneo che mon esiste per sé, nello spirito qualcosa di affine che é 
da me conosciuto come a sua volta conoscente. Per la conoscenza 
della natura l'idea € in me come soggetto conoscente, mentre nella 
natura ci sono solo quei correlati inconcepibili che, sotto la guida delle 
idee, ne consentono la progressiva conoscenza. Per la conoscenza 
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dello spirito, lidea, come potenza spirituale a cui partecipo nel co- 
noscere, € nel conosciuto stesso, ed io la posso trasformare significati- 
vamente lungo il cammino della conoscenza. 


2. Limiti dell*inaccessibile. Poiché Vorientazione del 
mondo non ha nulla a che fare con l'essere-in-sé vediamo che incon- 
tra inevitabilmente dei limiti quando si imbatte nella natura e nello 
spirito. La conoscenza della natura si coglie di fronte a un indefinito 
che non riesce a dominare. Per essa l'impenetrabile e il caotico pos- 
sono assumere solo statisticamente le sembianze di un ordine con- 
forme a regole, per cui ció che dimora nell'indefinito e nel caso le 
rimane enigmatico. La scienza dello spirito incontra il proprio limite 
nell'inintelligibile che, per il suo carattere esclusivamente storico, si 
sottrae all'oggettivazione, ma, oltrepassando tutto ció che e accessi- 
bile all'orientazione nel mondo, anch'io sono nella libertá e nella co- 
municazione. Né lindefinito né l'esistenza rientrano in ció che é in- 
dagabile e conoscibile. Tutto il sapere oggettivo si realizza nel supe- 
ramento o nell'eliminazione dell'indefinito e nell'esclusione dell'esi- 
stenza. Nel primo caso si procede per passi metodici che si riferiscono 
di volta in volta a un oggetto determinato e delimitato, nel secondo 
caso si procede con la repressione di quegli impulsi che disturbereb- 
bero Poggettivitá in quanto universalitá e universale validitá. Questa 
autolimitazione metodica risponde all'esigenza di considerare le cose 
come tali, astenendosi da ogni valorizzazione e valutazione. 

I limiti delPorientazione nel mondo significano che ció che in essa 
é conosciuto non sussiste in se stesso. La matura nella sua realtá é 
sempre di piú di ció che conosciamo, c'é in essa un fondo oscuro in 
cui la conoscenza, in un certo senso, penetra con la sua luce senza 
poter gettare il suo raggio luminoso su alcun oggetto; questa inson- 
dabilitá incomprensibile non puó essere significativamente problema- 
tizzata; a secondo della situazione, suscita timore o infondata fiducia. 
La vita dello spirito si fonda solo sull'esistenza che, anche per la 
scienza dello spirito, é oggettivamente inconoscibile; lo spirito pud 
senz'altro sciogliersi dal suo fondo oscuro e liberarsi alla chiarezza 
della luce, puó tradursi in un vuoto meccanismo di movimenti com- 
pletamente comprensibili, puó esprimersi in esattezze, in regole e 
maniere. Per la conoscenza della natura e dello spirito l'inconoscibile 
€ il magnete che attrae tutti gli sforzi protesi a penetrare il conosci- 
bile. Ma mentre al limite della conoscenza della natura si apre 
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Pabisso dell'assolutamente inconcepibile, al limite delle scienze dello 
spirito si realizza la comunicazione tra esistenza ed esistenza che € 
poi ció che dá impulso a quelle scienze. 


3 La quadruplice realtá. La semplice contrapposizione 
di natura e spirito non e suficiente per cogliere l'articolazione della 
realtá che € molto piú complessa. E un'articolazione che si puó solo 
trovare, non dedurre. Occorre domandarsi dove sono nella realtá le 
fratture piú profonde, quelle che s'é sempre cercato di suturare e che 
sempre si sono riaperte in modo sempre piú originario. Queste frat- 
ture sono quelle che non consentono di ridurre le realtá ad un prin- 
cipio unico e di dedurne la conoscenza dall'idea di una teoria onni- 
comprensiva; nello stesso tempo, peró, esse limitano quei mondi a 
un mondo che sembra possibile comprendere mediante metodi e ca- 
tegorie conformi. Poiché, nonostante le lunghe riflessioni, a tutt'oggi 
queste fratture non sono ancora universalmente riconosciute, ne tanto 
meno compiutamente chiarite dal punto di vista oggettivo, non e pos- 
sibile sbozzarne uno schema se non nell'ambito di una giá raggiunta 
orientazione nel mondo; lo schema, inoltre, non costituisce una vi- 
sione definitiva di qualcosa che sussiste per sempre. 

La realtá che diviene oggetto dell'orientazione nel mondo, e qua- 
druplice. Materia, vita, anima e spirito sono le forme eterogenee del- 
Poggettivitá reale. Come tali non sono in sé oggetti, ma mondi nel 
mondo, ognuno dei quali realizza in sé un'interna coerenza. La ten- 
denza volta ad eliminare le fratture e ad assumere una di queste 
realtá come quella autentica, rispetto alla quale le altre sono irreali o 
nient'altro che suo prodotto e sua combinazione, naufraga nella 
realtá stessa. 

La materia € la natura morta che puó essere compresa solo quan- 
titativamente. L'ordine dei suoi processi € concepibile matematica- 
mente in meccanismi che possono essere rappresentazioni di modelli 
meccanici O strutture di campo. E oggettivamente reale ció che € 
misurabile, La realtá morta é sottoposta, nella sua rapida disintegra- 
zione, a leggi esterne. 

La vita é una totalitá che continua a trasformarsi, che nasce e che 
muore. Per ció che ha di analogo alla materia é costitutivamente sot- 
toposta a processi fisico-chimici. Allordine matematicamente conce- 
pito corrisponde la totalita formata e formatrice dell'esserci che si con- 
serva per sé. Come realtá sussiste oggettivamente attraverso ¡ criteri 
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vitali dell'automobilita, del metabilismo, dello sviluppo e della molti- 
plicazione. L'esserci vivente é un essere completo che si sviluppa in 
rapporto al suo ambiente, seguendo leggi proprie. 

L'anima, come esperienza vissuta dell'esserci, é intertoritá o co- 
scienza. Analogamente alla materia, é ordinata nella totalitá sogget- 
tiva dell'esserci come soddisfazione e insoddisfazione in tensioni e di- 
stensioni. L'anima ha la sua realtá oggettiva nell'espresstone. L'esserci 
dell'anima, come sentimento d'esserci, porta il suo mondo circostante 
alla coscienza di un'interioritá. 

Lo spirito e il pensiero e il progetto oggettivo e cosciente di se 
medesimo. In analogía alla materia, € rintracciabile in atti isolati, di- 
spersi e senza relazione tra loro; in se stesso lo spirito é ordinato solo 
dalle ¿dee, la sua realtá si oggettiva nella comunicazione che si espri- 
me attraverso il linguaggio, le opere e ¡ fatti. L'esserci spirituale si 
trova in un mondo che lo produce. 

Ognuna di queste realtá presuppone la precedente. Tutto ció che 
e nello spazio e nel tempo e materia, solo alcuni oggetti sono vita, 
di questi alcuni sono accessibili perché si esprimono come anima, e 
di questi ancora alcuni consentono, attraverso la partecipazione, di 
entrare in un rapporto di comunicazione spirituale. Nessuno spi- 
rito é reale senz'anima, nessun'anima senza vita, nessuna vita senza 
materia. 

Anche la conoscenza di ciascuna di queste realtá presuppone, di 
conseguenza, a secondo dell'oggetto e in misura variabile, la cono- 
scenza della precedente. Ció non significa che la precedente sia pid 
comprensiva e quindi includa la conoscenza della successiva. Al con- 
trario, ciascuna possiede la propria origine sia in ordine alla realtá 
che in ordine alla conoscenza. 


4. Le tre fratture. La frattura che esiste tra due realtá tra 
loro prossime é ogni volta diferente e specifica. Non si tratta di un 
progresso graduale che avviene attraverso una serie di gradi inter- 
medi, ma del chiarificarsi di una dimensione totalmente nuova. Le 
realtá a cui di volta in volta si perviene non hanno lo stesso senso. 
Nell'orientazione nel mondo l'unico elemento che le accomuna + il 
loro essere nello spazio e nel tempo, mentre la loro oggettivitá come 
misurabilitá, come vita, come espressione e come comunicazione € 
originaria e non la si puó dedurre da alcuna combinazione, ne da 
alcuna evoluzione per lenta che sia. 
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La frattura che esiste tra la materia e la vita si manifesta nella 
differenza tra gli oggetti afferrabili nello spazio. L'organismo, come 
oggetto reificato, include la materia e, dal punto di vista della realtá 
materiale, e materia di forma particolare. La frattura e assoluta. Nella 
sua propria realtá e nella sua indeducibilita, la vita € negata a chi 
non vede altre realtá se non quella dell'oggettivitá fisico-chimica che 
compone la materia di tutto ció che accade. Per costui c'é solo la 
situazione dell'attuale conoscenza che ancora non consente di derivare 
la vita dal materiale inorganico e di risolvere senza residui i processi 
vitali in quelli fisico-chimici. Perché, si domanda, non dovrebbe es- 
sere possibile raggiungere lo stesso risultato che si raggiunge nella 
costruzione artificiale dei prodotti chimici che nella natura si formano 
attraverso gli organismi? Chi ha visto almeno una volta la vita come 
vita non puó non essersi accorto che non é una realtá nello stesso 
senso in cui lo € la materia, ma é una realtá particolare. La tesi del- 
lorganizzazione originaria, come presupposto di tutto il vivente, la 
si intende da sé, senza bisogno di dedurla da qualcos'altro. Il compito 
dell'indagine é di penetrare in questo presupposto, non di passarvici 
sopra. 

La frattura tra vita e anima lascia alle spalle la dimensione spa- 
ziale. Nella misura in cui in tutto l'esserci non siamo in grado di pre- 
scindere dallo spazio, si puó senz'altro dire con pieno diritto che ci 
sono solo due realtá: il mondo inorganico e quello organico. Infatti, 
dal punto di vista spaziale, la vita, l'anima e lo spirito sono, come 
realtá, tutt'uno. E comprensibile che la vita e l'anima siano state per 
molto tempo identificate, infatti l'organizzazione con la serie delle 
sue forme soggettive dell'esserci interiore, nel loro parallelismo, pos- 
sono sembrare sul principio la stessa cosa. II salto é tra la realtá og- 
gettiva ed esterna dell'organizzazione vivente e l'interioritá della co- 
scienza consapevole delle proprie esperienze vissute. L'esserci come 
vita e l'esserci come coscienza non sono deducibili l'uno dall'altro. 

La frattura tra Vanima e lo spirito e quella tra la coscienza che 
vive la propria esperienza e la coscienza intenzionale che e rivolta ad 
oggetti e che, attraverso il linguaggio, € nella continuita di un pen- 
stero articolato e legata all'autocoscienza. Anche l'indeterminato, es- 
sendo una rappresentazione che sfugge ad ogni concetto e riflessione, 
appartiene giá all'anima cosciente. 

Per cogliere la frattura tra anima e spirito é necessario ricorrere a 
considerazioni che si esprimono per contrast. Come esperienza vis- 
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suta, Panima é sensazione, sentimento, impulso, desiderio; come li- 
bera realizzazione in base a progetti e piani, lo spirito € intelletto e 
volontá. Come l'anima, in quanto realtá, possiede un'unita originaria 
che sostiene e realizza l'esserci, cosi lo spirito, come sostanza che 
crea la propria unitá, possiede le ¿dee la cui realtá € nell'ambito del- 
P'intelletto e della volontá, senza essere giá intelletto e volontá. 

L*anima c'é anche nell'individuo pensato nel suo isolamento senza 
alcun riferimento alla storicitá, lo spirito c'* solo nell'individuo che 
vive nella societá e nella storia. L'anima si puó pensare come eredi- 
tabile, lo spirito, in quanto procede dalla tradizione, lo si puó pen- 
sare solo nel processo storico in cui si produce. E vero che lo spirito, 
come l'anima, é reale solo negli individui, ma solo se questi docu- 
mentano il loro senso in figure oggettive che possiedono una portata 
universale. Lo spirito, come soggettivitá dell'individuo, c'é solo nella 
partecipazione ad uno spirito oggettivo che il singolo non puó pro- 
durre, ma a cui puó partecipare come membro della connessione ori- 
ginaria dello spirito oggettivo. Come essere spirituale vengo richia- 
mato da esso come da qualcosa di generale che di volta in volta pos- 
siede la sua unitá nelle ¿dee che mi giungono storicamente. Parago- 
nata con lo spirito, la realtá dell'anima € come la natura che é sotto- 
messa a leggi astoriche e atemporali. In compenso l'anima é capace 
di accogliere contenuti e, come substrato dello spirito, é capace di 
realizzarlo. 

Per comprendere la frattura che esiste tra l'anima e lo spirito 
occorre una precisa distinzione tra l'espressione in senso stretto e la 
comunicazione. Entrambe hanno riferimenti corporei, visivi, auditivi, 
sono la realtá empirica dell'anima e dello spirito. Ma mentre lespres- 
sione dell'anima non é né pensata né voluta, ma semplicemente c'é, 
lo spirito é da interrogare e dá risposte. L'anima entra in comunica- 
zione solo in sentimenti diretti e indeterminati come la simpatia e 
Pantipatia e senza una coscienza di sé; lo spirito si partecipa nella 
comunicazione di qualcosa di generale e di oggettivo *. E fuori dub- 


a. La comunicazione dell'esistenza, invece, non e né animistico-naturale né 
universalistico-spirituale, ma €, tra le due, una chiarificazione originaria nella 
presente coesistenza, Á questo punto l'anima non é pid passiva, ma, afferrata 
dallesistenza, € da questa liberamente assunta e formata. La storicitá dello 
spirito non é piú oggettiva e generale, ma é reale come esistenza che, in sé 
stessa e con l'altra esistenza, rimane fondo oscuro che soverchia ogni chiarezza, 
e si oggettiva solo nella manifestazione dello spirito. 
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bio che in ogni comunicazione c'é anche lespressione, perché lo spi- 
rito e reale solo nell'anima, ma l'espressione non é ancora comunica- 
zione. L'espressione € inconscia, e come tale non ha alcuna inten- 
zionalitá. Si puó pensare che per essa lo spirito sia addirittura qual- 
cosa di secondario, allora l'espressione pud essere una deliberata e 
inautentica apparizione dell'anima attraverso lo spirito. Quando in- 
vece l'espressione é penetrata dal pensiero spirituale, allora evidenzia 
una realtá dell'anima che € possibile solo attraverso la spiritualita; 
questa volta, come fondamento e risultato della chiarezza spirituale, 
¿ di una ricchezza infinita. 


5. Frattura e passaggio. l limiti oggettivi del reale 
sono acuti e netti tra la materia morta e la vita, le fratture successive 
sono ingannevolmente mascherate. Ci sono dei limiti oggettivi ma 
ammorbiditi lá dove non si sá se con la vita c'é giá l'anima e se con 
questa c'é giá lo spirito. Se, ad esempio, si vede la vita nell'orga- 
nizzazione corporea delle piante, vita e anima negli animali, vita, 
anima e spirito negli uomini, allora c'é da osservare che le fratture 
che si suppongono radicali nella realtá indagabile sembrano assumere 
Paspetto di passaggi. Il limite d'espressione dell'animato, rispetto alla 
vita pura e semplice, non é determinabile con un criterio rigorosa- 
mente oggettivo. Se c'é giá una gran distanza tra l'uomo e il cane 
che, timoroso e quasi consapevole della sua colpa, si avvicina al suo 
padrone che lo vuol punire, questa distanza si ripropone in termini 
infinitamente piú grandi tra il cane e il verme che si rivolta, e tra 
questo e il vivente, il cui movimento non é giá piú percepibile come 
espressione. Nel regno animale l'indagine oggettiva, non potendo 
comprendere l'espressione dell'animato, deve limitarsi a descriverne 
la condotta, senza poter interrogare, affermare e negare la corrispon- 
dente interioritá. Con lPindagine, infatti non si puó accertare in asso- 
luto se ogni vita ha o meno un'interioritá animica. In ogni caso c'é 
una frattura tra Pesserci biologico esteriormente comprensibile e 
questa interioritá. 

Il limite delP'esserci spirituale coincide con la frattura tra Puomo 
e l'animale. Per l'indagine oggettiva, le prestazioni intelligenti dello 
scimpanzé, che si manifestano nell'intuizione, nell'invenzione, nella 
differenza che denota ció che si consegue per disposizione individuale 
e nella possibilita di imitare ció che altri individui hanno trovato, 
sembrano un passaggio dall'esserci puramente animato allattivitá 
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spirituale. In veritá si tratta solo di un primo, fuggevole e momen- 
taneo barlume di atti combinati a cui manca la continuitá attra- 
verso il linguaggio e lo sviluppo del pensiero, ma per l'osservazione 
c'é giá qui una straordinaria distanza dal mero esserci animale e un 
tale avvicinamento all'uomo da far pensare a un passaggio. 

E comunque impossibile pensare realmente a un passaggto. Soli- 
tamente si maschera la frattura con discorsi che consentono di inse- 
rire termini intermedi in un lento processo in cui, partendo dalla 
vita pura e semplice, si dovrebbe giungere allo spirito per una deri- 
vazione naturale, come naturale e la derivazione corporea dell'uomo 
dall'animale. In questo processo si prescinde da ogni radicale novitá 
e si riconducono tutti i tratti originali alPaspetto fisico. Lungo que- 
sta via € impossibile concepire una frattura. 

L'idea della derivazione, nella sua forma piú generale, e qual- 
cosa di ovvio per lV'indagine che orienta nel mondo, ma é un'antino- 
mia rispetto alla coscienza dello spirito inteso come il campo del- 
Pidentita originaria. Mentre Vindagine cerca i passaggi e trova una 
quantitá di sorprendenti relazioni formali, anche se poi si inganna 
facilmente quando crede di sapere di piú di quanto i fatti consentono 
di dire, l'esser-se-stesso deve insistere sulla realtá della frattura, e 
questo non solo in base all'intuizione oggettiva; giá come anima 
P'uomo sa che, nell'ambito della realtá spirituale, c'é un abisso tra sé 
e Panimale, e giá nella sua corporeitá € consapevole della frattura che 
solo un nebuloso sentimento naturale dell'unitá di tutto il vivente 
puo velare. Non é possibile prestare al mondo animale P'anima e il 
corpo dell'uomo come se gia vi ci fossero con la sola differenza della 
forma. La falsa prossimitá dell'animale vivente € di solito espres- 
sione di tradimento o di disperazione nell'uomo, a meno che non sia 
quell'atteggiamento autentico verso l'essere naturale per il quale an- 
che l'esserci irrazionale é in un certo senso oggetto d'amore e di 
paura e, come tale, linguaggio di un essere che si pud leggere solo 
nel trascendere. 

Per ricondurre tutto ad unitá non valgono, per l'indagine che 
orienta nel mondo, i passaggi che non si fondano su alcuna vera 
conoscenza, ma solo le relazioni tra le sfere della realtá. Mentre ogni 
sfera successiva ha sempre P'antecedente come condizione del pro- 
prio esserci, i suoi risultati possono continuare a sussistere anche nei 
modi d'esserci della sfera precedente. Cosi ci sono prodotti della vita 
organica che persistono come strati geologici morti. Ci sono processi 
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dell'anima che lasciano residui corporei quali, ad esempio, quelli che 
riscontra il neurologo. Ci sono conquiste spirituali che persistono 
nelle forme che sono proprie dell'anima, per cui si traduce in abitu- 
dine inconscia ció che per la prima volta si realizzó nella chiarezza 
della coscienza spirituale, come, ad esempio, la libertá che si tra- 
sforma nell'agire istintivo dell'anima. Lo spirito allora diventa anima, 
P'anima vita organica, e questultima materia morta. Ma in ogni 
istante lo spirito é reale solo nell'anima, l'anima solo nella vita, la 
vita solo attraverso la materia. 

La conoscenza della realtá antecedente puó dunque anticipare la 
successiva. Questo procedimento non riduce la chiarezza, ad esem- 
pio, nell'indagine delle materie morte che sono prodotte dalla vita, 
nell'indagine della storia della terra per la quale la vita é un fattore 
causale determinante, perché qui s'é chiarito, anche se solo nell'ultimo 
secolo, il limite tra il morto e il vivente. Come l'indagine biologica, 
nello studio del comportamento animale, si incontra con la psicolo- 
gia, cosi la patologia somatica scorge nei fattori dell'anima le cause 
della malattia e, cosi procedendo, le discipline cadono in un'inevi- 
tabile mancanza di chiarezza. Lo studio empirico dell'anima, come 
psicologia dell'uomo, non pud fare a meno di anticipare in larga 
misura la vita spirituale, ma allora lo spirito non € piú considerato 
in se stesso, ma nelle sue forme psichiche, non piú nella sua libertá, 
ma nella sua subordinazione all'anima. 


6. Negazione, assolutizzazione e semplifica- 
zione di queste realtá. C'é la tendenza a considerare lo 
spirito come qualcosa di irreale, che inerisce al reale conferendogli 
senso e valore, senza peró essere in sé reale. In effetti la realtá dello 
spirito e di tal genere che la si puó scorgere solo se non la si con- 
sidera esclusivamente con criteri spaziali, ma la si pensa nella sua 
decisa differenza dalla realtá dell'anima. Lo spirito e realtá rispetto 
alle mere valutazioni ideali e atemporali che esso pensa e che costi- 
tuiscono l'ambito in cui si forma. Lo spirito é esserci e movimento 
nel tempo e negli individui spaziali, é uno star-presso-di sé, e quindi, 
anche se e reale, e libero e storico. Anche le altre realtá sono sto- 
riche, ma solo passivamente, in quanto successione di eventi nel 
tempo, essenzialmente somo conosciute nelle loro leggi e nei loro 
ordinamenti atemporali. 11 momento storico é certo piú rilevante nella 
vita, e ancor di piú nell'anima, ma rimane un aspetto oggettivo di 
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questo esserci. Solo lo spirito € essenzialmente storico perché, per 
lesistenza possibile, £ riferito a se stesso nella tradizione e nella tra- 
sformazione; in esso l'atemporale e l'ordine delle leggi sono cono- 
sciuti come momento dell'esserci storico e non come suo nucleo o 
essenza *. 

Alla negazione della realtá dello spirito corrisponde una tendenza 
a considerare la natura come qualcosa di definitivo, di sussistente e 
di concluso, ossia, come la realtá autentica. In questo modo si dimen- 
tica che la nostra conoscenza si trova costantemente tra i limiti del- 
Pinaccessibile e penetra in uno spazio che é un essere tra gli altri. 
Essa, come non penetra al di sopra dello spirito nell'esistenza, cosi 
non penetra nei fondamenti ultimi della natura, ma si arresta alla 
comprensione di quelle costanti e di quelle leggi come appaiono nel. 
Porientazione nel mondo. 

Queste e altre erronee tendenze traducono in espressione della 
coscienza dell'essere di un sentimento vitale ció che per Porienta- 
zione nel mondo é solo una distinzione. Quindi o attribuiscono al- 
Pessere una sola realtá e costringono le altre nella forma di questa 
che viene poi assolutizzata e tradotta in essere-in-sé, oppure si at- 
tengono a quelle sedicenti ultime dualitá di reale e irreale, di natura 
e spirito, e cos] via. 

Lorientazione che riflette sul mondo, invece, percepisce ció che 
di fatto sussiste in molte differenziazioni. Ma per essa, a prescindere 
dalla quadripartizione, sussistono bipartizioni che dipendono da 
limitati punti di vista. Si distingue cosi la natura della materia 
morta dalla vita, che comprende anche l'anima e lo spirito; op- 
pure si contrappone la materia e la vita intese come natura fisica 
all'anima e allo spirito intese come mondo psichico; oppure si se- 
para lo spirito dall'anima, dalla vita e dalla natura materiale in 
quanto accadimenti passivi da contrapporre alla spiritualitá libera e 
attiva. Ognuna di queste distinzioni ha qualche ragione dalla sua 
parte, ma nulla di piú. Da un punto di vista oggettivo-realista la 


a. La storicitá dello spirito ha la sua radice nell'esistenza che lo sostiene. 
Questa, che ha nella libertá dello spirito il proprio spazio, € inaccessibile all'o- 
rientazione nel mondo e giunge al proprio accertamento solo nella chiarifica- 
zionc filosofica dell'esistenza. Nell'oggettivitá dello spirito, lungo il cammino 
dell'orientazione nel mondo, la si incontra di volta in volta nel rapporto tra 
esistenza ed esistenza. 
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prima distinzione tra natura inorganica e vita é appropriata, ma 
consente solo di giustapporre ció che é stato diviso, come si fa con 
i corpi nello spazio. La distinzione tra il fisico che si percepisce este- 
riormente e lo psichico che si percepisce interiormente, ma non este- 
riormente, é una distinzione chiara solo nell'espressione, coglie la frat- 
tura tra vita e anima, ma non va oltre. La distinzione dello spirito 
dalle altre tre sfere di realtá ha il suo fondamento nella singolaritá 
della libertá che si manifesta nell'intelletto, nella volontá e nelle idee 
che la penetrano. 

L'esser-frammezzo di ogni conoscenza che si orienta nel mondo :;5 
si manifesta nella realtá dello spirito la cui libertá, nei termini in cui 
si oggettiva per P'indagine intellettuale, € solo un primo grado della 
libertá esistenziale, perché é solo libertá dell'autocoscienza come sa- 
pere e libertá delle leggi ideali. Ora Vesistenza si muove al di fuori 
di ogni orientazione nel mondo, anche se, col proprio impulso, ne 
sollecita la realizzazione e sostiene le idee spirituali tanto nello spirito 
quanto nell'anima e nella vita. Essa non € una nuova realta, né 
un'altra dimensione per la conoscenza o un altro mondo, essa e quel- 
Porigine e quel fondamento che di volta in volta si chiarisce lungo 
il cammino dell'orientazione nel mondo nella cui trasparenza, sola- 
mente, si manifesta come anima e spirito. Cosi, mentre ogni singola 
sfera della realtá, giunta al suo limite, urta nella successiva da cui € 
separata da una frattura, allo stesso modo le sfere della natura e dello 
spirito si contattano ai limiti dove, per l'orientazione nel mondo, non 
si dischiude alcuna nuova realtá, ma solo l'oscuritá inconcepibile da 
un lato, e Pesistenza inintelligibile, ma presente, dallaltro. 


Sfere dello spirito. 


Il problema dell'articolazione della realtá assume una nuova forma 
nel problema dell'articolazione dello spirito stesso nella sua oggettivita. 

In filosofia, la logica, l'estetica, la filosofia della religione, Petica, 
ecc. sono state considerate come discipline che indagano il sapere, 
Parte, la religione, l'azione, ecc., intese come sfere della vita spiri- 
tuale; con esse si dovrebbe abbracciare e confermare una totalitá gia 
sussistente. Oppure queste sfere sono state concepite in contrapposi- 
zione a tale filosofia, come una sistematica utile per una scienza che 
si orienta nel mondo a cui, da ultimo, dette sfere devono essere ri- 
condotte. 
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Lo spirito, come manifestazione in cui si realizza lPesistenza, puó 
essere considerato nella sua generalitá come se disponesse in sé di un 
esserci autosuficiente. In questo caso la divisione in sfere avrebbe il 
significato originario di un'autocomprensione dello spirito che si dif- 
ferenzia in se stesso e non quello di una divisione di un oggetto che 
rimane estraneo all'osservatore per cui la divisione é stata operata. 
Sapendo, lo spirito, nella sua realtá, intende questo suo sapere come 
una sfera del suo agire, con cui si circoscrive completamente, mentre 
articola la propria differenziazione in sfere. Questa e l'espressione che 
rende l'originario rapportarsi dello spirito con se stesso. lo non studio 
solo la storia della scienza dello spirito. In questa autocomprensione 
non c'é davant agli occhi uno spirito in stato di quiete, ma la tra- 
sformazione del suo essere proprio in fattore che interviene nel pro- 
cesso storico del suo divenire. 

Pertanto, l'autoarticolazione dello spirito, in primo luogo, non e 
assolutamente un'articolazione definitiva compresa in una rigidita 
sistematica; una fissa divisione in sfere, comoda per un raggruppa- 
mento sistematico che torni utile per tutto, é possibile in molti modi 
che si intrecciano tra loro. In secondo luogo, questa articolazione ha 
la sua origine essenziale nella lotta dello spirito con se stesso che, 
orientando nel mondo, é inteso in una contrapposizione di sfere. 


1. Possibili divisioni in sfere. L'articolazione dello 
spirito puó essere effettuata, da un punto di vista di volta in volta 
determinato, come uno schema relativo dalla validitá limitata, e mai 
come una divisione esatta e definitiva. Anche la combinazione di tutti 
i punti di vista si realizza solo come qualcosa di indefinito. É infatti 
contrario al senso dello spirito chiudersi in se stesso. Esso si sa in 
continua inquietudine, infinito in ogni determinata manifestazione, 
come una totalitá instabile nella possibilitá di nuove divisioni. Solo 
in queste lo spirito si pensa nelle sue relative e mobili differenzia- 
zioni che poi tendono a fissarsi e a tradursi in ottiche che orientano 
nel mondo. 

A titolo d'esempio presentiamo, con brevitá schematica, alcune di 
queste possibilitá, onde consentirne la reciproca realizzazione; si tratta 
di articolazioni dello spirito condotte in base alla sua forma di co- 
scienza, in base ai modi della sua soddisfazione nella sua realtá, e 
in base ai suoi modi d'esserci in forme quiete e mobili, 
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A) Si puó interrogare considerando le forme dello spirito nella 
coscienza della seissione di soggetto-oggetto. In essa lo spirito si rea- 
lizza in atti che sono diretti intenzionalmente a oggetti. In tal modo 
é possibile la contrapposizione formale di oggetto e attivita. Le stere 
dell'oggetto e le sfere dell'attivitá si articolano allora in questo modo: 

1. Sfere oggettive: 

a) L'oggetto pensabile, come concetto appreso in categorie lo- 
giche, in relazioni innumerabili, in un mondo di connessioni illi- 
mitate. 

b) L'oggetto estetico, come un oggetto chiuso in se stesso, come 
un mondo che di volta in volta sussiste per sé. 

c) L'oggetto mitico, come simbolo presente e compluto, ma, al 
tempo stesso, incompiuto ed evanescente. 

Nelle sfere degli oggetti sono adeguate le distinzioni di esatto-ine- 
satto, bello-brutto, santo-profano. 

2. Sfere dell attivita : 

a) Azione con finalitá nel mondo della societá umana. 

b) Contemplazione come intuizione, appropriazione, autoaccer- 
tamento, azione interiore. 

c) Immaginazione come creazione di opere. 

Nelle sfere dellP'attivitá valgono le distinzioni di buono e cattivo, 
vero e falso, autentico e inautentico. L”attivitá puó scivolare dal so- 
stanziale al formalistico, allora l'agire diventa un fare senza idea, la 
contemplazione un'osservazione passiva non-vincolante, la produzione 
di opere un mero fare ed eseguire. 

B) Se si considera la soddisfazione e V'imsoddisfazione dello spirito 
nella sua realtá, allora € possibile una tripartizione a secondo che lo 
spirito trovi la propria realizzazione in un futuro che rimane sempre 
futuro (indefinito), nel presente (compimento), o in un processo rea- 
lizzato (infinitudine). Sulla via dell'indefinito, lo spirito prevale nella 
singola indagine scientifica dalla struttura vincolante, quindi nel- 
Pazione finalizzata e nell'aspirazione al potere. Raggiunge il suo 
compimento in una possibile conclusione estetica, nella creazione e 
nel godimento dell'opera darte, nei momenti belli e in ogni pienezza 
del presente. Nel processo compiuto raggiunge lPinfinitudine come 
via che, compiendosi nella realtá di ogni istante, non conosce quiete; 
come tale lo spirito € nell'azione morale, nel vero filosofare, nella 
manifestazione dell'idea e dell'esistenza; da qui anima la sua di- 
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mensione indefinita e il suo compimento come forme derivate dalla 
sua realta. 

C) Si puó interrogare in base alle sfere d'esserci dello spirito e, 
innanzitutto, distinguere il suo esserci come sfera della persona dal. 
Pesserci di ció che egli é estraneo come sfera della cosa. 

La sfera della persona si divide nell'esserci della singola personalitá 
e in quello della comunitá. Nonostante l'uno rinvii all'altro, ciascuno 
di essi possiede una diversa forma di realtá. Nella realtá autentica 
delle personalitá l'esserci spirituale € ad un tempo cosciente di sé e 
ha Paltro davanti agli occhi. Nella realtá della comunitá Vesserci 
spirituale é come prodotto, pensato, creduto, sentito, fatto, senza 
essere riferito ad un'autocoscienza, perché questa e inseparabile dal- 
l'individualitá personale, per cui la comunitá é reale sempre e solo 
nel singolo. La sfera della personalitá e la sfera della comunitá sono 
i due modi della realtá dell'esserci della persona. 

Ma lo spirito, mentre si occupa della natura come della propria 
alteritá e la impiega o per gli scopi del suo esserci o come espressione 
per la comunicazione del suo essere, introduce, come sfera delle cose, 
una seconda natura che vale come datitá per la successiva vita dello 
spirito. La sfera della natura é ad un tempo una sfera spirituale per- 
ché, dominata dal pensiero e da questo riconosciuta come alteritá 
dello spirito, si traduce in suo limite e in suo impulso. Mentre ció 
che non é spirituale assume per esso un esserci, lo spirito guarda al di 
lá di se stesso e concepisce ció che coglie come giá spiritualmente de- 
terminato. L'impenetrabile, l'eternamente altro e solo resistenza e 
materia. In quanto € solamente saputo € sfera della natura, in quanto 
prodotto € sfera dell'opera. 

D) Le sfere d'esserci dello spirito, quando se ne considera lo su:- 
luppo, possono essere differenziate nel loro movimento piú di quanto 
non si possa nella loro quiete. 

Lo spirito ha l'esserci come una forma di vita irriflessa, e reale 
senza che si debba interrogare la sua realtá, crea senza proporselo, si 
custodisce tranquillamente in se stesso senza badare all'inquietudine 
della sua incessante trasformazione. Come realtá irriflessa € oggetto 
della storia delle lingue, dei costumi e della religione. 

Dall'altro lato lo spirito ha l'esserci attraverso la realtá materiale 
del suo mondo che possiede la sua oggettivitá nella comunitá degli 
uomini attraverso gli ordinamenti della produzione, i rapporti socio- 
logici di dipendenza e la determinazione di un agire comunitario. In 
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questa forma della sua realtá materiale é oggetto della storia econo- 
mica, giuridica, ecclesiastica € politica. 

Di fronte a queste due radici del suo essere, lo spirito giunge a 
se stesso in un'2utochiarificazione che si realizza attraverso un pro- 
cesso che non ha fine. Manifesta a se stesso il suo oscuro essere nella 
creazione oggettiva, riflette su se stesso e problematizza ogni forma 
della sua realtá. Lo fa di volta in volta attraverso singole personalitá 
che, con le loro visioni e il loro sapere, chiariscono lo spazio in cui 
gli altri si riconoscono. In questa forma della sua autocomprensione 
diventa oggetto della storia dell'arte, della letteratura, della filosofia e 
della scienza. 

Questa articolazione puó essere amplrata, moltiplicata, riscontrata 
in parallelismi parziali, combinata e tradotta in ordini superiori e 
inferiori. Ció che si manifesta é sempre un senso, ma: la totalita. 
L'articolazione puó essere di volta in volta completa solo logicamente, 
ma non puó comprendere una sostanza chiusa in se stessa, 

Le sfere tradizionali dello spirito: conoscenza, etica, arte e reli- 
gione, paragonate alle distinzioni segnalate, sono formazioni com- 
plesse. Nell'etica, ad esempio, ci sono tutte le sfere cosi determinate 
dell'esserci spirituale come ambito di un'attivita agente. Indefini- 
tezza, conclusione e infinitudine sono riscontrabili in ogni spiritua- 
litá, nella scienza, nell'arte, nell'ethos, anche quando ad un primo 
sguardo o da un certo punto di vista predomina uno dei tre; la vita 
spirituale o é la costante sintesi dei tre o € lo svuotamento in ció che 
€ solo indefinito o solo compiuto. 

Anche se le quattro sfere tradizionali non sono definitive, non ce 
se ne puó liberare con facilitá. Esse si sono costituite storicamente. 
Ma né loro, né le loro modificazioni, né altri ordini rivestono per 
noi un'importanza decisiva. Non si tratta, infatti, che di schemi con- 
creti per Porientazione. In qualche punto ognuno di essi fallisce. Se 
lo schema, che fissa le sfere in un modo che si pretende definitivo, ha 
assunto, per un certo tempo, in una forma di cultura tradizionale, il 
valore di visione del mondo per una condotta di vita essenzialmente 
contemplativa, senza riuscire a giungere, per la mancanza di 
un'azione interiore, all'autentica contemplazione, e se ancora oggi 
sembra mantenere questo valore, nonostante la problematizzazione 
che lo investe, allora si puó dire con tutta sicurezza che un giorno 
esso si spezzerá non in forza della semplice critica, ma in forza di 
nuove creazioni che nascono da quelle idee che, nel loro contenuto, 
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esprimono la presenza della veritá che ci soddisfa. Le vecchie suddi- 
visioni conservano allora il loro significato come forma di quella cul- 
tura spirituale in cui anche noi affondiamo ancora le nostre radici. 
Dare una legge definitiva e chiara € impossibile. Lo spirito, infatti, 
non si pud rinchiudere nelle sue forme possibili. Esso € sostenuto dal- 
Pesistenza che spezza ogni suo tentativo di porsi come totalitá, 


2. Lotta delle sfere. L'unico fenomeno fondamentale dello 
spirito é che, in generale, si articola in se stesso e non sussiste origi- 
nariamente nella totalitá armonica delle sue possibilitá. Esso si di- 
vide in sfere che sono in lotta tra loro. A questo punto si pone il pro- 
plema dell'apparente unitá dello spirito e della molteplicitá delle sfere 
che, per necessitá proprie, si escludono reciprocamente. Á ogni con- 
siderazione e articolazione regolative delle sfere spirituali, che nella 
filosofia idealista presuppongono l'unitá e l'armonia del tutto, si 
sovrappone lPosservazione empirica dell'indipendenza delle sfere par- 
ticolari dello spirito, la scoperta del loro rifiuto a comporre una to- 
talitá attraverso la significativa chiarificazione delle loro leggi proprie, 
la manifestazione del conflitto e della lotta delle sfere, e quindi delle 
sintesi e delle totalizzazioni realizzate consapevolmente a livello teo- 
retico e in linea di fatto. 

In generale la lotta ha il suo fondamento in una quantitá incalco- 
labile di reali conflitti storici che solo in parte possono essere com- 
presi nel loro senso. Le rivelazioni religiose esigono ció che per l'in- 
telletto e assurdo; lintelletto, da parte sua, esige incontraddittorietá e 
e consequenzialitá. L'impulso religioso cerca di annullare quello ero- 
tico, che, dal canto suo, si ribella al primo. Le norme etiche rifiutano 
la guerra e le condotte politiche che, per quanto le riguarda, giusti- 
ficano il proprio senso su necessitá ben fondate. Nella sua lotta effet- 
tiva Puomo cerca di interpretarsi come essere spirituale e di giusti- 
ficarsi di fronte a se stesso; sviluppa allora idee sistematiche, par- 
tendo dalle quali sembra risultar vero tutto ció che esige. 

La considerazione che orienta nel mondo cerca di stabilire dei 
punti di vista sensati in costruzioni tipicamente ideali e nella propria 
realtá empirica. Intende le lotte reali come nate, in parte, dalla con- 
trapposizione delle sfere che si assolutizzano e che pretendono di 
svolgere le proprie leggi senza limitazioni. Questa considerazione 
cerca innanzitutto le leggi proprie di ciascuna sfera nelle sue conse- 
guenze. Queste appaiono non solo come conseguenze logiche, ma 
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anche come sviluppi di situazioni, come necessitá psicologiche, o 
come dialettica che si realizza per contrapposizioni e successivi su- 
peramentl. 

Dalle conseguenze nasce la lotta contro ció che resiste; un com- 
promesso puó annullare ad un tempo la lotta e le conseguenze. Con- 
seguenza, lotta e compromesso diventano tanto piú chiari quanto piú 
si sviluppa la razionalizzazione. Ció che in certi momenti puó es- 
sere rigorosamente separato dal pensiero chiaro, storicamente € inse- 
rito nella connessione delle relazioni. Talvolta riluce momentanea- 
mente nella lotta un'antitesi decisiva tra le sfere che reciprocamente si 
infiammano e si illuminano, ma pid frequentemente persiste, dal 
punto di vista della razionalizzazione, un insieme poco chiaro. Non 
si bada assolutamente al fatto che si pensa, si vuole e si fa l'inconci- 
liabile, come i greci che in un momento potevano adorare Zues come 
protettore dei giuramenti e custode della casa, in un altro come 
adultero; o come il cristiano che crede in Gesú, ne accetta l'ethos, lo 
professa in sede teorica e poi, nella situazione di fatto, pensa di es- 
sere costretto ad agire in base ad altre motivazioni. Solo la chiarezza 
razionale separa realmente le leggi proprie di ciascuna sfera. Solo chi 
vi si affida e cede alla sua forza convincente, perché venirvi meno sa- 
rebbe contrario alla dignitá della ragione, si fa carico delle immense 
difficoltá che manifestano la divisione dello spirito, come infaticabile 
combattente che non conosce tregua. 

Quando si conoscono le sfere nelle loro leggi proprie, allora le loro 
relazioni diventano un problema. Infatti, lo spirito che si articola in 
se stesso non pudo procedere per divisioni assolute; nella divisione 
esso é sempre se stesso e nella lotta € sempre in sé connesso. Per la 
considerazione ci sono molteplici possibilitá di relazione di cui la 
lotta € solo una. Queste si possono ordinare in uno schema: 

a) Come semplice coordinazione. Le sfere sono l'una accanto 
all'altra. Se vale Puna vale anche l'altra. L'intento € di servirle tutte 
nel miglior modo possibile. In caso di conflitto si cerca un compro- 
messo che consenta di evitare tanto l'assolutizzazione di una sfera 
quanto il suo annullamento. 1l singolo, senza decidere consapevol- 
mente e senza alcuna consequenzialitá, serve ora questa sfera ora 
Quella. Quando tutte le sfere in cui l'uomo si disperde hanno lo stesso 
valore e il singolo non puó servirle tutte, allora nasce un ordine in 
cui, a prescindere dalla radicale disuguaglianza degli uomini, ognuno 
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concede all'altro il suo diritto d'esserci mediante il riconoscimento 
delle leggi sue proprie. 

Il compromesso interviene lá dove non e piú possibile fare opera 
di coordinazione. Si ricorre allora ad artifici. Nelle argomentazioni 
logiche sono sempre possibili formulazioni e fondazioni che permct- 
tono, limitatamente ad esse, una connessione plausibile. In generale 
si ricorre a tali formulazioni lá dove € necessario appianare delle dif- 
ficoltá per un conflitto che continuamente si ripete. Cosi, per esem- 
pio, Lutero concilió il servizio militare con il cristianesimo mediante 
la formula dell'obbedienza all'autoritá. L'altro artificio é di natura 
psicologica, esso prevede che P'accostamento e la successione delle dif- 
ferenti attitudini interiori si realizzi in forme determinate capaci di 
limitare Parbitraria coordinazione, come se l'una ignorasse del tutto 
Paltra. 

b) Come lotta di conseguenze. Le sfere sono in lotta tra loro, 
di volta in volta limitano e distruggono la loro manifestazione reale. 
Ognuna di esse non puó esser tutto. Quando se ne apprende una, la 
limitazione della sua essenza esclude le altre. L'uomo sceglie, dá un 
senso a questa scelta e vi si aggrappa. Alla molteplicitá caotica pre- 
ferisce la consequenzialitá e la continuitá di senso. Nella compren- 
sione razionale di ció che veramente gli importa raggiunge la retti- 
tudine di un senso oggettivo. Se agisce in base a questo senso che sa 
formulato in termini razionali, allora si chiama « dottrinario ». 

c) Come gerarchia. Le sfere si ordinano e si subordinano tra 
loro, Tutte hanno il loro valore e la loro realizzazione. Solo in caso 
di conflitto, quando la scelta cade nel mondo reale, ossia in uno spa- 
zio limitato di possibilitá, valgono le regole della preferenza. Ma 
ognuna di queste sfere, quando si pone al vertice, conosce una ge- 
rarchia differente. Tutto puó essere subordinato tanto ad assolutizza- 
zioni etiche quanto ad assolutizzazioni religiose o estetiche. In fondo 
c'é una nuova lotta di sfere con la differenza, peró, che ciascuna 
sfera assoluta non esclude totalmente le altre, ma le tollera al pro- 
prio posto. Questo principio concilia l'ordine gerarchico con il rico- 
noscimento di valore. 

d) Come unitá delle sfere. ln nessun modo e possibile trovare 
o creare l'unitá delle sfere nell'orientazione nel mondo. Ci sono tut- 
tavia indicazioni per una loro connessione, ad esempio: le motiva- 
zioni religiose per la conoscenza scientifica, la ratio come salto nella 
mistica, l'arte come intuizione religiosa, il mito religioso come con- 
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tenuto artistico. Si tratta ovviamente di indicazioni che non conver- 
gono in un centro oggettivo che sia visibile all'orientazione nel 
mondo. 

Tutte le costruzioni delle sfere dello spirito valgono come mezz1 
appropriati all indagine che orienta nel mondo per accostarsi al senso 
della lotta effettiva. Questa interpretazione del senso traduce Peffica- 
cia delle scienze dello spirito in un fattore di questa lotta. Ognuno 
dei contendenti tenta di utilizzarle per sé, giustificandosi e compren- 
dendosi. Ma la scienza dello spirito € indagine proprio nella misura 
in cui e relativa e il suo sapere sa di essere il sapere di possibili punti 
di vista. Essa non conosce l'incondizionato e proprio per questo di- 
schiude il cammino all'autentica veracitá. Lo spirito é appreso nella 
sua scissione propria e, per suo tramite, alla fine e possibile scorgere 
le esistenze. Anche se Vorientazione nel mondo puó sospingersi fÁino 
ai limiti del senso, ció non é sufficiente per intendere la lotta nella 
sua realtá. L'incondizionatezza dell'esistenza, come origine della lotta 
tra le sfere, é inaccessibile al sapere. 


3. Annullamento delle sfere. Se la teoria delle sfere 
é appropriata all'indagine come mezzo per una relativa introduzione 
nella realtá spirituale, la sussunzione della concreta realta spirituale 
sotto le rubriche cosi ottenute rimane comunque non vera, Della sua 
realtá si coglie di volta in volta solo un aspetto. Le opere scientifiche, 
ad esempio, possiedono aspetti che consentono di considerarle come 
opere d'arte, e, nella loro immediatezza, le opere d'arte, e in primo 
luogo le poesie, sono spesso anche modi di conoscere. Un'azione si 
presta, in qualche aspetto, all'analisi etica e puó essere concepita come 
religiosa. 

ln generale non e facile intendere la conoscenza, l'etica, l'arte e la 
religione come sfere giustapposte che rivelano la loro esserza solo 
nella reciproca separazione. Ognuna di esse, nel proprio nucleo, 
esprime, di volta in volta, la totalitá dello spirito in una forma par- 
ticolare, che puó essere determinata in una nuova formalizzazione 
solo con la perdita di tutto il contenuto. Per questo anche la filosofia 
di ciascuno di questi singoli ambiti cosi delimitati si tradusse, di 
fatto, in una filosofia totale dello spirito. I problema della forma 
particolare ha la sua risposta nell'esposizione delle leggi proprie di 
ciascuna sfera, cioé delle strutture formali che, rispetto all'essenza 
dello spirito che si manifesta in queste sfere, sono in sé tanto esatte 
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quanto ingannevol:. La logica vincolante, Pesattezza estetica, la reli- 
giositá formale, la doverositá dell'azione in base al riconoscimento 
della legge morale sono forme e condizioni della veritá, ma non la 
veritá stessa dello spirito. Questa, che si certifica nelle idee, puó 
essere identica in molte leggi specifiche e, quindi, superando la loro 
discrepanza, puó imporsi come la cosa piú importante. 

Non é stato possibile annullare le lotte tra le sfere con una solu- 
zione definitiva, al contrario, la loro veritá condusse, oltre alle idee 
spirituali, all'esistenza. Ogni sviluppo delle costruttive possibilitá che 
accompagnano le ultime alternative di senso € solo un'autocompren- 
sione relativa che si realizza a contatto con l'esistenza, attraverso la 
mediazione dello spirito. Qui si presentano contrapposizioni decisive 
che, tuttavia, per il solo fatto di essere pensate, non valgono in ma- 
niera assoluta. L'ultima alternativa possibile, che prevede o l'ineli- 
minabile lotta delle sfere, simile a quella degli dei, o Punitá nella 
sintesi perfetta della totalitá dello spirito, non € per noi vincolante, 
perché lo spirito, come tale, per la sua struttura originaria, non 
giunge ad una chiusura definitiva, per cui tutte le forme del con- 
flitto comprese nel suo ambito sono forme dell'autocomprensione della 
lotta originaria nella situazione storica. 

Lungo il cammino che conduce ad una veritá le sfere si annullano 
come forme relative e particolari, ma non come forme che si com- 
battono. In esse Pesistenza si dirige a quella che a suo giudizio € 
Punica veritá. 

Ma questa unita e solo un punto d'incontro in un'esistenza che 
sostiene la propria manifestazione spirituale. La vera unitá e solo 
nella trascendenza di questa esistenza. Puó esserci un punto di vista, 
che peró non € piú un punto di vista del sapere, da cui sembra an- 
nullata la separazione delle sfere. Ma nell'orientazione nel mondo 
non si dá questo raccogliersi in unitá, al contrario, partendo da que- 
sta unitá, puó darsi un'affinitá nella lotta piú accesa tra i contrari. 
Ogni unitá dello spirito espressa in una formulazione logica é co- 
munque insostenibile di fronte ai fatti e alle possibilitá di senso nel- 
Porientazione nel mondo. 

Ogni divisione mostra lo spirito nel suo movimento, nel suo scin- 
dersi e ricomporsi, consente di avvertire le altre origini nelle sfere 
in cui é possibile pensarle, mostra le formulazioni che purificano le 
sfere e la sostanzialitá che non si lascia oggettivamente concepire in 
base a leggi proprie. La loro divisione puó servire, anche se solo 


SISTEMATICA DELLE SCIENZE 305 


estrinsecamente, ad una ripartizione delle singole scienze dello spirito, 
ma larticolazione come tale non puó completarsi fino a giungere al 
proprio compimento e quindi alla comprensione della veritá dei- 
l'unico spirito, perché lo spirito non esiste per sé, 


AÁrticolazione delle scienze della realtá. 


1. Divisione generale delle scienze della realtá. 
Dopo la divisione della realtá in materia, vita, anima e spirito si 
é portati a pensare anche alla giustapposizione di quattro scienze in 
cui sarebbe possibile ripartire esaurientemmente il contenuto di tutto 
lesserci, vale a dire: fisica, biologia, psicologia e scienza dello spi- 
rito. 11 fatto che la forma d'oggettivitá del reale € diferente in 
ognuno dei quattro ambiti e che le realtá si implicano reciproca- 
mente non consente una semplice giustapposizione. La fisica (unita- 
mente alla chimica) € un campo d'indagine in sé relativamente coe- 
rente. Lo e anche la biologia, ma solo in relazione alle scienze esatte 
della natura di cui si serve ad ogni passo, mentre la sua radice pro- 
pria rimane oscura. Gia la psicologia € del tutto problematica, di 
fatto essa cade o nell'ambito biologico o in quello delle scienze dello 
spirito, o addirittura si presenta come scienza universale. Infine la 
scienza dello spirito ha la sua realtá nella molteplicitá che scaturisce 
dall'indagine dei documenti, delle opere, dei fatti e delle istituzioni 
dell'uomo, perché non é assolutamente giunta ad un'unitá come la 
fisica e la biologia. Essa e lo scenario in cui si svolgono le lotte tra le 
concezioni del mondo che decidono in modo radicale e inappellabile 
il senso e il valore dei problemi, dei metodi e persino degli oggetti 
d'indagine. La collaborazione comune e continua in un campo é 
nata solo sulla base di una mentalitá collettiva e non di un'oggetti- 
vazione sovrastante tutti. 

La differente forma d'oggettivitá dell'oggetto da indagare non of- 
fre un criterio comune per il contenuto delle quattro scienze. ln esse 
vé dí comune solo ció che le rende scienze e, precisamente, il carat- 
tere vincolante della conoscenza empirica realizzata attraverso quei 
metodi ideati in funzione di constatazioni oggettive. Nella forma 
dell'analisi critica di un filologo, dell'articolazione precisa di un pen- 
siero giuridico, della chiara comprensione dell'analisi psicologica, del 
pensiero esatto dell'indagatore della natura c'é qualcosa di identico 
che distanzia tutte queste forme d'analisi dai metodi della chiari- 
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ficazione e del trascendere filosofico. Alle scienze menzionate é co- 
mune un'avversione nei confronti della fiilosofia costruttiva o dogma- 
tica, perché questa, di fatto, non incrernenta il sapere vincolante o la 
conoscenza reale degli oggetti e. ció nonostante, assume la forma 
ingannevole del sapere. Coloro che indagano nell'ambito delle scienze 
dello spirito hanno spesso giudicato la filosofia allo stesso modo del 
naturalista Liebig quando disse: « Anch'io ho vissuto questo pe- 
riodo della filosofia hegeliana, tanto ricco di parole e di idee quanto 
povero di vero sapere e di studi positivi, fino a perdere due preziosi 
anni della mia vita. Non posso descrivere il terrore e lo spavento che 
provai quando mi destai dal sogno alla coscienza. Quanti vomini do- 
dati di talento ho visto perdersi in questo inganno ». 

Le scienze empiriche non costituiscono un'unitá, né compongono 
una chiara successione. Si collocano di fatto nella polaritá che esiste 
tra le scienze della natura e quelle dello spirito. Nell'indagine pratica 
esse si presentano come due totalitá tra loro estranee. 1 rispettivi inda- 
gatori hanno un ambito comune di problerni e di pensiero, si com- 
prendono reciprocamente in modo deciso e definitivo i ricercatori 
della natura, con limiti storici quelli delle scienze dello spirito, ma 
quasi sempre tra i due gruppi c'é un abisso, e pochi sono quelli 
che lo superano volgendo lo sguardo dall'altra parte. La distanza é 
cosi grande che la divisione dei due gruppi in scienze (dove scienze 
significa scienze della natura) e lettere (scienza come letteratura) non 
fa che esprimere chiaramente la divisione che sussiste di fatto. 

Eppure questa bipartizione, per quanto sia ormai abituale, non € 
valida in assoluto. Essa trascura la specificitá propria dell'ambito 
biologico e di quello psicologico, nasconde la problematicitá dei li- 
miti, rende tra loro estranei i ricercatori, offusca la veritá dell'orien- 
tazione nel mondo che si intende e si delimita solo nella multilatera- 
litá, e infine trascura la molteplicitá delle differenze e favore di to- 
talitá apparenti che, di fatto, non sono mai compiute e concluse. 

La divisione delle scienze della realtá resta aperta, e cosi rimarrá 
sempre, perché in generale l'orientazione conoscitiva nel mondo non 
é mai conclusa. 


2. Scienze della natura. L'indagine delle scienze dello 
spirito riceve il suo impulso dall'interesse per la partecipazione alle 
idee e al dialogo tra esistenza ed esistenza. L'indagine delle scienze 
naturali riceve invece il suo impulso dall'interesse per la conoscenza 
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delle cose nella loro incomprensibile esterioritá, da interpretare come 
un accadere sottoposto necessariamente a leggi conoscibili che con- 
sentono di dominare ció che é possibile penetrare fino ai suoi limiti; 
quindi, dai limiti dellesserci come tale, Pinteresse mi trascina finché 
non urto nell'essere inconcepibile. Se il cammino della conoscenza 
della natura conduce innanzitutto al disincanto del mondo, allora, al 
limite del sapere di volta in volta raggiunto, si entra in contatto con 
Palteritá e Pestraneitá, che é poi la resistenza di ció che non é cono- 
sciuto e che nella sua immediatezza si ripropone in forme sempre 
diverse. Ai limiti delle scienze dello spirito, questo impulso, questo 
sentirsi sollecitato dall'assolutamente altro non si presenta come con- 
tatto tra esistenza ed esistenza. La natura non dá risposta, non mi 
parla come l'esistenza, non € lo spirito, anche se nella sua inquie- 
tante impenetrabilitá puó essere per me piú significante dello spirito. 
Questo «piú» non si chiarisce ulteriormente, solo resta aperto per 
lVesistenza possibile afinché questa si traduca in una cifra dell'essere. 
Lo spirito mi trattiene nel mondo degli uomini, per suo tramite io, 
come fede possibile, entro con fede in comunicazione. La natura mi 
conduce a quei fondamenti di tutto l'esserci che nell'orientazione 
intramondana non sono piú ulteriormente e significativamente pro- 
blematizzabili, mentre per l'esistenza si traducono nella loro fatticitá, 
in un punto di partenza per il salto che consente lo slancio tra- 
scendente. 

É proprio delle scienze della natura poter realizzare nellindagine 
la separazione radicale di quegli interessi trascendenti che in diversi 
modi possibili stanno alle loro spalle. Queste scienze sono pura orien- 
tazione mel mondo; in esse esistenza e indagine si compenetrano, ma 
non fino al punto da generare un'enorme confusione. L'assoluta li- 
berta della valutazione, che nelle scienze dello spirito é solo una pos- 
sibilitá limitata in rapporto al sapere vincolante, che in esse rappre- 
senta solo un momento e non la totalitá della veduta d'insieme, 
nelle scienze della natura é possibile per principio e per intero, per- 
ché esse possono limitarsi alla conoscenza vincolante dei fatti e a 
quella metodica delle rispettive premesse e teorie, senza tradursi, per 
questo, in un insieme indefinito di dati. Esse infatti possiedono il 
loro senso in quelle idee che presiedono l'indagine e che si oggetti- 
vano in teorie e in sistematiche che consentono di interrogare i fatti 
o di trovare per ognuno di essi la corrispondente collocazione. La 
forza di queste scienze € nella conoscenza delle leggi universali, an- 
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che se la dimensione storica della natura e la molteplicitá delle sue 
forme nell'estensione spaziale e temporale minaccia di tradurle in un 
materiale indefinito. Infine, grazie alle proprie prestazioni tecniche, 
le scienze naturali hanno una giustificazione pragmatica che le scienze 
dello spirito, proprio per il loro genere, non possono pretendere per 
principio. L'organizzazione, l'azione, l'invenzione politica puó forse 
essere paragonata alla terapia medica, ma non é, in ogni caso, un 
agire fondato incondizionatamente sulla scientificitá naturale. Nono- 
stante tutte le conoscenze e gli elementi tecnici, questo agire rimane 
estraneo ad ogni tecnica perché la domina, ha il suo centro di gra- 
vitá nel potere e nella responsabilitá, e si presenta come una struttura 
storica che ha le proprie radici nella coscienza della situazione. 

Le indagini scientifico-naturali devono essere sottoposte ad una 
continua problematizzazione: quali fatti sono definitivamente stabi- 
liti? Quali sono le teorie che costituiscono l'orizzonte? Come sono 
razionalmente costruibili come teorie? In che cosa consiste la loro 
feconditá, ossia la loro capacita, peraltro conoscibile solo nei risultati, 
di scoprire fatti e di porli in connessione? Qual é il limite in cui la 
teoria contrasta con i fatti? Il punto di vista pragmatico dell'utilitá 
tecnica non é, contrariamente a quanto si potrebbe pensare, l'origine 
o il criterio di veritá della conoscenza scientifico-naturale, da questo 
punto di vista il risultato adeguato é quello che retroattivamente con- 
ferisce ad essa impulso. 


3. Scienze dello spirito. Come scienze coappartenen- 
tesi e chiuse in se stesse, le scienze dello spirito dovrebbero essere 
Particolazione di quella totalitá costituita dall'unica scienza. Ora oc- 
corre comprendere perché le cose non vanno cosi. 

Lo spirito, come ultima realtá, dipende nel suo esserci dalle realtá 
antecedenti che lo circoscrivono e lo condizionano. Sebbene sia cau- 
salmente determinato nel suo esserci e sebbene la materia morta, per 
il nostro sguardo che si orienta nel mondo, polverizzi nella succes- 
sione temporale ció a cui essa aveva concesso, per un certo tempo, 
un esserci vivente ed operante, lo spirito, come ogni realtá, procede 
ad un tempo da un'origine propria. Come tale non puó essere con- 
cepito partendo semplicemente dalla realtá antecedente; in sé esso 
possiede quella libertá che si realizza come autocoscienza nel sapere 
e nella partecipazione alle idee, ed é premessa e condizione della li- 
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bertá esistenziale. Da questo lato lo spirito non si chiude in se stesso, 
perché € sostenuto dall'esistenza possibile che in esso si realizza. 

E compito della scienza dello spirito indagare empiricamente ció 
che possiede un senso intelligibile. Per lorientazione nel mondo lo 
spirito é accessibile nei suci prodotti e nei suoi documenti, nelle sue 
mediazioni, azioni ed opere. Comprendere queste espressioni € com- 
pito della vita quotidiana, rendere questa comprensione metodica, si- 
stematica e universale é compito della scienza dello spirito le cui 
conquiste possono rientrare di nuovo nella vita quotidiana. Questo 
compito dello spirito ha due limiti in ordine alla comprensione. Da 
un lato urta nel mero esserci che € indagabile solo come realtá na- 
turale, dal'altro nell'esistenza che rimane nascosta all'orientazione 
nel mondo. Lo spirito e limitato dall'incomprensibile che, chiarito 
nelle connessioni delle realtá naturali, alla fine si ripropone sempre 
in nuove forme. La sua comprensibilitá € nel sospingere la compren- 
sione a quei limiti in cui, dischiusa la comunicazione, Vesistenza si fa 
sensibile all'esistenza. Considerato in se stesso lo spirito € dunque 
aperto in due direzioni: verso l'incomprensibile esterioritá della realtá 
e verso l'incomprensibile interioritá dell'esistenza. 

a) Comprensione ed esistenza. Occorre interrogare le indagini 
delle scienze dello spirito secondo quei punti di vista che si orientano 
verso i suddetti limiti della comprensione. 

Il primo problema é quello di stabilire fino a che punto si fanno 
constatazioni empiriche di una certa consistenza. Ció avviene con la 
ricostituzione di testimonianze comprensibili. Scavi, ricostruzioni, 
edizioni, indicazioni tratte da archivi e da documenti fanno di un 
fatto un possesso definitivo per tutti i tempi. 

A questo punto si pone il problema del conseguimento di una 
comprensione razionalmente determinata dei significati del contenuto 
della tradizione letteraria e monumentale, delle opinioni e delle 
finalitá un tempo realizzate, quindi il problema di comprendere in 
modo verosimile gli eventi e le azioni in base alle situazioni, alle 
premesse e ai motivi. Qui ci si chiede fino a che punto si sono rag- 
giunte realizzazioni concrete e particolari, e come tali accessibili al- 
Pintelletto, e fino a che punto sono possibili riferimenti verificabili. 

Il terzo problerna riguarda la comprensibile partecipazione dell'in- 
dagatore alle ¡dee spirituali realizzate. Si puó infatti ottenere una 
concentrazione degli innumerevoli particolari solo sciegliendo l'essen- 
ziale in base a un criterio oggettivo mai definibile, dedotto dalle idee 
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che, sorte dallo spirito dell'indagatore, colgono lo spirito di un pas- 
sato. Questo processo sfugge alla possibilitá di una dimostrazione 
vincolante. 

Da ultimo sorge il problema che si chiede fino a che punto la spi- 
ritualitá indagata é solo un'immagine e una figurazione di un passato 
che io contemplo, o fino a che punto si crea con essa una base per la 
comunicazione e l'appropriazione esistenziale. Solo in questo modo 
e possibile avvertire, nell'indagine delle scienze dello spirito, il dia- 
logo tra esistenza ed esistenza. Questa « nota personale » non € piú 
la falsa soggettivitá, ma lespressione indiretta del fatto che un'esi- 
stenza si volse a se stessa nella comunicazione raggiunta nelle scienze 
dello spirito con uno spirito estraneo. Ma al di lá di tutto ció che € 
immaginario e singolare, sia pure limitatamente a questo ambito 
assunto come unico mezzo d'espressione, la scienza dello spirito, 
come orientazione nel mondo, parte da un'esistenza e, volgendosi al- 
Pesistenza, rivolge la parola a colui che intende afinché giunga a se 
stesso. 

Ognuno di questi quattro problemi si riferisce ad una diffcrente 
comprensione: il primo comprende un'oggettivitá di fatto come pos- 
sibilitá, il secondo ció che € validamente comprensibile nei termini 
in cui e evidente alla coscienza in generale, il terzo la possibilitá della 
partecipazione comprensiva nella relativa totalitá di uno spirito, il 
quarto Pautentica incomprensibilitá dell'esser-se-stesso che si rag- 
giunge solo attraverso la comprensione. 1 primi due problemi si rife- 
riscono a ció che si puó apprendere mediante la scienza logicamente 
vincolante, gli ultimi due a qualcosa che oltrepassa la scienza, e 
senza la cui essenza specifica la scienza dello spirito non ha alcun 
senso. 

La partecipazione alle idee dello spirito e la comunicazione con 
Vesistenza nella sua singolaritá sono i due passi fondamentali dell'in- 
dagine delle scienze dello spirito. 

Rappresentare adeguatamente le ¡dee nella loro propria oggettivitá 
e la prima possibilitá autentica che si offre alle scienze dello spirito 
che orientano nel mondo per oltrepassare il sapere logicamente vin- 
colante. Lo spirito non raggiunge lP'oggettivitá se non indirettamente 
e comunque sempre storicamente in funzione di se stesso; in tal 
modo, nella propria autochiarificazione, diventa concreatore della 
propria realtá. Per la sua volontá di orientarsi nel mondo non € 
determinante il valore ultimo o la fattualitá realizzata e riconosciuta, 
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né, inversamente, ció che ora vale o valse un tempo. La grandezza 
originaria dell'indagine delle scienze dello spirito é piuttosto nel rin- 
tracciare lo spirito nella sua autenticita la dove fu dimenticato e di 
procurargli una visibile resurrezione. Questa indagine concorre a 
creare la coscienza storica, perché ne determina il contenuto e gua- 
dagna le condizioni per il possibile esser-se-stesso. 

Il secondo passo sostanziale della scienza dello spirito é di ascol- 
tare, nel mondo presieduto dalle idee, Pesistenza nella sua singolaritá 
e di lasciarsi rivolgere la parola. É un compito sempre particolare e 
mai universale; compierlo é fra le cose piú affascinanti. Infatti nella 
volontá che spinge Vesistenza a comunicare con le esistenze che le 
sono vicine c'é il senso piú profondo della scienza dello spirito che, 
nella vera indagine scientifico-spirituale, mette in gioco l'intera per- 
sonalitá. Nella pid grande estensione della sua ricerca e della sua 
tensione verso la maggior pregnanza possibile, la scienza dello spirito 
dischiude lo spazio all'esistenza che € presente nella sua inconosci- 
bilitá. 

L'indefinita materia delle scienze dello spirito é senza senso 
quando non puó essere in alcun modo elemento di un'idea e, quindi, 
di questa corrispondenza esistenziale. La scienza dello spirito, che 
vive solo partecipando alle idee che le sono manifeste o che le si 
manifestano, non si limita a stabilire dati di fatto, ma ne opera una 
cernita e ne scorge il rango e l'origine. Per essa le cose si dividono in 
spirituali e in estranee allo spirito, in ció che é originario e in ció che 
é derivato. Essa trascura ció che € nullo. Ció che € intelligibile in 
tutta la sua evidenza possiede, nelle sue infinite particolaritá, un unico 
livello, e si eleva, assumendo un rango e una sostanza, solo grazie 
alPidea e all'origine esistenziale. 

La constatazione che lo spirito puó rimnegare se stesso, puó seto- 
gliersi dallesistenza per non compromettersi coglie una specifica 
realtá spirituale. 

Infatti nessun sapere che orienta nel mondo registra la separazione 
dallesistenza, ma la posstbilitáa di una formalizzazione dello spirito, 
come modo di degradazione, appartiene ai principi dell'indagine della 
scienza dello spirito. Per essa ogni conoscenza particolare e ogni 
grossolana empiricitá sono sempre, come tali, o degradazione o pos- 
sibilitá. Nasce da qui quell'autentica sospensione in cui si viene a 
trovare lo spirito reale quando, come oggetto della scienza dello spi- 
rito, € ad un tempo reale e libero. Per questo nell'ambito scientifico- 
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spirituale ogni visione essenziale non € logicamente vincolante, ma 
possiede la sua veritá solo nell'idea. Vincolante € il particolare, il 
materiale, non ció che qui costituisce autenticamente la scienza. 
Senza idea, ció che si comprende é lo spirito svuotato e formalizzato, 
Vindefinito nel senso di esatto e inesatto, la conformitá ad un fine o, 
piú semplicemente, la presenza di una forma. Tutto ció, ma non 
Pidea, puó essere considerato come un semplice mezzo intellettuale 
per gli scopi della vita. Se manca impulso dell'idea e dell'esistenza 
possibile, ció che potrebbe diventare materia della scienza dello spi- 
rito si traduce in un insierne di nullitá, di meri residui di due mil- 
lenni dell'esserci umano. 

Se da un lato la scienza dello spirito, come riattualizzazione di 
idee, puó occupare il rango piú alto, dall'altro € sempre esposta a 
pericoli quando si separa dall'esistenza. Se si rivolge alle idee come 
ad oggetti, induce a vederle in modo immaginario, a goderle come 
moti d'animo estranei all'esistenza, e non consente un'appropria- 
zione di quanto é compreso secondo modalitá che siano obbliganti 
per la propria vita. La partecipazione alle idee che agiscono nell'am- 
bito di ció che ¿ comprensibile é una soddisfazione che non si rag- 
giunge nell'ambito della comprensione e che non dura se nello stesso 
tempo non suscita il richiamo all'esistenza. 

Muovendomi con intelligenza nel mondo dello spirito posso sen- 
tirmi a mio agio senza per questo esistere; ció accade quando, come 
coscienza esclusivamente contemplativa, agisco col solo intelletto che, 
come organo specificatamente riproduttivo, € analogo alla percezione. 
Come momento necessario di quel mio agire che orienta nel mondo, 
questo comportamento paralizza l'esistenza se con lo spirito e con 
le idee ci si illude d'aver giá raggiunto l'essenziale. Poiché di fatto 
all'esistenza non compete alcuna sfera specifica nel mondo, la realtá 
spirituale sfugge allo sguardo superficiale che non va oltre se stesso. 
Per questo nell'orientazione nel mondo non si evidenzia la separa- 
zione tra spirito ed esistenza. Ció non toglie che questa separazione 
sia condizione ed espressione della salvezza dell'« io stesso », in quan- 
to anima esistente, contro il fascino spirituale della cultura che, nel 
godere panoramicamente i mondi dispiegati, puó guadagnare una 
seducente ricchezza al prezzo di un'esistenza abbandonata nel vuoto 
o sepolta nella nullitá della propria dimensione privata. NelPorienta- 
zione nel mondo non e fondato né possibile trascendere verso l'esi- 
stenza con un'originaria coscienza assoluta. Questa positivitá procede 
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da un'altra fonte. E senz'altro possibile illudersi di poterla sostituire 
con compromessi artificiosi e falsi, patetici o sentimentali, che soli- 
tamente derivano dalla cultura storica. Ma non appena questi ven- 
gono impiegati da quella comprensione che non ha coscienza dei 
limiti, naufragano nella concretezza della situazione reale in cui, al 
momento decisivo, si rivelano come piatto positivismo o come cura 
che l'umano in generale ha in sé. 

Ne risulta quindi che la scienza dello spirito é vincolante nella sua 
conoscenza solo quando stabilisce nei particolari comprensioni e fatti 
privi di idee. Con la partecipazione alle idee la sua comprensione di- 
venta gerarchica, si traduce in un possibile cammino verso l'autocom- 
prensione esistenziale e, nello stesso tempo, in una seduzione che 
conduce ad una soddisfazione autarchica della cultura. Se con la par- 
tecipazione alle idee ha gia raggiunto il cammino che conduce al- 
Pesistenza, nella comprensione di una realtá crea una realtá nuova. 
Come cammino verso la chiarificazione dell'esistenza € sempre unica, 
indiretta, e oggettivamente incomprensibile. 

b) Comprensione e realtá. La comprensibilitá dello spirito si 
arena tanto nell'esistenza, da cui in definitiva procede ogni impulso 
per Porientazione comprensiva nel mondo, quanto nella realtá della 
natura che le resta estranea perché impenetrabile, e senza la quale, 
d'altra parte, lo spirito non possiede alcun esserci. Nella comprensi- 
bilitá dello spirito l'esistenza cerca di crearsi lo spazio per giungere 
a se stessa, e mello stesso tempo non cessa di avanzare verso l'incorm- 
prensibile, ossia verso il limite della comprensione, per rendersi conto 
di se stessa nell'abisso dell'esserci. 

La chiarezza dell'orientazione scientifica dello spirito induce a 
pensare allo spirito puro. Si ha a che fare allora o con un isolamento 
oggettivo dei contenuti spirituali assunti nella loro validitá atempo- 
rale (come ad esempio, il senso dei giudizi validi) che come tali sono 
solo condizione della vita spirituale e non suo contenuto, oppure con 
costruzioni che trasformano il processo storico in un'evoluzione spi- 
rituale necessaria, come ad esempio le idee vive protese verso un 
ideale oggettivo che fu reale; in questo caso si tratta di costruzioni 
spiritualistiche secondo le quali lo spirito sussiste senza alcun riferi- 
mento fuori di sé e segue il suo cammino storico in base a leggi 
proprie a noi conoscibili. E consentito pensare la spiritualitá in que- 
sta sua presunta purezza solo se ci si limita a utilizzare le costruzioni 
come strumenti metodici ausiliari e se si tien conto che, come co- 
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struzioni tipico-ideali, in ogni caso non sussistono senza il corpo 
reale della realtá causale e delle sue limitazioni. 

La scienza dello spirito, orientando nel mondo, indaga tanto piú 
profondamente quanto pid acutamente e rigorosamente é conosciuto 
e riconosciuto lo spirito nel reale. Alla seduzione esercitata dall'esilitá 
spirituale dell'essere esangue in uno spirito irreale si contrappone la 
possibilitá di perder di vista la spiritualitá, applicando alle formazioni 
spirituali i modi di considerazione che sono propri delle realtá ante- 
cedenti, privando in tal modo l'indagine del suo oggetto specifico. 

Se domando, ad esempio, quali furono gli eventi effettivamente 
decisivi per il progresso della societá e degli stati, quali i fatti brutali 
e casuali, quali le circostanze naturali, quali le stupiditá e le cecita, 
quali le intuizioni e le finalitá che determinarono il cammino della 
storia nella sua realtá materiale, economica e politica, nell'ascesa e 
nella decandenza dei popoli, allora pongo una domanda che ha senso 
solo se riferita alla realtá spirituale. In caso diverso, l'indagine, rivol- 
gendosi ad una realtá arbitraria, si risolverebbe in un domandare 
confuso e la storia in un fenomeno naturale non ulteriormente inve- 
stigabile. Comprendere il ruolo svolto da ció che € estraneo allo 
spirito, da ció che come natura o come analogo della natura circo- 
scrive e determina lo spirito é solo una condizione per la conoscenza 
dello spirito nella sua realtá; lo spirito, infatti, se nel suo esserci di- 
pende senz'altro da un altro esserci, nella sua specificitá rimane ori- 
ginario. 

Un altro esempio é costituito dalla dipendenza della creazione spi- 
rituale da fattori causali di natura psicologica e, nei casi estremi, da 
processi psicopatici. Se si indagano questi processi, anche qui la ri- 
cerca, come indagine che orienta nel mondo, é significante solo se 
Pinteresse per la spiritualitá resiste alla tensione che si crea coi punti 
di vista empirici e realistici. L'atteggiamento spiritualista pone soli- 
tamente questa alternativa: o si assume qualcosa seriamente e allora 
é sano, o e malato e allora non lo si assume seriamente; mentre l'at- 
teggiamento realista studia l'intrecciarsi dello spirituale nel reale 
come un fatto sempre incomprensibile nella sua multiformitá, nella 
sua regolaritá, nelle sue leggi e nella sua peculiaritá unica, per sapere 
come sia successo realmente. Ma se la dipendenza € malintesa, l'in- 
dagatore invece di un atteggiarento spiritualista, ne assume uno na- 
turalista, con questo risultato: che quella spiritualitá dunque « non £ 


altro che... »; in questo modo l'indagine diventa un assurdo, un 
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gioco indiferente o, addirittura, mera espressione di una tendenza 
volta a deprezzare la grandezza spirituale. 

Essendo lo spirito compreso da altre realtá, nelle scienze dello spi- 
rito, accanto ai concetti di senso che si originano nell'atto della com- 
prensione, giocano un ruolo essenziale anche concetti che apparten- 
gono alla conoscenza naturale e che non pretendono, come accade 
nella scienza della natura, di cogliere l'essenziale. La categoria del 
meccanicismo si applica a molti processi sociali e statali, la statistica e 
tutto lordine quantitativo giocano un ruolo essenziale nell'indagine 
esteriore della realtá spirituale; si cercano e si trovano leggi o, come 
minimo, regole (ad esempio, nella scienza del linguaggio) che diffe- 
riscono dalle leggi delle scienze della natura, perché ció che 'é subor- 
dinato a regole é presente anche nei suoi elementi come senso e non 
come materia. Oppure si offrono categorie della vita organica da cui si 
deducono quelle dell'esserci meccanicistico. Tali categorie consentono 
di pensare lo spirituale nella forma di un autosviluppo e di un'auto- 
formazione simile a quella delle piante. Se poi questa naturalizza- 
zione risulta insuficiente, allora si ricorre a categorie psicologiche 
come impulso, istinto, coscienza e inconscio. Anche queste non col- 
gono ció che vi é di essenziale nel punto di vista dell'indagine scien- 
tifica dello spirito, tuttavia hanno un loro relativo diritto, perché lo 
spirito, pur non essendo solo spirito, € peró sempre spirito in tutta 
la realtá. La sua realtá specifica pud essere appresa nell'ambito e nel 
contrasto con quest'altra realtá con cui lo spirito va in rovina, o per 
cui e con cui solamente si puó mantenere. 

Il fatto che la scienza dello spirito apprenda il suo contenuto in- 
telligibile nell'ambito compreso tra il mero esserci e Pesistenza fa si 
che in essa, da quei limiti, si producano forme di conoscenza che do- 
vrebbero essere estranee ad una pura scienza dello spirito, se mai 
fosse possibile. Da un lato, lo spirito reale ha sempre un momento 
naturalistico, e la scienza dello spirito punti di vista conoscitivi ade- 
guati alla natura. Dall'altro lato l'originarietá spirituale € ancorata 
all'esistenza che o é espressa dogmaticamente, o e chiarita in un filo- 
sofare libero e di volta in volta originario. Le dogmatiche non sono 
solo oggetto della scienza storica dello spirito, ma tanto esse quanto 
il loro analogo, costituito da una filosofia che supera i dogmi, sono 
una radice e quindi un fine dominante, anche se tacito, per l'inda- 
gatore della scienza dello spirito. Per questo la scienza dello spirito e 
sempre esposta al duplice pericolo della naturalizzazione o della pas- 
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sione dogmatica. La prima puó essere limitata criticamente dalla 
consapevolezza della relativitá dei suoi punti di vista, la seconda 
dalla separazione inesorabile tra ció che é oggettivamente vincolante 
nei dati di fatto e l'esperienza che partecipa alle idee e all'appropria- 
zione esistenziale. Nell'ambito di ció che ¿ oggettivamente vincolante 
é possibile giungere all'unanimita delle esistenze, delle idee piú etero- 
genee e alla discussione sull'esattezza delle affermazioni, non sul 
senso dell'indagine. 


4. Divisione delle scienze della natura e dello 
spirito. Un rapido sguardo ad alcune delle molte divisioni ser- 
virá a riproporcene il senso fondamentale. 

a) Le scienze della natura si considerano di solito divise in tre 
grandi gruppi: le scienze esatte che conoscono leggi generali (fisica, 
chimica, biologia, psicologia sperimentale), la morfologia che analizza 
le forme e le figure della natura (mineralogia, botanica, zoología, 
antropologia), e la conoscenza storica dell'esserci temporale e spaziale 
di tutte le cose (astrofisica, geología, geografia). 

Ognuna delle scienze che compaiono all'ultimo posto in ciascuno 
dei tre gruppi (psicologia, antropologia, geografia) sono caratteriz- 
zate dal fatto che possono essere considerate come scienze naturali e, 
nello stesso tempo, come qualcosa di completamente diverso. La psi- 
cologia si riferisce a una stera della realtá che puó essere considerata 
natura solo dal punto di vista che contrappone allo spirito ogni altra 
realtá, per il resto é nettamente separata dalla biologia e, a sua volta, 
circoscrive lo spirito, anticipandolo. L'antropologia e la geografia si 
riferiscono all'uomo nella sua storia, in quanto lo concepiscono come 
essenza naturale. Queste scienze-limite conducono a problemi a cui, 
dal punto di vista della gradazione del reale in materia, vita, anima 
e spirito, non é possibile dare una risposta soddisfacente. 

La mitica della natura non trova assolutamente spazio nell'orien- 
tazione intramondana delle scienze della natura. ll cammino percorso 
dalla conoscenza della natura cerca piuttosto di eliminarla mediante 
Pesperimento e il calcolo, la statistica e la casistica, la collezione, la 
descrizione e la riproduzione. La scienza della natura si limita all'og- 
gettivita empirica, i suo contenuti sono tali per la coscienza in gene- 
rale, e solo in forza di un salto che non ammette continvitá possono 
convertirsi in contenuti di una nuova coscienza (mitico-naturale) che 
essi stessi hanno reso possibile. 
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b) Le scienze dello spirito non possono separare i loro oggetti 
dalle realtá da cui dipende l'esserci dello spirito e, tantomeno, dal- 
lesistenza che le sostiene e che, inaccessibile all'indagine, si pone 
come veritá di fronte a veritá. Poiché la realtá dello spirito non puó 
costituirsi come un'autentica totalitá, le scienze dello spirito sono, 
nella loro radice, scienze storiche. Nell'autoproduzione storica lP'og- 
getto dello spirito é costituito da una molteplicitá fattuale che non 
e deducibile da un ordine superiore. Mentre le scienze della natura 
hanno come loro oggetto lo stato atemporale delle leggi e l'accadere 
temporale come possibile ripetizione senza fine, la sostanza delle 
scienze dello spirito € di volta in volta un mondo storico la cui de- 
terminazione, nell'ambito dell'universo regolato da leggi, non fa che 
porre in sempre maggior evidenza se stessa. Mentre nell'ambito delle 
scienze naturali sono le scienze esatte quelle che imprimono la di- 
rezione e che, alla luce dei concetti generali, conferiscono senso anche 
alla molteplicitá storica degli oggetti naturali, le scienze guida dello 
spirito sono quelle che fanno intuire, riproponendolo e comprenden- 
dolo, il contenuto di determinate realtá storiche dell'essere umano 
come importanti per il proprio esserci; in questo ambito le astrazioni 
generalizzanti mantengono il loro valore attraverso una colorazione 
storica. 

Invero, alla base della conoscenza delle scienze dello spirito ci sono 
sempre i metodi della filología. Ma dalla posizione critica delle testi- 
monianze autentiche e degli scritti, attraverso la comprensione di ció 
che realmente in essi s'é pensato, il cammino conduce alla compren- 
sione delle idee e alla loro appropriazione che, nell'esistenza presente, 
agisce trasformando interiormente. Mentre i metodi dell'indagine 
scientifica della natura colgono la cosa in quell'identitá in cui € ac- 
cessibile a tutti, i metodi filologici creano solo le premesse per acco- 
starsi alla cosa che, a sua volta, si manifesta storicamente alla co- 
scienza storica sulla via della conoscenza scientifica senza porsi, per 
questo, come conoscenza scientifica. Perció il limite della dimostra- 
zione vincolante, che € poi il limite della filologia, dipende dalle 
capacitá di recezione del soggetto che intende. Il suo possibile con- 
tenuto specifico consente di conoscere ció che poi, nelle fonti, € ma- 
nifesto a chiunque si rivolga allo stesso contenuto. Il rigore oggettivo 
dei contenuti puramente razionali, e non di quelli filosofici, mitici, 
religiosi ed etici, puó essere in principio uguale per tutti. Solo quando 
nella comune storicitá si presuppone un sapere che sia identico di 
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fatto e nell'espressione € possibile limitare nella forma e nella misura 
ció che qui ha un carattere vincolante. 

La pid esteriore divisione delle scienze dello spirito, condotta in 
base ai mondi storici nei loro ambiti geografici che sono numerabili 
solo di fatto, ha quindi uno stabile fondamento. Si tratta di oggetti 
disposti non solo oggettivamente uno accanto all'altro, ma graduati 
secondo la loro prossimitá e lontananza e determinati nel loro valore 
dalla posizione dell'indagatore. Se ci limitiamo a enumerare: Panti- 
chitá, sulla sua base l'Occidente dei popoli romano-germanici; accanto 
ad essi l'Oriente, India, Asia orientale e cosi via, allora ci tratte- 
niamo in una divisione che, dal punto di vista del pensiero, é la pik 
vuota, ma anche quella a cui, alla fine, ritornano tutte le divisioni 
che naufragano. 

L'indagine scientifica dello spirito sarebbe cieca se, come orienta- 
zione nel mondo, si applicasse ad uno solo di questi mondi. 1 mondi 
non sono solo in quella relazione effettiva costituita dalla loro reci- 
proca influenza e dalla loro origine comune, ma si chiariscono reci- 
procamente per confronto e per contrasto; si creano l'un l'altro lo 
sfondo da cui risalta pid chiaramente l'essenza peculiare della loro 
propria storicitá. 

Il cammino dell'indagine passa dunque attraverso ció che v'é 
d'universale nello spirito in generale. Si approfondiscono linguaggi, 
costumi, strutture economiche, forme politiche, religione, arte, 
scienza, filosofare per trovare o per supporre, attraverso il confronto 
di tutti questi mondi, ció che v'é di comune. Questi procedimenti, 
che assumono come loro oggetto d'indagine l'universale in sé, sono 
significativi come strumenti ausiliari da utilizzare in funzione sussi- 
diaria, mentre, come fini, hanno solo quel carattere ingannevole ti- 
pico della conoscenza valida, apparentemente affine a quelle delle 
scienze naturali. Ma come, accanto alle scienze esatte della natura, 
le scienze storiche della natura descrivono la molteplicitá nei muta- 
menti temporali e spaziali delle cose, senza divenire, nonostante la 
ricchezza del contenuto, il centro della scienza della natura, cosi, 
inversamente, accanto alle scienze storiche dello spirito, queste scienze 
sistematiche dello spirito riguardano la sua universalitá, ossia le forme 
permanenti e il carattere necessario della realtá spirituale, senza di- 
venire per questo l'essenziale dell'indagine delle scienze dello spirito. 
Alla matematica, come organo della scienza della natura, corrispon- 
derebbe una scienza universale dello spirito. Se la si cercasse nella 
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psicologia comprensiva, nella teoria generale delle strutture, nella de- 
terminazione degli elementi e delle leggi si dissolverebbe immediata- 
mente in una schematica vuota. Una divisione delle scienze dello 
spirito pone quindi al margine queste scienze sistematiche perché non 
sussistono autonomamente, ma solo in quanto a loro volta comprese 
nell'indagine storica. L'oggetto € infatti l'assolutamente storico nella 
sua molteplicitá, ció che si ripresenta dall'oblio e ció che, attualmente 
efficace, viene poi dimenticato. Le scienze dello spirito sono 11 mov:- 
mento storico dello spirito, che non ¿ mai concluso, nella coscienza 
storica di se stesso. 

Se il cammino dell'indagine si dirige all'essere dell'unico spirito 
che si é manifestato in questa molteplicitá, allora si progettano im- 
magini di totalitá che poi di nuovo si disintegrano. Nella reciproca 
coappartenenza della lingua, del costume, della religione, della forma 
economica, politica, ecc., si vede che lo spirito storico di un popolo 
coesiste con altri spiriti di popolo come parte dell'unico spirito del- 
P'umanitá che da sé si produce. L'intento di comprendere lo spirito 
come una totalitá nella sua storia si traduce nell'idea di una storia 
universale dello spirito che, sottraendosi all'indagabilitá concreta, s'é 
realizzata sempre e solo come filosofia della storia. Questa non € la 
conoscenza dello spirito nella sua unicitá, ma la forma, a sua volta 
storica, con cui la totalitá dello spirito si realizza in me, e con cui io 
faccio del mio mondo una totalitá; si tratta dell'oggettivazione filo- 
sofica di una forma storica della coscienza dell'essere che € ad un 
tempo la rispettiva forma d'appropriazione di un uomo attualmente 
esistente. 1 ricercatori delle scienze dello spirito, finché esprimono il 
loro pensiero che chiarisce le origini e comprende l'universale totalitá 
dello spirito, restano nella filosofia e ne afferrano la fede senza cui 
Pindagine resta priva di contenuto. 

c) Tutte le divisioni delle scienze della natura e dello spirito si 
rivelano relative. Vanno tutte in rovina quando ciascuna pretende di 
essere l'unica vera. Tutte finiscono in enunciazioni o in raccolte este- 
riori di discipline distinte. Si dissolvono o nell'universale non ulte- 
riormente determinabile, o nel numero indefinito dei particolari. Ci 
si chiede allora il senso delle divisions, e cioé se ci si deve acconten- 
tare di questo dissolvimento o se alle volte il risultato negativo non 
sia la manifestazione di una positivita, 

Come il mondo non si chiude in se stesso, cosi non si chiude 
Vorientazione nel mondo attraverso le scienze. La sistematica pluri- 
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dimensionale delle scienze é di volta in volta l'espressione storica 
della realtá della ricerca che, partendo da un riferimento trascen- 
dente, tende all'integrazione di tutto il sapere. 11 fatto che non ci 
possa essere una sistematica definitiva consente all'esistenza, che come 
possibilitá € a sua volta universale, di esprimere la propria accetta- 
zione di tutte le possibilitá del sapere, fino al ricomoscimento del- 
Pultima diramazione che dovesse comparire in un mero catalogo del 
sapere. Cosi come devo amare ogni esistenza che mi si presenta, 
allo stesso modo devo apprendere ogni sapere possibile. L'originaria 
volontá di sapere conosce la rilevanza di tutto lo scibile. Non c'e 
cosa che non sia assolutamente interessante. Dal capovolgimento dia- 
lettico del non sapere esistenziale che riguarda ció che é antentico 
nasce l'interesse per ogni dato del sapere. La sistematica delle scienze, 
che € un'impresa interminabile, é la volontá di assimilare tutto ció 
che sostanzialmente potrebbe entrare nella scissione soggetto-oggetto. 

La scienza che riconosce il valore dell'iniziale non-sapere € quella 
che crea le possibilitáa del sapere essenziale. Ció che importa all'esi- 
stenza € il punto in cui essa scopre in tutto lo scibile il valore del 
sapere. Di fatto, peró, questo punto é il piú delle volte oscuro. 1 
valore del sapere resta limitato dalla ristrettezza dell'esistenza storica- 
mente determinata. 


5. Scienze empiriche universali: psicologia e 
sociologia. Tutte le divisioni sembrano superate dalla possibilitá 
di appropriarsi, mediante un'indagine universale e sistematica, di 
tutto quanto esse comprendono. Se anche l'orientazione nel mondo, 
procedendo in ogni direzione, apprende solo oggetti nel mondo, al- 
lora ci sono senz'altro delle scienze che si presentano con pretese di 
universalita. 

Questa pretesa puó limitarsi a mostrare che l'oggetto della propria 
scienza include tutti gli altri. Cosi, la considerazione delle scienze 
naturali e universale in quanto tutto l'essere empirico ha un aspetto 
naturale, La considerazione della realtá spirituale, confrontata con 
Pantecedente, € limitata dall'alteritá della natura che non puó essere 
considerata come spirito perché, se non altro, lo include. Ma la con- 
siderazione delle scienze dello spirito é a sua volta universale perché 
questa alteritá, per il solo fatto di costituirsi per nof, si costituisce 
solo nello spirito, e perché la scienza della natura, come sapere re- 
lativo a questa alteritá é, a sua volta, una realtá spirituale. Nelle 
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scienze naturali l'essere della natura, come essere dell'alteritá nello 
spirito, diventa, a sua volta, oggetto della scienza dello spirito che 
indaga Pessenza della scienza della natura nella storia delle scienze. 

La pretesa universale puó passare in primo piano quando fa del- 
Puniversale stesso il proprio oggetto. Una scienza universale si costi- 
tuisce nella misura in cui considera tutto in relazione ad un ambito 
senza cui non ci sarebbe nulla. Questo e il modo in cui tutto appar- 
tiene, in quanto pensabile, alla logica, in quanto spazíale alla geogra- 
fia, in quanto esserci umano alla psicologia e alla sociologia. 

Il nome di scienze universali anticipa che queste scienze non si 
danno come giá fondate, ma si sviluppano da sé come scienze parti- 
colari, e solo in un senso specifico che é ancora da cercare. 

In psicología e in sociologia si accede alla totalitá dell'essere umano 
che e empiricamente conoscibile nella misura in cui € oggettivabile. 
La conoscenza che cosi si realizza € quella di un essere che mi si 
oppone e da cui io mi distinguo, anche se poi ne resto incluso in 
quanto anch'io sono soggetto di conoscenza. 

La totalitá dell'esserci non € né oggetto possibile, né fondamento 
dell'unitá dí queste scienze universali. La totalitá deve disintegrarsi 
per farsi oggettiva. La sua costruzione, realizzata come una teoria 
onnicomprensiva, corre sempre il pericolo di dissolversi. 

La psicologia e la sociologia si sostengono reciprocamente in forza 
di un ¿nteresse esistenziale che, nell'orientazione nel mondo, va alla 
ricerca dell'esserci come totalitá, nella misura in cui esso e rilevante 
per la manifestazione dellesistenza. Ció che qui si giunge a cono- 
scere provoca rifiuto o adesione, diventa una funzione nella vita 
reale: la psicologia si occupa della propria formazione e dei rapporti 
col prossimo, la sociologia della politica e della chiarezza di ció che 
puo desiderarsi nella totalita dell'esserci umano. 

Il rigore dell'indagine concreta, che non si lascia condizionare dal- 
lVinflusso dei desideri anticipati anche se li considera per le loro fina- 
litá, € quindi piú difficile da realizzare in psicologia e in sociologia 
di quanto non lo sia nelle altre scienze. Da parte mia devo mettere 
continuamente a tacere gli interessi della mia volontá per essere 
pronto a cogliere, senza limitazioni, il reale come di fatto €. La ten- 
sione verso l'interesse esistenziale € il motore che condiziona la vita 
di questa ricerca, ma il dominio realizzato con la volonta, che nasce 
da questo interesse, é la sua fine come scienza. E comprensibile che 
queste scienze non abbiano uno sviluppo continuo in un lavoro me- 
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todico di ricerca portato avanti da molti individui con passi tra loro 
relazionati. Infatti o costituiscono una totalitá raccolta intorno a una 
o ad alcune personalitá di indagatori, o sono disperse in un ambito 
di indefinite arbitrarietá. 

Da ció nasce, almeno dal punto di vista formale, un'affinitá con 
la filosofia. Ció che da unitá a queste scienze universali ha anche la 
tendenza insopprimibile di ¿rrigidirle dogmaticamente, come surro- 
gati della filosofia, in un contenuto di fede in cui il pensatore crede 
di comprendere l'essere; in tal modo, sollevato dai problemi radicali 
e concreti, sottratto all'abisso della libertá, il pensatore segue il suo 
cammino ingannandosi, con un atteggiamento violento, tanto nelle 
richieste fanatiche quanto nelle arbitrarietá sofistiche. Ció a cui si 
dirigono queste scienze universali, ossia l'esserci come totalitá nei 
termini in cui é accessibile alla conoscenza empirica, viene scambiato 
con l'esser-se-stesso della libertá che si chiarisce solo attraverso il filo- 
sofare. Poiché in psicologia e in sociologia traduco, col mio esser-me- 
stesso, il fenomeno empirico della mia identitá in oggetto d'indagine, 
posso anche dimenticare che ció che indago non e piú ció che € 
autenticamente in sé. Ció che conosco in psicologia e in sociologia 
non sono né io stesso, né l'altro nella sua inseitá; non € neppure il 
tutto che jo penso, ma solo una particolare determinazione. L'u4omo 
é di piú di ció che di sé manifesta come oggetto di conoscenza. 

L'unitá scientifica della psicologia e della sociologia, condizionata 
da un interesse esistenziale per la totalitá dell'esserci, e differente da 
ogni altra unitá raggiunta dalle scienze particolari. Potrebbero essere 
costruite come scienze particolari solo se avessero cone oggetto una 
realtá propria separata dalle altre, se ad esempio, nella serie: ma- 
teria, vita, anima e spirito, l'anima fosse l'oggetto della psicologia. 
Ma se la psicologia si limita ad indagare i fenomeni della coscienza 
come tale per conoscerli nella loro separazione dall'ambito biologico 
e spirituale, allora si smarrisce come si smarrisce la sociologia quando 
indaga le relazioni sociali nella loro purezza formale. Solo se com- 
prendono il biologico insieme allo spirituale e quindi, in generale, 
tutto il reale, queste scienze sembrano conseguire una conoscenza 
rilevante e raggiungere, in tal modo, la loro universalitá. 11 fatto poi 
che questa universalitá sia presente nella realtá particolare é ció per 
cui queste scienze sono ancora empiriche. Dove occorre far emergere 
il loro carattere di scienze particolari, questa realtá viene in primo 
piano ed € concepibile come condizione della loro unitá. Essa peró 
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non giunge a provocare Peffettiva costruzione di queste scienze, per- 
ché a ció si perviene partendo, ancora una volta, dall'interesse esisten- 
ziale rivolto alle proprieta, alle possibilita e alle inevitabilita delP'es- 
serci nella sua totalita. Nel soddisfare innanzitutto questo interesse 
con l'indagine empirica, invece di volgersi direttamente alla chiari- 
ficazione filosofica dell'esistenza, a cui, peraltro, esse forniscono ma- 
teriale, é custodito il senso della psicologia e della sociologia attraverso 
cui, solamente, e possibile un'unita di queste scienze. Non si di al- 
cuna unit attraverso il metodo o l'oggetto, al contrario questi si in- 
contrano in tutte le possibilitá del loro ambito, scontrandosi tra loro 
in una lotta da cui, per azione retroattiva, possono generare, nelle 
scienze particolari autentiche, chiarezza e decisione. 

La tensione in cui si vengono a trovare psicologia e sociologia, 
comprese tra il carattere di scienze empiriche particolari per cui non 
possono consolidarsi e il carattere di pensiero chiarificatore dell'esi- 
stenza per cui non possono essere scienze, determina la loro insta- 
bilitá, la loro incertezza e la loro oscillazione tra la comprensione 
piú profonda e l'illusione pid sconsolante. In questa tensione si radica 
la loro capacita creativa e la loro nullitá. E questa la ragione per cui 
gli impulsi filosofici oggi piú vivaci cercano il loro campo in queste 
scienze preferibilmente che in altre. Se prima i filosofi erano mate- 
matici, da Kierkegaard a Nietzsche sembrano essere innanzitutto 
psicologici, e da Hegel, Tocqueville, Marx e Max Weber sociologi. 
Questa tensione, infine, non consente di determinare in maniera sod- 
disfacente Pessenza di queste scienze. É possibile una caratterizza- 
zione piú esatta solo discutendo la modalitá con cui sono scienze uni- 
versali e scienze dei limiti e come giungono al loro oggetto che é un 
esserci tra liberta e trascendenza. 

a) L'universalita della psicologia e della sociologia non si rivela 
essenzialmente nel fatto che esse assumono dalle altre scienze il ma- 
teriale e i pensieri, ma nel fatto che, proprio per questa ragione, esse 
possono dire ció che nelle scienze particolari non emergerebbe e che 
invece, alla fine, € verificato e deciso proprio da queste scienze. 

ll dominio universale dell'esserci umano un tempo si chiamava 
storia della cultura, oggi si chiama storia dello spirito. Il fatto che 
essa oggi sia caduta nelle mani dei singoli ricercatori é la ragione per 
cui la sua idea si manifesta come impulso dinamico e non come pro- 
duzione scientifica indipendente, Nell'ambito della storia dello spirito 
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non ci sono limiti rigorosi tra sociologia e psicologia. Esse si trovano 
insieme al limite dove l'universalitá si traduce nel fatto positivo spe- 
cifico. Ma realizzare un'indagine feconda nell'ambito della psicologia, 
della sociologia e della storia dello spirito € frutto dell'elevata capacita 
di alcuni singoli che, nella ricchezza del materiale concreto, ha tro- 
vato il punto d'aggancio per realizzare il proprio pensiero in domande 
e risposte empiricamente verificabili. Per questa ragione queste scienze 
non offrono alcuna continuitá e alcun ambito in sé autosufficiente e 
impersonale. Se invece questo si manifesta, allora si forma l'indefinita 
corrente di discorsi senza contenuto da parte di seguaci che fretto- 
losarmente si accostano a queste scienze. 

b) Le scienze sperimentano, nei rispettivi gradi di conoscenza, 
impulsi sempre piú forti verso i limiti. Qui sorgono domande che rin- 
viano a nuove origini. Le scienze-limite sono caratterizzate da un im- 
pulso che le sospinge sempre in avanti. Il carattere speculativo che le 
accompagna fin dall'inizio comporta anche il pericolo di errare e di 
smarrire il contenuto autentico della conoscenza. Non c'e dubbio che 
ció che prima era considerato limite e rischio puó diventare il centro 
dell'indagine. Psicologia e sociologia sono scienze-limite in assoluto 
perché non possono in alcun modo abbandonare quella situazione che 
le colloca al limite. Per questo rimangono sempre all'inizio. Loro 
oggetto é infatti il limite costituito dall'esserci onnicomprensivo che 
noi siamo. 

ll limite puo essere un limite apparentemente determinato e par- 
ticolare. Cosi quando l'anima é intesa come limite tra la vita e lo 
spirito, perché interviene nella realtá di entrambi, allora la psicologia 
non € né biologia né scienza dello spirito, ma, al limite, rinvia al- 
Puna e all'altra. Analogamente la sociologia indaga la societá consi- 
derando le condizioni naturali e le possibilitá spirituali, il suo oggetto 
e al limite tra natura e spirito. Per questa ragione essa sviluppa or- 
dini di idee che sembrano appartenere alle scienze naturali e altri 
che hanno la pretesa di giungere fino alla filosofia della storia. 

Il fatto poi che il limite, costituito dall'esserci in generale, si tra- 
duca per queste scienze in una sostanza peculiare della propria realtá 
di genere specifico € lV'aspetto della loro essenza che le fa apparire 
simili alle scienze empiriche particolari; il limite tuttavia non é co- 
stituito dall'effettivo oggetto d'indagine in cui si esauriscono, ma en- 
trambe queste scienze sono tali quando oltrepassano il loro limite e 
si dirigono verso futta l'altra realtá. In esse allora si intrecciano le 
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piv lontane direzioni dell'orientazione nel mondo come su un suolo 
comune. 

Ma dove tutta la realtá si incontra in quell'unico limite del tutto, 
costituito dallo stesso esserci, allora non c'é piú alcuna realtá speciale 
che come tale possa essere l'oggetto particolare d'indagine di una 
singola scienza. 

e) In quanto Porientazione nel mondo si riferisce ad un es- 
serci di volta in volta determinato, questo mi si rende noto come 
qualcosa che sussiste senza libertá. Ma ció che lorientazione nel 
mondo afferra e il luogo in cui si trova la libertá in vista della tra- 
scendenza. L'essere del mondo ¿ l'essere intermedio, in cui libertá 
e trascendenza si incontrano. 

Come scienze-limite di carattere universale, la psicologia e la so- 
ciologia realizzano nel modo piú sensibile questa direzione verso 
Vessere intermedio tra libertá e trascendenza. Infatti se l'orientazione 
nel mondo non puó raggiungere la totalitá del mondo e se tutte le 
immagini del mondo non sono che aspetti particolari di un essere 
intermedio, allora l'unica realtá accessibile sembra essere non questo 
essere, ma Pesserci inteso come quel mondo in cui lo sono e che ¡o 
stesso sono. Questo mondo, in cui é tutto ció che in generale € é per 
noi, é compreso dalla psicologia e dalla sociologia in base ai rispettivi 
procedimenti. 

Ma anche questo mondo manifesta il suo carattere di essere inter- 
medio. Se si comprende tutto il sapere dell'orientazione nel mondo 
in relazione all'esserci dell'anima nella societá, allora si raggiunge 
il vero limite dell'orientazione nel mondo che, dovunque sia, é in 
una forma decisiva per Vesistenza possibile. 

In principio posso conoscere l'uomo con la psicologia e la socio- 
logia, ma completare questa conoscenza é un compito infinito. Op- 
pure, concettualmente, posso esser presente a me stesso nella possi- 
bile comunicazione con Valtro se stesso. Ció che noi siamo non e 
accessibile ad alcuna orientazione nel mondo, né ad alcuna delle sue 
idee, ma solo alla chiarificazione filosofica. Noi siamo ció che di noi 
riconosciamo nella psicologia e nella sociologia, ma siamo anche 
molto di piú di ció che li vi riconosciamo. Nasce da qui la possibilitá 
dell'annullamento della libertá dell'esser-se-stesso in un essere saputo. 
Se la psicologia e la sociologia sono concepite come la conoscenza 
dell'autentico essere dell'uomo, allora esse hanno abbandonato il ca- 
rattere loro proprio di scienze empiriche; sciolte dalla tensione che le 
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caratterizza nell'orientazione nel mondo, diventano nemiche mortali 
della filosofia. Offrono le giustificazioni piú seducenti perché, all'ap- 
parenza, non si limitano a pensare la totalitá dell'esserci, ma la pos- 
siedono conoscitivamente. Quando si suppone di aver trovato la ve- 
ritá definitiva dell'essere in quelle formule che, ad esempio nel mar- 
xismo e nella psicanalisi, hanno rivelato la piú alta capacitá in ordine 
alla distruzione della dignitá umana, che ha le sue radici nell'esser- 
se-stesso a partire dalla libertá, non si fa che esprimere l'intenzione 
di sfuggire davanti alla libertá possibile e di misconoscere ció che € 
scientificamente possibile. La psicologia e la sociologia assumono nel- 
Pesserci un punto di vista che é come se fosse al di fuori dell'esserci. 
Se io, invece di pormi come coscienza indagatrice in generale, mi 
pongo come io stesso in questo punto di vista che per la sua uni- 
versalitá € sostituibile e quindi in nessun modo incondizionato, al- 
lora come esistenza possibile mi sono spezzato la spina dorsale. Nella 
mia autenticitá non esisto piv. Escluso dall'ambito degli esseri che 
esistono per sé, che si avvertono perché sono l'uno per Paltro, mi 
ritrovo trastullo di infinite possibilitá, attaccato alla rigiditá degli 
schemi dogmatici del sapere, pronto a mutare a secondo dei mo- 
menú, e a dispormi ora qua, ora lá, 


Gerarchia delle scienze. 


Il fatto che nella sistematica delle scienze si chieda il rango di cia- 
scuna di esse sembra contraddire il senso della scienza. Da quando, 
a partire da Galilei, si rifiutó l'idea che il cerchio e la sfera siano di 
rango piú elevato rispetto alle altre figure matematiche, Pelimina- 
zione di ogni considerazione di valore fu identificata con la scienti- 
ficitá. Da allora ció che € oggetto delle scienze dimora, per queste, 
sull'unico piano del conoscibile, per cui sembra che per esse non ci 
sia alcuna distinzione di rango, se non quella che prevede il rango 
della scienza determinato dalla misura della sua esattezza, vale a 
dire dall'univocitá vincolante dei suoi risultati e dalla possibilitá di 
risolvere definitivamente i propri problemi. Á ció ci oppone 'altro 
aspetto della coscienza scientifica secondo il quale le forme conosci- 
tive degli oggetti sono proporzionate ai rispettivi oggetti. L'unica 
esigenza che si presenta € che il pensiero sia capace di penetrare ade- 
guatamente le cose. Dove in generale c'é scienza deve essere possibile 
questo rigore che prevede uno sforzo metodico secondo modalitá 
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specifiche. 1 ricercatori, non le scienze, valgono in misura propor- 
zionata al rigore di cui danno prova in sede scientifica. Da questo 
punto di vista le scienze non esatte non sono inferiori a quelle esatte. 

Ci sono poi altri aspetti in riferimento ai quali ci risultano fami- 
liari valutazioni comparative tra le scienze. La medicina interna e la 
psichiatria sembrano avere una certa preminenza tra le scienze cli- 
niche perché abbracciano lP'uomo nella sua totalitá. L'oftalmologia 
attrae per la precisione delle sue analisi e dei suoi procedimenti e per 
la nobiltá dell'organo di cui si occupa. La scienza dell'antichitá clas- 
sica e la piú nobile tra le scienze filologiche perché pone davanti agli 
occhi l'umanitá piú luminosa. L'archeologia, condotta dalle sue ori- 
gini, grazie allo spirito di Winckelmann, in una tradizione che va 
da personalitá a personalita, é la scienza nobilitata dal suo oggetto e. 
per cosi dire, amministrata da una scelta famiglia di indagatori come 
un prezioso tesoro. La fisica rinvia alle scienze naturali perché ab- 
braccia la totalitá del mondo inorganico nei suoi principi. Ogni 
scienza, adeguatamente compresa, possiede un valore insostituibile in 
forza del suo oggetto e dei suoi metodi, del suo sviluppo storico e 
del carattere spirituale delle capacitá che la crearono. Ciascuna pos- 
siede anche aspetti che tornano a suo svantaggio. Il fatto che l'odon- 
tologia, la statistica ed altre scienze di questo genere siano presenti 
nell'Universitá (che € il cosmo reale della conoscenza) come scienze 
indipendenti ha la sua ragione in esigenze pratiche; dal momento 
che non possiedono alcuna idea in grado di conferire ad esse una 
certa unitá, perderebbero il diritto di comparire se non fossero ri- 
chieste dalle necessita pratiche. Molte scienze ascendono e discendono, 
attraggono per un certo tempo uomini importanti e poi si irrigidi- 
scono in risultati fissi, tacciono per un certo tempo e poi riprendono 
quota. La loro valorizzazione si capovolge nel contrario. 

C'é sempre stata una determinata scienza che di volta in volta 
€ stata considerata come la piá alta. L'astronomia € stata chiamata 
regina delle scienze perché ha per oggetto la totalitá spaziale del 
cosmo; la stessa cosa € capitata alla matematica per la sua validitá 
apodittica e la purissima attivitá scientifica, e alla logica perché € 
Puniversale istanza probatoria di tutta la conoscenza. Questo ricono- 
scimento, tuttavia, non viene ad esse conferito in tutti i sensi. Que- 
ste tre discipline, ad esempio, sono carenti di contenuto. Per quanto 
efficaci sotto il profilo formale non sono esistenzialmente obbliganti. 
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Evidenziano di ogni cosa P'identitá, ma con ció evitano ogni reale 
inserimento nell'esserci. 

A questo punto sembra piú naturale determinare il rango delle 
scienze in base al contenuto dell'oggetto. La sicurezza del sapere ha 
poco valore quando ció che si sa non interessa in modo decisivo. L'al- 
tezza delloggetto suscita esigenze elevate nell'indagatore che lo acco- 
sta. Come lartista sincero preferisce dipingere nature morte perché 
sa di non essere in grado di dipingere la Madonna, cosi il ricerca- 
tore, nel suo campo, sa di fare quello che puó. Di fronte ai conte- 
nuti piú elevati, il ricercatore, a causa della pretesa dell'assunto e 
delle sue capacitá che non lo soddisfano, si viene a trovare in una 
grande ampiezza spirituale e in una grande inquietudine, ma, nello 
stesso tempo, in una falsa posizione rispetto al suo esserci. Chi invece 
sceglie ció che veramente puó raggiungere si trova a proprio agio in 
ció che fa. Le scienze piú ricche di contenuto sono anche, e forse 
proprio per questo, in un continuo e reale movimento, perché gli 
uomini che vi si applicano lo fanno al di sopra della loro misura, 
per cui, nell'attivitá di ricerca, non sono mai veramente a casa pro- 
pria. Scienze di questo genere sono, ad esempio, la psicología e la 
sociología che, racchiudendo in sé le possibilitá pik alte in ordine al 
contenuto, giungono a figure isolate e a risultati medi, muovendosi 
quasi sempre al pid basso livello di scientificitá. In termini piú peri- 
colosi ció capita anche in filosofia. La filosofia € la regina delle scienze 
perché non é una scienza tra le altre, ma qualcosa di piú di tutte 
le scienze; €, per cosi dire, al di fuori e al di sopra di esse e, nello 
stesso tempo, in esse come loro senso. Ogni autentico indagatore é 
filosofo. Afferrare la filosofia direttamente significa per l'uomo fal- 
lire inevitabilmente per non essere all'altezza del compito. 1 piú 
grandi filosofi ci lasciano solo i frammenti dei loro tentativi, le loro 
opere sono le rovine del loro naufragio, che é tanto piú suggestivo 
quanto piú perfetta é la forma oggettiva della loro creazione mentale. 

É dunque evidente che non c'? una gerarchia delle scienze che 
sia universalmente valida. Ogni ordinamento gerarchico sembra re- 
lativo al punto di vista scelto. Nella relativitá delle possibilitá di co- 
struzione di gerarchie, quella che fa riferimento al contenuto e la piú 
indeterminata, anche se € solo il contenuto l'elemento che potrebbe 
fondare la gerarchia assoluta. Questa sarebbe la vera se la si potesse 
concepire in modo oggettivamente valido. Ma ció € impossibile per- 
ché il contenuto é sperimentato e posto solo attraverso lesistenza, e 


SISTEMATICA DELLE SCIENZE 329 


questa non é mai unica. 1l contenuto si manifesta nella capacita di 
creare vita esistenziale, di formarla, di riempirla e di far avvertire 
Pessere della trascendenza. E quindi opportuno limitarsi alla consta- 
tazione che le scienze si muovono in molteplici ordinamenti gerar- 
chici senza chiudersi in una gerarchia, Questa impossibilitá di una 
oggettiva gerarchia delle scienze é in sé un'indicazione che rinvia alla 
trascendenza che, nella temporalitá del conoscere, costringe imper- 
scrutabilmente le scienze in una relazione instabile nei diversi ordi- 
namenti gerarchici. Se la filosofia e la teologia possedessero l'unica 
veritá della trascendenza, alle altre scienze non resterebbe che porsi 
al loro servizio. 11 fatto che le scienze costituiscono un ambito di 
potenze autonome dice che la veritá della trascendenza non puó as- 
sumere la forma di un'unica scienza da tutti riconosciuta al vertice 
nel sistema delle scienze. La sua manifestazione e d'altro genere. 

Il ricercatore che al proprio posto, qualunque sia la scienza, fa, 
adeguatamente all'oggetto considerato, ció che é giusto ed esatto, al 
di fuori di qualsiasi oggettivo ordinamento gerarchico, € irraggiun- 


gibile. 


ll sapere si comprende nella sua storia. 


Ció che si conosce in termini vincolanti e universalmente validi 
e che cosi deve essere considerato e appreso non ha bisogno di essere 
approfondito nel processo storico in cui, peraltro, si raggiunge questa 
conoscenza. Il significato di quest'ultima, infatti, la sua essenzialitá 
o la sua indifferenza, Pinteresse che vi si ripone sono senz'altro 
aspetti che si possono comprendere solo nella connessione storica, ma 
la struttura vincolante, come tale, non e storica. Le scienze pensano 
ció che possiede una validitá atemporale, ma da parte loro si muo- 
vono come realtá storiche. 

Un criterio per considerare le scienze puó essere quello di vedere 
quanto la conoscenza della loro propria storia appartenga di volta in 
volta al loro stato presente. La fisica e la filosofia, ad esempio, sa- 
rebbero, in base a questo criterio, ai poli opposti. In fisica la storia 
di questa scienza non riveste alcun interesse per i suoi assunti. Ci 
sono altri punti di vista che si relazionano piú con la psicologia della 
ricerca, coi disorientamenti, con la repentinitá o la preparazione delle 
grandi scoperte, e che sono decisivi quando ci applichiamo alla storia 
della fisica. Se si vuol sapere che cosa si sa in fisica si studia la ricerca 
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attuale e quella degli ultimi decenni. In filosofia, invece, c'é da stu- 
diare un passato di due millenni e mezzo. Le realizzazioni filosofi- 
che, quando hanno una certa sostanza, restano vive nelle rispettive 
opere originali. In generale, la conoscenza filosofica la si comprende 
unicamente nella sua storia; nello studio delle grandi filosofie anti- 
che la filosofia € giá assestata al punto che si potrebbe abbandonare 
lo studio della filosofia contemporanea, piú facilmente dello studio 
degli antichi, senza che per questo il proprio filosofare resti privo di 
valore. Questa contrapposizione schematica tra fisica e filosofia indica 
come possibilitá estrene le questioni astoriche da un lato e la sostanza 
della loro storicitá dall'altro. Senza dubbio, anche nella fisica c'é un 
minimo di connessione con la propria storia, nella misura in cui que- 
sta scienza rivede i propri fondamenti, e, per contro, in filosofia ció 
che € logicamente vincolante é astorico come in qualunque altra 
scienza. Ma in filosofia ció che € vincolante non é mai propriamente 
rilevante dal punto di vista filosofico, mentre in fisica la struttura 
vincolante é ció che dá la misura. 

La storia delle scienze particolari ha, come materiale esterno, la 
somma dei progressi di ció che é vincolante e dimostrato come suo 
ambito. Senza dubbio la semplice enumerazione diventa, nella sua 
indefinitezza, senza senso e si interrompe solo arbitrariamente. In 
questa materia, la storia delle idee, che si appropria di quelle pas- 
sate e di quelle presenti, € il secondo compito e il piú profondo. Tra 
i due c'é, infine, per il ricercatore che studia la storia della sua 
scienza, la comunicazione con i ricercatori precedenti la cui esistenza 
consistette nella partecipazione alle idee. Quest'ultimo aspetto, che 
€ il piú profondo e indiretto della storia della scienza particolare, di- 
venta elemento della storia della filosofia, e si connette con le forme 
che oggettivamente si presentano come filosofie. 

L'indagine storica della scienza particolare coglie il suo oggetto 
nell'articolazione storico-reale delle scienze in generale. La storia di 
una scienza conduce alla storia dell'articolazione della scienza. Il 
modo in cui questa si realizzó di volta in volta determina anche la 
maniera e la forma dell'indagine nei campi particolari. In alcuni 
gruppi di scienze si avverte una progressiva moltiplicazione e sem- 
plificazione del sapere. Scienze diverse si risolvono nella teoria che le 
trascende come in un fondamento comune (ció accade nelle scienze 
esatte della natura), in altre invece sembra prodursi una separazione 
che giunge fino allesclusione. Lá dove le scienze giungono ad un 
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assestamento relativamente chiuso, i confini diventano fecondi, e da 
essi si parte per scoprire principi piú ampi (la chimica-fisica). Dallo 
schema teorico di una totalitá ideale delle scienze risultano spazi 
vuoti per possibili scienze che ancora non sono state coltivate; ma 
come scienze prograrmmate giungono, a seconda dei casi, a discorsi 
vuoti o a costruzioni veramente nuove. Dall'articolazione delle 
scienze, sia di quelle pratiche che di quelle teoriche, possono partire 
impulsi per la conoscenza scientifica. L'indagine della situazione sto- 
rica, la comprensione di se stesso nel proprio luogo storico conduce 
il ricercatore sul cammino delle scoperte. 

Da ultimo, il sapere dell'orientazione nel mondo € storicamente 
comprensibile in connessione con tutto V'esserci dello spirito nella sua 
realtá sociologica. Un'enciclopedia come storia dello spirito, come fu 
concepita nell'epoca del romanticismo, dovrebbe chiarire, nei loro 
rapporti reciproci, le storie delle scienze, della filosofia, della religione, 
della poesia e della societá, in modo che insieme costituiscano una to- 
talitá capace di condurre all'autocomprensione dell'attuale enciclope- 
dia dello spirito sul fondamento della sua storia. Questo compito si 
realizza oggi come storia dello spirito. Ma la comprensione delle di- 
pendenze sociologiche deve, in definitiva, lasciare intatta nella sua 
origine la sostanza dell'orientazione nel mondo, cosi come quella della 
filosofia. L'orientazione nel mondo, nella sua effettiva realizzazione, 
€ condizionata solo esteriormente dalla sociologia, dall'economia, 
dalla politica e dalla pedagogia; essa infatti ha le sue radici in impulsi 
esistenziali e in idee trascendenti, e quindi non puó piú essere con- 
cepita in modo soddisfacente dal sapere che orienta nel mondo, ma, 
come agire autentico, si chiarisce solo facendo appello alla filosofia. 
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CarrToLO QUARTO 


ORIENTAZIONE NEL MONDO 
CHE SI CHIUDE IN SE STESSA 
(POSITIVISMO E IDEALISMO) 


Il sapere raggiunto nell'orientazione nel mondo tende ad imporsi 
come l'essere assoluto. L'ipotesi che tutto sia conoscibile consente di 
abbracciare anticipatamente il conosciuto come immagine del mondo; 
é come se tutto non solo fosse conoscibile, ma, nel suo principio, 
giá conosciuto. Il singolare, relativo nella sua particolaritá, appar- 
tiene al tutto che, come assoluto, é oggettivamente conosciuto nelle 
sintesi universali di ogni orientazione nel mondo. La molteplicitá 
dell'esserci é intimamente connessa; ogni cosa ha la sua ragione e 
il suo posto, nulla é perduto. Il mondo e Punico sistema che include 
in sé ogni sistematica particolare. 11 vero € la totalitá. 

Nell'immagine di questa totalitá, l'orientazione nel mondo giunge 
al suo compimento quando, oltrepassando le sue possibilitá, si asso- 
lutizza. Diventa allora la totalitá del movimento eternamente ordi- 
nato che riposa in se stesso, l'unitá pensata come totalitá degli op- 
posti, il mondo come cosmo. Il desiderio di sapere viene soddisfatto 
perché c'é risposta per tutto, e 'animo si acquieta perché la visione 
complessiva sembra aver reso tutto trasparente e chiaro, per cui 
ogni essere che in essa si inserisce possiede il suo autentico essere. 
Il particolare non ha alcuna rilevanza. Liberato da se stesso all'in- 
terno della libertá generale, ha valore come scenario di questa gene- 
ralitá. 11 particolare é al servizio e in funzione della totalitá. 

Il modo di sapere la totalitá nasce o dal fatto che Porientazione 
nel mondo, invece di essere sospinta a suo rischio in un futuro 
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oscuro, € incanalata in una prospettiva del mondo, come se si po- 
tesse restare in un puro e semplice sapere (positivismo), oppure dal 
fatto che lVidea, invece di limitarsi a chiarire il cammino, anticipa 
una compiutezza presente, rendendo tutto, in apparenza, trasparente 
(idealismo). 

Il positivismo e Pidealismo, nonostante si combattano aspramente, 
sono sullo stesso piano. Entrambi, infatti, identificano la filosofia con 
Vassolutizzazione dell'orientazione nel mondo che essi concludono. 
Nei loro taciti, ma comuni, presupposti possono essere caratterizzati, 
nelle loro linee semplici e generali, come poli effettivamente terminali, 
che Pesistenza, che non voglia abdicare a se stessa, deve far propri 
per superarli. 


Positivismo. 


Il positivismo € la visione del mondo che identifica Vessere con 
ció che e conoscibile mediante la scientificitá positiva delle scienze 
naturali. Reale e solo ció che € percepibile nello spazio e nel tempo. 
La manipolabilitá delle cose dimostra la loro realtá. 

Ció che e, e come oggetto. Essere-oggetto e essere sono tutt'uno. 
Anche il soggetto é un oggetto tra oggetti. Come questi sono acces- 
sibili alla percezione esterna, cosi la realtá di quello lo é alla perce- 
zione interna. Entrambi sono conoscibili come oggetti. 

Conoscere l'oggetto significa concepire il suo esser-divenuto. Tutto 
Pessere é subordinato alla categoria della causalita che e la categoria 
dominante della realtá. Nelle variazioni, passando da una forma al- 
Paltra, essa identifica la conoscenza con la concezione causale. Tutto 
ció che €, é a causa di qualcos'altro. La conoscenza é conoscenza 
genetica. Se so in che modo, da dove e perché una cosa e, allora so 
che cos'é. Concepire qualcosa non significa averlo davanti agli occhi. 
L'identitá, di qualunque genere sia, si annulla nella domanda gene- 
ticamente impostata. 

Un oggetto reale e conosciuto quando se ne riconosce l'identitá o 214 
la classe d'appartenenza. Un essere reale * conosciuto quando lo si 
puo prevedere in base all'esperienza o quando, accedendo alle sue 
condizioni, lo si pud rendere fisicamente manipolabile. L'ideale della 
conoscenza positivista, che fin dall'inizio non riconosce alcun limite 
alla propria realizzazione, e contenuto nel principio che dice: io co- 
Nosco veramente solo ció che posso fare. 
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Percettibilitá, essere come essere-oggetto, categoria causale, quindi 
esperienza e possibilitá di fare, esprimono nella loro connessione una 
realtá valida che per il posivismo é lessere assoluto, nel senso che 
non c'é altro che questo, e nei termini in cui é conoscibile. La sua 
conoscenza genetica lo esprime chiaramente, sia partendo dall'essere- 
oggetto inteso come materia e come vita, sia partendo dal soggetto 
pensato come oggetto dei suoi impulsi, delle sue necessitá e del suo 
impiego dell'esserci in ordine alPutilitá. lo stesso mi converto in cosa 
e mi considero assolutamente penetrabile dalla conoscenza e intenzio- 
nalmente producibile e modificabile. Tra quell'oggetto che sono io e 
tutti gli altri oggetti non c'é alcuna vera differenza; la scissione 
soggetto-oggetto e fin da principio annullata in un unitario essere- 
oggetto. 

Nelle sue intenzioni il positivismo esclude come ovvio la possibi- 
litá di mettere in questione l'ipotesi di una giusta organizzazione del- 
Vesserci. Dall'esserci nasce il compito che offre ad un tempo tutti ¡ 
mezzi per la sua realizzazione. L”esserci, sottomesso alla legge della 
genesi delle cose, produce a sua volta la coscienza della giusta finalita. 
ll cammino necessario del mondo é quello stesso progettato come 
compito. Ne consegue che per il positivismo da un lato é giá tutto 
buono, dall'altro solo ció che é buono e raggiungibile. Per esso non 
c'é alcuna contraddizione nel riconoscere il reale come tale e nell'in- 
tenzione di modificarlo, valorizzandolo, in funzione degli scopi pre- 
posti. 

Riconoscere la positivitá del reale € il primo aspetto del positivi- 
smo. Tutto ció che c'é, é ammesso con ugual diritto. Si riduce tutto 
all'ambito fattuale, al cieco esserci, al puro e semplice esser-cosi. La 
forza che trascina il singolo € volontá d'esserci, interesse personale, 
volontá di prestigio ed erotismo. Sono queste potenze naturali che 
agiscono necessariamente in base a leggi conoscibili. 

L”altro aspetto del positivismo, che consente di distinguere le realtá 
in base al loro valore e quindi di porre finalita, concepisce l'essere 
come qualcosa che puó essere diretto dalla conoscenza. La vita reale 
é compresa nella polaritá dell'istintivitá vitale e della razionalitá 
tecnica. Questtultima non nega la prima, ma la pone al suo servizio. 
Se la propria vita minaccia di naufragare nei moti casuali e incal- 
colabili dell'anima, questi non hanno ragione d'esserci, basta cono- 
scerli immediatamente e dirigerli. La psicoanalisi crede di compren- 
dere il fondo pil remoto degli impulsi dell'anima e la psicotecnica 
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crede di poterne dirigere gli effetti sui binari desiderati. Come Edison 
dominó la materia morta, cosi Freud l'anima. 

Le finalitá che scaturiscono necessariamente dall'esserci naturale 
sono colte dal pensiero positivista mediante due possibilitá tra loro 
contrapposte. 

O si deriva il diritto del piú forte dal valore di una minoranza 
che si manifesta come forza, come superioritá fisica e intellettuale, 
come capacita. 

Oppure si concede il proprio diritto ai deboli, sia per il loro nu- 
mero, sia perché ogni esserci come tale é riconosciuto e accettato, 
Nulla deve essere annientato, ma tutto deve essere limitato in modo 
che ogni esserci possa sussistere con ogni altro. E preferibile ció che 
serve al maggior numero. La realtá vale tanto di piú, quanto pid € 
massiccia; dove tutti hanno lo stesso diritto il quantitativo é il cri- 
terio che decide ció che é meglio, le maggioranze hanno il carisma 
della validitá. La cosa migliore é la piú lontana, quella che assicura 
la permanenza come durata nel tempo; Vazione giusta € quella che 
ha successo, nel senso che il futuro testimonierá la persistenza e lef- 
ficacia del suo esserci. Anche se € la maggioranza a decidere, é ne- 
cessario, dal momento che ogni vivente mantiene il suo diritto e il 
suo valore, che le minoranze siano protette e, pur nella sottomis- 
sione, sia lasciato ad esse uno spazio; occorre inoltre curare gli in- 
fermi e conservarli in vita. La caritá € richiesta indipendentemente 
dalla persona. L'impotente non deve essere soppresso. 

Entrambe le direzioni, nel proporsi la giusta organizzazione del 
mondo, traducono tutto il presente in mezzo. La vita € completa- 
mente trasformata in mezzo d'azione. Di fronte ad ogni manifesta- 
zione spirituale, ad ogni azione, ad ogni direzione della vita si pone 
la domanda orientativa che si chiede se in questo modo e possibile 
raggiungere qualcosa, se serve alla maggioranza degli uomini, se 
promuove chi € forte e capace, se crea utilitá e rende felici. A propo- 
sito di ogni cosa si considera ció che significa, non ció che €. Se non 
é un mezzo utilizzabile, allora non € nulla e viene messo da parte. 
11 bisogno di successo in ordine alla quantitá spinge l'uomo che vuol 
accertarsi del proprio esserci ad una azione che si evidenzi nella giusta 
organizzazione del mondo. La vita si traduce in un esserci da ma- 
nager per se stesso e per gli altri. 

Il positivismo urta contro limiti che riconosce secondo modalita 
sue proprie. Considera il positivo come l'unica realtá, peró confessa 
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che c'é un inconoscibile e chiama questo suo riconoscimento agnosti- 
cismo. Ció non gli impedisce di metter da parte Pinconoscibile come 
se non gli importasse nulla. Allo stesso modo vede che i compiti 
richiesti dalla giusta organizzazione del mondo nascono per neces- 
sitá naturale dal mondo e tuttavia, per quanto lunghi siano i tempi, 
non giungono mai al loro scopo. ll carattere indefinito del compito 
rispetto allo scopo non lo disturba assolutamente, perché il positivi- 
smo possiede la sua soddisfazione nel percorrere la via, nonostante 
tutto sia solo mezzo per un giusto esserci futuro che non é mai 
raggiunto. 


Contro il positivismo. 


Una confutazione del positivismo cerca di provare in modo rigo- 
rosamente convincente che non é possibile ridurre la realtá al solo 
aspetto empirico. E vero che, oltre a questa, non c'é altra conoscenza 
di realtá; dimostrarlo significa ricostringere la conoscenza proprio in 
quella realtá che si dovrebbe oltrepassare. Tuttavia € possibile, con 
un procedimento negativo, evidenziare l'incompiutezza della realtá 
empirica e quindi dimostrare l'impossibilitáa dell'assoluta autosuff- 
cienza di questo mondo. Al manifestarsi delle contraddiziont, che il 
positivismo non riesce a controllare, si avverte immediatamentc ció 
che il positivismo non puó concepire. 


1. Assolutizzazione dell'intelletto che pensa 
meccanicisticamente. Il positivismo riduce l'essere all'es- 
serci spazio-temporale nei termini in cui é oggettivamente pensabile 
in base all'esperienza. Detto esserci € successivamente ricondotto a 
quegli ultimi elementi identici che si muovono nello spazio e nel 
tempo secondo leggi causali e che compongono la realtá come un 
meccanismo. Ció che muta nella successione temporale puó essere 
concepito come un nuovo ordinamento di questi elementi che peró 
rimangono identici. 1l positivismo € dunque quella tendenza che 
considera come realtá assoluta ció che lintelletto puó pensare come 
meccanismo. Esso sa che seguendo questa via sono inconcepibili 
tanto la visione sensibile di tipo qualitativo, quanto la vita e la co- 
scienza, tuttavia ció mon gli impedisce di ammettere come realtá 
in senso positivo queste altre forme di realtá che peró, conforme- 
mente alla sua natura, cerca di spiegare meccanicisticamente. Pur 
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riconoscendo le fratture che esistono nel reale, considera possibile, 
anche se non si capisce come, che una realtá si produca dall'altra in 
una continuitá di passaggi. Dopo averla assolutizzata traduce la ve- 
ritá di una limitata sfera dell'esserci in una chiacchiera della pre- 
sunta conoscenza della totalitá. In tal modo il positivismo mostra i 
propri limiti nelle sue affermazioni concrete, in cui si avverte che 
non realizza una conoscenza analoga a quella delle scienze naturali, 
ma si limita a parlare con le categorie di queste scienze e in analogra 
con esse, come se conoscesse, mentre in realtá, senza esperienze con- 
crete, cio, senza esperimenti, senza statistiche e senza casistica, pre- 
tende di far passare per realtá necessarie quelle che sono semplici 
possibilitá. Il positivismo impiega prevalentemente le categorie che 
gli sono preferite in un modo indeterminato, come quando parla di 
« evoluzione », di « transizioni » o quando dice che « ogni cosa ha la 
sua causa», O «questo non é altro che», o «é da ricondurre a». 


2. Il falso passo metodico dal particolare alla 
totalitá. Un esempio dará un'idea di questo procedimento. Nella 
conoscenza empirica l'uomo é condizionato dall'ereditarietá, dai 
mezzi, dalle disposizioni naturali e dall'educazione. Tutto ció € ri- 
scontrabile con minor o maggior chiarezza in ogni singolo. A pro- 
posito delle relazioni ereditarie la conoscenza si appoggia sulle ana- 
loghe conoscenze botaniche e zoologiche. Per i casi particolari, il piú 
delle volte € del tutto indeterminata la possibilitá di fare predizioni 
concrete, solo in occasioni favorevoli si raggiunge una probabilitá 
statistica. Ora, secondo il positivismo, partendo dalla supposizione 
della possibilitá di un'indagine empirica e dal risultato particolare, 
enuncio un'affermazione universale sull'uomo nel suo essere in sé, 
tutto Pessere dell'uomo sarebbe inevitabilmente determinato da que- 
ste catene causali; Puomo, nel suo complesso, sarebbe senz'altro il 
risultato di tutte le possibilitá a cui giungono le concatenazioni 
causali. 

Tutto ció non € assolutamente dimostrato. Infatti il senso di que- 
ste affermazioni € fin da principio diverso da quello di una cono- 
scenza di singole relazioni causali concrete. Per l'indagine dell'uomo 
e senz'altro esatto dire che il singolo € il risultato di tutte le possi- 
bilitá a cui giungono le concatenazioni causali, ma questo nella mi- 
sura in cui l'uomo é oggetto d'indagine; se la realtá € tale per la no- 
stra conoscenza solo in quanto e subordinata a leggi causali, ne con- 
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segue che per la conoscenza teoretica é necessario dedurre da leggi 
generali tutte le possibilitá dei suoi casi. Ma questo enunciato me- 
todico non significa una conoscenza di tutta la realtá; infatti la co- 
noscenza é sempre determinata e quindi particolare. L'errore masce 
quando la tesi generale, invece di abbracciare solo il numero inde- 
finito delle sue applicazioni, si estende fino ad affermare che la to- 
talitá «non e altro che ». L'errore consiste ogni volta mel passaggio 
dal « particolare y alla « totalitá », non piú in rapporto alla particola- 
ritá di un finito conosciuto nel numero indefinito delle sue manifesta- 
zioni, ma dal finito determinato al tutto indeterminato, dall'indefi- 
nito all' infinito. La totalitá e l'intero sono erroneamente trattati come 
oggetti empirici. Ma la realtá del singolo uomo é innanzitutto, come 
del resto quella di ogni singolo esserci, indefinitamente indetermina- 
bile, quindi inesauribile per la conoscenza nel tempo, in secondo 
luogo la possibilitá di esser-se-stesso dirmmora nell'uomo come qualcosa 
la cui apprensione non richiede alcuna oggettivazione. 

Anche se il positivista, nel riconoscere come non provate alcune 
sue affermazioni, solitamente ammette la sua ignoranza, finché non 
si rende conto di quell'errore fondamentale non puó evitare che 
nuove affermazioni si producano indefinitamente come le teste del. 
P'ldra. Con lPammissione della sua ignoranza, che solitamente si 
riduce al riconoscimento della lacuna del non-sapere-ancora, si sot- 
trae a tutte le difficoltá. Anche quando, in un punto qualsiasi, giunge 
ad ammettere una fondamentale impossibilitá di sapere con un 
¿gnorabimus, questa ignoranza gli e indiferente. Se con essa si salva, 
ció avviene senza conseguenze; egli infatti rimane interiormente pri- 
gioniero dell'assolutezza di un presunto sapere e, ingannando se 
stesso, prosegue con nuove affermazioni. 


3- Impossibilitá di attenersi all'unitá della realtá 
empirica. ll positivismo pensa la connessione del tutto nell'u- 
niversale unitá del mondo empirico. Non ci fosse questa unitá si 
disgregherebbero l'essere assolutizzato dal positivismo. Di fatto, peró, 
il tentativo di pensare questa unitá conduce, in alcuni ambiti della 
conoscenza, a contraddizioni insolubili. Cosi il problema della con- 
nessione tra antma e corpo é tale che ciascuna delle sue possibili solu- 
zioni conduce a conseguenze assurde. Se penso al corpo e all'anima 
in azione reciproca urto contro il principio della conservazione del- 
Penergia, perché, non potendo osservare l'anima mediante categorie 
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materiali, mi trovo a dover concludere o che in essa l'energia scom- 
pare o che € da essa prodotta; se invece penso alla relazione corpo 
anima come ad un parallelismo tra due mondi causali chiusi in se 
stessi, senza alcun influsso reciproco, allora o urto contro la quoti- 
diana esperienza immediata che mi attesta tale influsso, oppure, ac- 
canto ad ogni evento fisico, sono costretto a pensarne parallelamente 
uno psichico. Á questo punto ne consegue: o che un irrapresenta- 
bile e concomitante fenomeno psichico della radiazione luminosa sa- 
rebbe la causa delle mie vissute percezioni visive, mentre la radia- 
zione luminosa sarebbe a sua volta la causa dei processi nervosi e 
cerebrali, oppure dovrei limitarmi a pensare ad un parallelismo par- 
ziale che comincia e finisce senza causa in un punto del sistema ner- 
voso; se poi volessi evitare queste ipotesi inconcepibili, dovrei sup- 
porre Vintervento di una potenza estranea che, in occasione dei pro- 
cessi fisici, produca il processo psichico corrispondente, oppure il pro- 
cesso fisico corrispondente a quello psichico. Queste difficoltá nascono 
solo quando pretendo di concepire e di affermare come derivante da 
un essere in sé nella sua totalitá il salto che c'é tra la vita corporea 
e la coscienza che io scorgo e riconosco come un salto inevitabile per 
l'indagine particolare nel mondo; in una parola, quando, procedendo 
alla maniera positivista, pongo la realtá empirica come assoluta. 
Allo stesso modo cado dovunque in antinomie insolubili quando 
pretendo di conoscere il mondo come unitá del tutto, come finito o 
infinito nello spazio, come avente o non avente principio nel tempo, 
in breve, come chiuso in se stesso. Infatti, perché il mondo mi sia 
completamente trasparente, dovrei pensarlo come qualcosa che lo 
sguardo puo abbracciare, vale a dire, come un sistema finito. Pen- 
sare il mondo come un meccanismo di questo genere non puó non 
condurre a contraddizioni, perché si pone come finito un infinito 
(anche se affermo il mondo come un infinito reale). L'esserci ogget- 
tivo e incontraddittorio € sempre il particolare considerato nella sua 
finitezza dai rispettivi punti di vista. Solo questa € la realtá che 
sussiste per la conoscenza, e non la realtá empirica in generale o in sé. 


4. 1l concetto di veritá del sapere vincolante 
viene erroneamente assolutizzato. Oltre alla realtá 
empirica, il positivismo assolutizza anche il concetto di veritá che e 
proprio della conoscenza vincolante. Il suo presupposto € che tutto 
ció che é, rientra in questa veritá. Pertanto, in analogia al sapere 220 
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positivo che si realizza nel mondo, il positivismo é indotto a pensare 
e ad enunciare come sapere vincolante anche ció che non lo é asso- 
lutamente. Per questa ragione non e in grado di coglierne la relati- 
vitá. Il sapere vincolante, infatti, com'é decisivo nella conoscenza 
particolare delle scienze positive, cosi € arbitrario e vuoto quando 
presume di sapere dov'é la veritá dell'esser-se-stesso € della trascen- 
denza. Che tutto il positivismo nel rivolgersi alla totalitá non possa 
evitare di cadere di fatto sul piano del sapere non vincolante lo si 
deduce dal risultato della conoscenza dei limiti nell'orientazione nel 
mondo. 


5. 11 positivismo non é€ in grado di concepirsi 
da sé. Tra le scissioni che si riscontrano nell'esserci reale ce ne 
sono due nella cui rappresentazione naufraga l'assolutizzazione posi- 
tivistica dell'essere come essere-oggetto percepibile e sperimentabile. 

Partendo dalla realtá che il positivismo riconosce non si puó con- 
cepire che sia conosciuta. 11 positivismo non fa i conti con se stesso. 
Il fatto che nel mondo si conosca é una realtá che sta di fronte al co- 
nosciuto come un essere subordinato a leggi. La relazione soggetto- 
oggetto é una totalitá che precede la semplice sussistenza dell'oggetto. 

Inoltre, partendo dalla realtá, non si puó concepire che ¿ meccani- 
emi conosciuti siano impiegati per raggiungere fini; non solo, ma non 
si puó spiegare geneticamente che, in generale, siano perseguite delle 
finalitá nel mondo, né si pud fondare geneticamente e con ragioni 
sufficienti, il diritto di un fine incondizionato. 

Il positivista non dispone di alcuna genesí per concepire la validitá 
del generato. Se sapessi, cosa che non so, come il pensiero s'é svi- 
luppato psicologicamente, e lo stesso dicasi per lo sviluppo di qualsiasi 
cosa che abbia valore per me, con ció non saprei nulla circa P'esattezza 
o falsitá del pensiero, ma dovrei giá presupporre questa differenza 
come condizione per realizzare la mia indagine genetica. In base 
al principio di causalitá, il positivista non puó dedurre né la validitá 
della propria argomentazione, né il senso della propria azione. Se 
nella sua conuscenza e nella sua azione non ci fosse altro che un 
processo esplicabile causalmente, egli si troverebbe nella situazione di 
non poter intendere nulla di cio che fa pensando e agendo. Il positi- 
vista si nasconde questo dilemma con un equivoco ingannevole: egli 
chiama « naturale » ció che concepisce come evento della natura, e con 
ció pensa di dire, ad un tempo, che cosa deve essere. Questo doppio 
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significato, assunto prima nel senso dell'evento necessario e poi in 
quello di ció che deve accadere, ma che assolutamente mon accade 
sempre, e Perrore fondamentale che bisognerebbe sopprimere perché 
il positivismo possa superare se stesso. 


6. L'assurdo dell'autogiustificazione della vita posi- 
tivista. L'indagine intramondana che rende possibile il positivismo 
non é inevitabilmente, illimitatamente e assolutamente positivismo. 
Chi indaga realmente non pensa positivisticamente anche quando 
crede illusoriamente di farlo. La forza della vera orientazione nel 
mondo si manifesta nella lotta contro le illusioni. La sfida e l'ab- 
bandono dell'esistenza possibile sono proprie del ricercatore origi- 
nario che intende impadronirsi del sapere. Egli é molto di piú di 
ció che conosce pensando. Una vita positivista sarebbe possibile solo 
con una coscienza dell'essere che non si limitasse ad affermare i 
contenuti dell'indagine, ma li assolutizzasse come se fossero effet- 
tivamente l'essere. 

La vita positivista si rivela gia impossibile in sé per il semplice 
fatto che si giustifica. Se io non sono altro che natura strutturata in 
connessioni causali conoscibili, allora non solo € inconcepibile che io 
la conosca e con la conoscenza intervenga in essa, ma é assurdo che 
io mi giustifichi. Ció che in base alle leggi di natura é cosi come € 
necessario che sia, non ha bisogno di alcuna giustificazione. Come 
la natura non sa di se stessa, non si conosce e non si giustifica, ma € 
semplicemente li, per noi, nell'evidenza del suo ordine come del suo 
caos, cosi e del mio esserci, in quanto oggetto di conoscenza. Come 
ció che e prodotto dalla natura resiste ad ogni attacco che pretendesse 
di porlo spiritualmente in questione perché non lo si puó avvertire, 
cosi resiste il mio esserci che vuole indiscutibilmente se stesso. Come 
ogni esserci naturale va in rovina o é mandato in rovina da qual- 
cos'altro senza giustizia e senza ingiustizia, cosi € di me se € vero 
che sono natura. 

Ma il positivista si gíustifica. Se come positivista posso ricondurre 
tutto ció che é, in quanto oggetto di indagine, alle sue cause, allora 
fondo ció che sono e ció che faccio a partire da quelle cause nei cui 
confronti non posso nulla. Lá dove potessi comprendere qualcosa 
restando in me stesso, negherei la mia identitá e mi nasconderei die- 
tro la necessitá che sarebbe la sola a possedere l'essere. Invece di ri- 
spondere in prima persona, risponderei solo per dire come qualcosa 
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é accaduto. Non sarei l'attore e il responsabile, ma solo una neces- 
sitá psicologica, o sociologica, o economica, o biologica. Una giusti- 
ficazione del genere, che di fatto si propone di servire il mio esserci 
nella sua affermazione e nella sua prevaricazione nei confronti degli 
altri, é in funzione della cieca lotta dell'esserci, mentre l'autentica 
giustificazione avrebbe senso solo se in essa provenissi dalla libertá 
per giungere a me stesso nella libertá. Se poi la giustificazione, a sua 
volta, ha solo il valore di un evento naturale necessario, non ha senso 
richiamarsi ad essa, al contrario, é pidú conseguente affermare, contro 
la pretesa dell'altro, la propria come necessitá naturale. All'accusato 
che cerca di non essere punito con la scusa che non poteva agire al- 
trimenti perché cosi egli é nella sua unicitá irrepetibile si risponde 
che il giudice che lo punisce non puó comportarsi altrimenti, ma é a 
sua volta costretto ad agire in quel modo perché cosi egli (e la strut- 
tura della societá) €, e, per un potere che esiste per necessita natu- 
rale, resta il piú forte. Nella giustificazione positivista la mia identitá 
scompare davanti ad ogni esigenza che in me sorge, e si afferma 
solo il mio esserci che avanza pretese. 

Se vivessi positivisticamente, all'apparenza potrei senz'altro rag- 
giungere una particolare comunicazione nell'ambito oggettivo (ra- 
zionale) e in quello animale (istintivo), ma non una comunicazione 
come esistenza possibile. Non sarei me stesso, di ció ne sarei pid o 
meno cosciente e non avrei alcuna quiete. L'impossibilita del positi- 
vismo conduce, attraverso disperazioni semicoscienti, alla crisi della 
coscienza dell'essere, da cui puó nascere o lo slancio filosofico del- 
Pesistenza possibile, o la vuota sofistica. 1n essa tutti i discorsi, de- 
sunti dai residui del pensiero indagatore, si applicano ad argomenti 
in cui si nasconde l'interesse di una volontá d'esserci chiusa in se 
stessa. 


Idealismo. 


Al positivismo si contrappone la visione del mondo idealista che 
identifica Vessere con lVessere dello spirito che si indaga e si com- 
prende nelle scienze dello spirito. 

L'idealismo sa che tutti gli oggetti sono solo per un soggetto, che 
nella relazione soggetto-oggetto nessun termine puó venir meno 
senza trascinare Paltro con sé. Il soggetto, tuttavia, ha in qualche 
modo il primato. E la forma dell'esserci dello spirito cosciente di sé. 
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A proposito degli oggetti, invece, e possibile chiedere se in generale 
e in che senso sono. La realtá del mondo esterno diventa un pro- 
blema. 

Se lessere non si identifica piú con l'essere-oggetto, l'accerta- 
mento dell'essere non puó pid avvenire attraverso il pensiero ogget- 
tivo dell'intelletto, anche se non pud prescindere da questo. C'? 
un'altra forma di pensiero che V'idealismo esegue nel pensare della 
ragione che, con l'aiuto dell'intelletto, apprende ció che é al di lá di 
ogni intelletto, ossia l'idea come essere dello spirito nella totalitá di 
soggetto e oggetto. Questo pensare é dialettico, non lascia sussistere 
alcun oggetto fisso, ma apprende ció che é, in un'analisi genetica che 
dissolve ogni fissitá, che si muove circolarmente e che non ha nulla 
a che fare con la concezione causale. E il pensiero che pensa se 
stesso quando, nella sua soggettivitá, si coglie ad un tempo come 
essenza di tutto l'essere. Al contrario del positivismo, questo essere 
e Vessere della libertá che, nel pensiero, si partecipa alle idee. Spi- 
rito e libertá sono la stessa cosa, se intendo l'essere dialetticamente 
come esser-soggetto che si riferisce a se stesso, cioé come mio proprio 
essere, sono libero, se invece sto di fronte all'altro semplicemente 
come a un estraneo, allora non sono libero. 

Questo essere dello spirito si fa a sua volta figura oggettiva nelle 
forme originarie, nelle norme e nei modelli. In base a questa ogget- 
tivazione della libertá in veritá valida, l'esserci sottostá ad una valu- 
tazione secondo la quale la realtá autentica si realizza attraverso 
lidea. Cio che nellesserci le corrisponde o ne partecipa é ad un 
tempo vero e reale, ció che le resta estraneo é non-vero, anzi, pro- 
priamente, non-essere. La realtá empirica non € riconosciuta come 
tale, ma solo in quanto é penetrata dall'idea. L'esserci ascende nei 
gradi dell'essere fino all'assoluta penetrabilitá dell'idea. Non sono 
rilevanti né le cause né gli effetti, ma solo il divenire di tutto verso 
un essere come totalitá. 

L'essere dell'idea é pensato come un processo che si chiude in se 
stesso. La conoscenza della veritá é la sospensione di questo essere 
senza tempo, dovuta ad una successione di atti del pensiero che di 
nuovo sopprime ogni oggettivitá. Poiché la veritá, come atemporalitá 
dell'essere € gia da sempre, non c'e nulla di essenziale che sia ancora 
da produrre. La forma del compito che presiede l'agire temporale + 
una forma intellettuale che, nell'esserci, vale come un momento fug- 
gevole di veritá, e che nel suo isolamento, € fuori dalla veritá del- 
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Vessere atemporale e, pertanto, non € veramente. L'essere come idea 
é eternamente prodotto e quindi sempre presente. La filosofia come 
idealismo é «concezione atemporale anche del tempo e di tutte le 
cose in generale in conformitá alla loro eterna determinazione ». 

Poiché l'idea, come processo circolare dialettico di una veritá che 
riposa in se stessa, non é un oggetto intellettuale determinabile e 
definibile, puó o svolgere il suo essere in una successione di atti con- 
creti del pensiero, da intendersi come sua forma di volta in volta 
determinata, o rendersi genericamente e indeteminatamente sensibile. 
Nella realtá di una comunitá umana l'idea mi parla come atmosfera 
di un mondo. Essa é come una vita invisibile che anima tutte le 
cose in vista della totalitá, sicché ne scaturisce qualcosa che é di pin 
di un semplice apparato o di un legame in vista di un fine, infatti 
si tratta dell'essere spirituale che conferisce all'esserci movimento e 
senso. L'idea € incalcolabile, come tale non la si puó né razionaliz- 
zare né volere, ma solo partendo da essa € possibile volere. Non la si 
puo richiedere, perché, come totalitá infinita in cui ogni veritá é al 
suo posto e nella sua misura, € il fondamento di ogni richiesta. Essa 
e la sostanza di una comunitá che si comprende nei rispettivi ideali 
senza racchiudersi in alcuno di essi. Un legame che si costruisce in 
vista di un fine e che si conclude nel suo raggiungimento non é che 
mezzo razionale per fare qualcosa nel mondo, mentre l'idea si svi- 
luppa come legame assoluto della comunitá nel tempo; in ogni 
istante essa É presente come compimento che agisce nelle forme em- 
piriche della sua realizzazione. Le simpatie vitali e l'ordine abituale 
della vita sono per sé senza idea se non significano la sua incarna- 
zione nell'esserci, ma solo l'opacitá della continuitá inerte di que- 
stultimo nella sua autosussistenza. 

L'indefinito numero di oggetti e di fini dell'intelletto e della vo- 
lontá € ricondotto dall'idea, come totalitá, a un ¿infinitudine in sé 
chiusa. Questa deve essere pensata come l'identitá del soggetto con se 
stesso, perché solo qui, e non in un oggetto, si realizza quella rela- 
zione con se stessa, che é poi la duplicazione del soggetto nell'oppo- 
sizione con se stesso. Qui la contraddizione e lalteritá come nega- 
tivitá possono essere superate in una totalitá senza l'esteriore corre- 
lazione dell'«e» o il compromesso del «tanto quanto » che sono 
forme a cui ricorre Vintelletto quando vuol riunire ció che € disperso 
e contrapposto. 
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L'idea, che come un contenuto a cui partecipo, non é qualcosa 
che io posso abbracciare con lo sguardo, ne un dispotico al di lá che 
mi domina, e in me vita che ad un tempo si oggettiva e dal mondo 
mi viene incontro. Questa partecipazione all'idea si verifica a due 
livelliz quando realizzo Videa nella conoscenza della natura, nel- 
l'azione politica, nell'educazione, eccetera, e quando prendo parte 
ad essa in quanto gia realizzata nella comprensione da spirito a spi- 
rito. 11 primo grado é la forma dell'ordine pratico, dove lessere del- 
lPidea si realizza nella manifestazione temporale. Il secondo grado € 
la forma dell'ordine contemplativo, dove Vessere dell'idea é Pessere 
eterno che mi si riflette dalla sua manifestazione temporale. 

Dal momento che partecipare all'idea significa che l'oggetto, come 
oggetto intellettuale, cessa di essere qualcosa di estraneo, cosi io, an- 
nullato nella totalitá dell'idea, nell'altro sono presso di me. Nella vita 
delP'idea c'é dunque la quiete della totalitá e la pace del compimento. 
Nell'idea c'é conciliazione; ogni particolare € giustificato come mo- 
mento della totalitá. Non c'é propriamente un bene e un male, ma 
solo i gradi di partecipazione e i gradi d'isolamento del particolare 
che cosi decade fino alla nullitá. 

L'idea € pensata tra i poli della sua forma oggettiva e del suo 
essere soggettivo nell'io, tra il suo essere come potenza temporale e il 
suo senso atemporale. Se é vero che in nessun caso essa puó adegua- 
tamente oggettivarsi per l'intelletto, € altrettanto vero che, sia pure 
in modo inadeguato e incompiuto, si oggettiva. Nella sua forma 
sussistente é pensata come misura, come tipo nella figura di una co- 
struzione, come ideale per un compito, come circolo dialettico nella 
sua contemplazione. Colta esclusivamente nella sua oggettivitá e, di 
volta in volta, uno schema. L'idealismo assolutizza l'orientazione nel 
mondo delle scienze dello spirito in cui l'esser-soggetto e l'essere-idea 
sono intesi come essere intelligibile. Esso inoltre fissa l'idea in figure 
chiuse. Circola in se stesso come un sapere formalmente compiuto 
che pretende di porsi come definitivo. Cristallizza i propri ideali, co- 
nosce la vera vita del sapere, la forma del vero Stato e della vera 
societá. Le idee, come determinate potenze oggettive, si traducono 
per esso nell'essere assoluto. Trasformando i propri ideali in schemi 
di tipo ideale, Pidealismo puó offrire all'indagine positivista le pro- 
prie forme che, spogliate del loro senso, possono essere impiegate 
come mezzi metodici ausiliari. 
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Per l'idealismo la vera vita € quella dello slancio che annulla il 
singolo nella partecipazione alle idee. L'idealista si libera dalla fini- 
tezza, dall'angustia e dalla nullitá del mero esserci nella visione delle 
idee; nell'unitá consaputa, che crede d'aver raggiunto nell'immagine 
del mondo intesa come idea onnicomprensiva dello spirito, trova la 
sua quiete e la sua soddisfazione. 

L'idealismo conosce da sé il proprio límite; ma solo quando lo 
menziona, o quando pensa di superarlo, o quando lo trascura come 
se gli fosse indifferente. Sa che l'idea ha sempre di fronte un'alteritá 
che vorrebbe annullare in sé e che peró non riesce a signoreggiare : 
si tratta della materia del mondo, delle dimensioni indefinite, del- 
Popaca realtá empirica. Per questo Hegel parla dell'impotenza della 
natura incapace di obbedire al concetto, della casualitá di ció che € 
solo positivo, e poi trascura l'una e lP'altra cosa come se si trattasse 
di qualcosa che non riguarda la filosofia perché non ha alcuna con- 
sistenza. L'idea € reale come spirito. Dalla realtá empirica le viene 
incontro la possibilitá di una conoscenza sistematica della natura 
morta in generale, la realtá della vita come vita organica, l'anima 
come luogo in cui si realizzano le idee spirituali nel mondo. Ma ció 
che é altro, ad eccezione di ció che viene incontro all'idea, per V'idea- 
lismo e irrilevante. 


Opposizione tra positivismo e idealismo. 


Anche per l'idealismo, nonostante l'identificazione del reale con 
Pessere dell'idea, la realtá empirica resta chiusa nella sua impenetra- 
bilitá e impotente risulta il tentativo di contrapporre all'assoluta im- 
potenza di quest'ultima quella che, per l'idealismo € l'autentica realtá 
del mondo ideale. Per questo l'idealismo cade in pensieri che si ri- 
solvono in mere illusioni. Sul possibile senso della realtá esso disat- 
tende Pelementare positivitá dei dati di fatto. Costruisce un regno in 
funzione dei propri desideri, e in quell'immagine, nascondendo disar- 
monie, contrasti e orrori, esalta realtá particolari che poi vede in per- 
fetta armonia. Materializza idee irreali trasformandole in fantasmi 
reali, oppure le rende evanescenti riducendole a meri valori che poi 
contrappone, come se si trattasse di un altro mondo, alla realtá 
empirica che ad essi dovrebbe attenersiz ma cosi facendo si smar- 
risce in un dover-essere semplicemente pensato, e quindi senza forza, 
su cui la realtá, che l'idealismo non osa guardare in faccia, sorvola. 
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Nella misura in cui la radice del positivismo € l'indagine del 
reale nella sua fatticitá e causalita, esso manifesta la sua forza pro- 
prio contro simili illusorie conseguenze. A differenza dell'idealismo, 
il positivismo non lascia sussistere la realtá empirica solo in generale 
e nella piú assoluta indifferenza dei suoi fondamenti, ma, come 
scienza, la indaga nella sua incomprensibile particolaritá con tutti i 
mezzi possibili. Inoltre possiede un'illimitata volontá di veritá come 
certezza vincolante della datitá empirica. Sollecita l'indagine per l'im- 
portanza che per esso assume la realtá come tale. Alla tendenza del- 
Pidealismo di nascondersi nelle nebbie radiose delle sue idealitá, il 
positivismo contrappone il rischio che accompagna la volontá di co- 
noscere la realtá come tale. L'idealismo teme le indagini empiriche 
indispensabili alla conoscenza, per la sua osservazione si accontenta 
di tranquilli scherni della realtá e, per la pratica, del ricorso agli 
« esperti » delle cui conoscenze, se mai qualcosa lo dovesse realmente 
riguardare, preferisce non saperne nulla. 

La forza del positivismo, nella sua radice scientifica, consiste nel- 
Pattenersi rigorosamente al criterio della realtá empirica che € quello 
della percettibilitá sensibile nello spazio e nel tempo mediante l'os- 
servazione e la testimonianza. Se tutto ció che per noi é reale deve 
essere empiricamente reale come fenomeno, per il positivismo non 
c'é alcun limite. Lo spirito diventa esserci nello spazio e nel tempo, 
come tale € prodotto e distrutto. La realtá empirica della causalitá 
oggettiva della natura sovrasta senza eccezioni tutto ció che é dive- 
nuto oggettivo. In conclusione il positivismo mantiene la sua forza 
solo se evita di porsi come assoluto, cioé, se non diviene autentico 
positivismo, ma rimane indagine libera e sempre particolare nella 
realtá empirica. 

Alla realtá e alla dimostrabilitá apodittica si contrappone la libertá 
come slancio voluto e dovuto. La forza dell'idealismo e nell'originaria 
attualizzazione del contenuto spirituale. Quando il positivismo ha 
abbandonato il suo punto di partenza nell'indagine autentica e il suo 
limite nelle finalitá finite, l'idealismo ricorda all'uomo le possibilitá 
che ci sono in lui quando si inscrisce nella tradizione dello spirito, 
assimilandola. La storia del pensiero € percorsa da un antagonismo 
che assume innumerevoli forme: in nome della veritA il positivismo 
si rivoltó contro le fantasie dell'idealismo, in nome degli ideali que- 
s''ultimo si oppose al livellamento positivistico. 


227 


228 


348 ORIENTAZIONE FILOSOFICA NEL MONDO 


In questa polemica emerse una contrapposizione tra l'essere e il 
pensare dei contendenti, nel senso che la vera realtá del pensatore 
non si accordava col rispettivo pensiero. Cosi s'é potuto assistere a 
validi idealisti caduti in bassezze esistenziali e a depravati positivisti 
assurti a paladini dell'essere autentico. Non raro fu anche il caso di 
positivisti che, pur facendosi forti dell'esperienza, erano immersi in 
illusioni e di idealisti fantasiosi che indossavano le vesti di pratici 
realisti dalle chiare vedute. Ció che si presenta direttamente ed espres- 
samente come idealista o come positivista non corrisponde alla vita 
di chi cosi pensa. Si manifesta piuttosto una tendenza al contrario, 
nel senso che se mi ritengo soddisfatto di ció che apprendo pen- 
sando, e che presumo sia divenuto mio possesso, per una esigenza 
di completamento, nell'esserci reale, realizzo il contrario. Il pensiero 
positivista, proprio nella sua eroica e inesorabile esigenza di scorgere 
il reale nella sua nuda realtá, puó nascere dall'idea di veritá di 
un'esistenza che non si comprende nel suo pensiero, cosi come il pen- 
siero idealista puó tradursi nell'illusione di un esserci ostinato e vuoto 
che vuol evitare di comprendere se stesso, 

Per noi questa polemica non é assolutamente decisiva. Scorgiamo 
il carattere paradossale di entrambe le posizioni quando si assolutiz- 
zano, e la loro veritá quando si mantengono su posizioni relative. 
Il contrario di entrambe, che peraltro le mantiene come proprie au- 
tentiche premesse, é la filosofia come chiarificazione dell'esistenza, 
Essa sa che tutta la veritá essenziale non si decide sul piano dell'uni- 
versale validitá, cosi come sa che nell'orientazione nel mondo c'é 
tanto la visione decisamente vincolante dei fatti, quanto la veritá 
oggettivamente intuibile dell'idea. Solo nell'assolutizzazione di que- 
sta orientazione nel mondo si avverte ció che vi € di comune nelle 
posizioni del positivismo e dell'idealismo. 


L'elemento comune. 


Alla domanda che chiede che cosa veramente €, in un modo o 
nelPaltro rispondono entrambi: la totalitá e P'universalitá. Per il posi- 
tivismo lessenziale é costituito dalle leggi di natura. Fra tutti i suoi 
interessi il primato é detenuto da una certa forma d'universalitá. 
Per l'idealismo l'essenziale € costituito dalla totalitá intesa come un 
mondo di cosmi in sé infinitamente articolato. Per esso l'universale 
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acquista significato solo in funzione della totalita; cosl, per esermpio, 
l'esattezza del giudizio € valida solo come parte della veritá ideale. 

Il positivismo e Pidealismo conoscono individuo solo come og- 
getto nella sua oggettivitá, e precisamente o come un caso nell'am- 
bito indefinito del particolare o come una forma particolare dell'uni- 
versale; per entrambi la cosa migliore e P'universalitá e la totalitá 
come essi se la figurano. L'ambito degli individui é solo lo scenario 
e il luogo di transito; gli individui come tali sono solo casi o stru- 
menti, nel senso che o sono punto d'intersezione di leggi atemporali, 
geneticamente conoscibili fin da principio, e quindi privi del carattere 
proprio di un essere autosussistente, oppure, siano essi impiegati o 
rifiutati, sono comunque sovrastati dalla totalitá espressa dall'idea 
come lo esige la maestá del suo incedere contro l'individuo insigni- 
ficante. 

A prescindere dal fatto che entrambi riconoscono la possibilitá di 
giungere anche alla divinizzazione degli individui, qualora questi 
riescano ad essere rappresentativi nelle categorie dell'universalitá e 
della totalitá, sia l'uno sia P'altro non riconoscono il principio del- 
l'individuo come esistenza possibile. Entrambi infatti sono contrart a 
quello che chiamano individualismo che, in diverse forme che non 
rivestono alcun senso per gli individui, concepiscono unicamente come 
ostinazione, egoismo, vanitá, lirismo soggettivo. Per essi si tratta solo 
di disordine e male; ció che conta e solo la dedizione all'universale e 
Pabbandono alla totalitá; il valore dell'individuo € nel suo annulla- 
mento nell'armonia onnicomprensiva o nella sua ubbidienza alle leggi 
universalmente valide del dovere; si identifica quindi la personalitá 
con la dedizione alla cosa. Lo spazio residuo che si concede alla per- 
sonalitá € subito degradato a sfera « privata », la personalitá perde 
cosi tutto il suo pathos e, in caso di conflitto, non le resta che riti- 
rarsi. In questo modo sia il positivismo sia l'idealismo confondono 
lPindividualitá oggettiva del singolo esserci con l'esistenza possibile 
del singolo che nell'esserci puó manifestarsi come libertá, e trattano 
come se fosse la stessa cosa la nullitá del mero individuo e l'autenti- 
citá dell'esistenza possibile. Nessuno dei due é in grado di trovare 
un criterio per differenziare una cosa dall'altra, perché tale criterio 
di fatto non si oggettiva per Porientazione nel mondo, ma si radica 
nella coscienza assoluta che é di volta in volta storica. Nessuno dei 
due e in grado di intendere la non-verita, perché questa, come inau- 
tenticita, e il negativo dell'esistenza, non una realtá empirica. 
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Sia il positivismo sia l'idealismo nella loro autentica realtá hanno 
come Oggetto una struttura atemporale, che per il primo é costituita 
dalle leggi della natura, per il secondo dall'idea. Per nessuno dei due 
la storicitá ha una sostanza specifica. Essa infatti si traduce o nel- 
Pidea eterna che assume forme temporali, o nella materia che mani- 
festa la sua essenza nelle leggi della natura. Il tempo non é nulla, la 
materia e disprezzabile. La storia, come oggetto d'indagine, é per 
entrambi un cammino in cui ci si accerta di ció che vale indipen- 
dentemente dal tempo, e in cui si conoscono le necessitá sociologiche 
universali. Sia l'uno che l'altro voltano le spalle alla profonditá della 
storicitá come se si trattasse di un'assurda stravaganza. Ció che ad 
essi importa é la totalitá della storia, la storia del mondo, la sua uni- 
versalitá, l'umanitá. Ció che non rientra in questa connessione, sta- 
bilita in base a punti di vista che tutto dispongono partendo dall'uni- 
versalitá e dalla totalitá, non interessa, anzi é pura casualitá. 1 soste- 
nitori di tali pensieri si dimenticano di se stessi in quanto esistenze 
possibili. Essi traggono la loro certezza dell'essere partendo dalla 
visione della totalitá atemporale o dalla conoscenza dell'universale. 

Per il positivismo e per lidealismo Vessere € dimostrato e dimo- 
strabile. Per entrambi il modello € la matematica. Anche se questa 
é stata intesa dallidealismo come alteritá assoluta rispetto alla sua 
forma di valutazione, il sapere idealista concernente la veritá € pur 
sempre, sia pure in un senso diferente, qualcosa di dimostrato, di 
dedotto, di fondato e, come il sapere matematico, e valido indipen- 
dentemente dalla persona che se ne rende conto. Ció che Pidealismo 
conosce come essere lo conosce nella forma di una scienza imperso- 
nale. Si tratta sempre dell'orientazione nel mondo della coscienza 
in generale, sia pure non empirica, ma aprioristica, in quanto riferita 
alle idee che nel mondo mi si presentano come evidenti. Per en- 
trambi, tutto ció che é, si converte oggettivamente in cosa, che puó 
essere sia una cosa comune, sia una tesi dimostrata, sia un'idea 
esplicitata e perció anche cristallizzata. 

Sia il positivismo sia l'idealismo soddisfano il bisogno di na 
vera immagine del mondo. La molteplicitá del sapere vi si ordina 
in funzione di una totalitá che si costituisce come sapere oggettivo 
di tutto Pessere; nel polo positivista si progetta di volta in volta 
« Vimmagine attuale del mondo », connettendo i risultati delle scienze 
e colmando con ipotesi le lacune che si manifestano nello scibile; nel 
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polo idealista si progetta un sistema di filosofia in cui si imprigiona 
il contenuto di tutto l'essere. Entrambi richiamano la sintesi. Ma sic- 
come questa pud essere data in termini universalmente validi solo 
nell'orientazione nel mondo, sia il positivismo, sia l'idealismo de- 
vono avere davanti agli occhi qualcosa come la costruzione e il piano 
del mondo. Per questo entrambi si presentano in enciclopedie e, al 
contrario del sapere scientifico specializzato che bada realmente ai 
fondamenti e, stando in continuo contatto con le cose, rimane in un 
aperto problematicismo, essi costruiscono qualcosa di fisso e immuta- 
bile. Sia l'uno che l'altro possono senz'altro indicare una fantastica 
e grandiosa visione di una totalitá, ma con ció trascurano il sapere 
dimostrabile o addirittura costituiscono per esso un ostacolo. 

Alla domanda: che devo fare? sia il positivismo, sia l'idealismo 
o fondano il dover-essere in termini di universale validitá, partendo 
Puno dalla genesi dell'utilitá e della finalitá e P'altro da una legge 
ideale, oppure annullano il dover-essere a favore di un essere. In tal 
modo l'idealismo pud dire che ció che deve essere é giá come idea, 
e questa non ha bisogno di attendere che il dover-essere la realizzi, 
mentre il positivismo puó affermare la realtá empirica come tale che, 
essendo prodotta secondo leggi di natura, anche cosi deve essere. 
Nel riconoscimento di tutto ció che ha successo, nella presa di posi- 
zione a favore di tutto ció che nella storia vince, nella collaborazione 
a ció che tutti fanno, nelle gioie che naturalmente si presentano al- 
Pesserci e nella sua semplice conservazione c'é, in fondo, di identico, 
Paffermazione di tutta la fatticitá empirica. 

L”etica positivista concepisce la morale come originata dalla convi- 
venza sociale. Ci sono regole di comportamento che garantiscono la 
sussistenza della totalitá, o come salvaguardia della sfera privata e 
della maggior felicitá possibile del maggior numero possibile, o come 
selezione dei pid capaci. 1l proprio interesse, da intendersi come in- 
teresse di tutti, é il fattore decisivo che si realizza attraverso la valu- 
tazione sociale, il giudizio di chi osserva e i sentimenti di simpatia 
acquisiti storicamente. L'etica idealista concepisce la morale come lo 
spirito di una totalitá. Nella convivenza di molti, essa é la realtá della 
libertá che non € possibile in un apparato meccanicisticamente conce- 
pito, ma lo é, senza costrizione, grazie all'idea intesa come la solida 
sostanza della totalita. 

Positivismo e idealismo si corrispondono per ció che hanno in 
comune. Connessi tra loro, si limitano e si richiamano reciproca- 
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mente. Nella loro rispettiva manifestazione storica sono l'uno debi- 
tore dell'altro e insieme formano figure intermedie, ma nel loro 
clemento comune sono entrambi limitati dal filosofare che, partendo 
da essi, li supera quando l'orientazione nel mondo, Punica che € 
possibile scorgere e pensare oggettivamente, in essi si assolutizza e si 
chiude, mostrando, ai propri limiti, 'impossibilitá di questa via. 


Loro limiti. 


1. Positivismo e idealismo pensano, in linea 
di principio, di sapere tutto. La non-veritá del positivi- 
smo e dell'idealismo risiede nel fatto che, nel loro isolamento, si fon- 
dano su se stessi. É troppo ció che credono di sapere. Il positivismo 
considera i dati di fatto, ma sorvola sul fatto che non tutti i dati sono 
tali nello stesso senso. Invece della loro relativitá, crede di cogliere 
Pessere assoluto. L'idealismo considera i veri ideali, perció si adatta 
malvolentieri all'indagine empirica e non offre alcuna garanzia per 
quanto concerne il riconoscimento di questa realtá. Siccome entrambi 
credono di possedere una veritá capace di includere tutto l'essere 
trattano con la metafisica come se fosse un sapere oggettivo e la col- 
tivano come scienza e non come lettura delle cifre che, per l'esistenza, 
é una funzione della coscienza dell'essere. Partendo dalle esperienze 
del pensiero, in prossimitá dei limiti, pongono o un'ipotesi o un sa- 
pere razionale della totalitá. Ma con ció si trovano entrambi nell'im- 
possibilitá di essere colpiti e sorpresi in senso autentico, perché le 
loro filosofie eliminano lo stupore, sopprimono la sofferenza e la 
contesa, e pur di starsene protette e sicure nel tutto, non riconoscono 
la morte, il caso, la colpa. Dubbio e disperazione non sono per esse 
serie possibilitá; sono incapaci di vedere i fatti umani come enigmi; 
per il positivismo, ad esempio, l'infermitá mentale non € che un 
processo naturale indagabile, per l'idealismo qualcosa che non lo 
riguarda e che quindi deve essere trascurato come abnorme, o co- 
struttivamente e spiritualmente utilizzato come espressione estranea 
alla realtá nelle sue erronee rappresentazioni. Entrambi risolvono tutte 
le cose in questo modo particolare. 


2. La decisione ha smarrito la sua origine. Dal 
momento che il positivismo e l'idealismo sanno che cosa €, e che 
cosa deve essere, per essi ogni decisione € oggettiva e vera quando 
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si risolve a favore dell'universalitá e della totalitá, é invece non-vera 
quando é a favore del particolare e in contrasto con ció che essi ri- 
tengono universale, Nella misura in cui l'idea si orienta verso la to- 
talitá e riduce tutto a suo momento, é impossibile un'autentica deci- 
sione. Infatti se posso sapere oggettivamente che cosa e vero, la de- 
cisione € in sé giá anticipatamente dedotta. 

Né il positivismo né lidealismo riconoscono nel dover-essere 
quello dell'esistenza storica. Quest'ultima, infatti, non € rintracciabile 
positivisticamente nell'esperienza e non ubbidisce a una legislazione 
universale, ma, tra questi due estremi, é in sé un destino razional- 
mente impenetrabile, che scaturisce dalla libertá che si manifesta 
storicamente e ubbidisce all'imperativo: diventa ció che sei. La co- 
scienza dell'esistenza, inaccessibile tanto al positivismo quanto al. 
Pidealismo, conduce di volta in volta a queste domande: dove stori- 
camente si richiede la decisione autentica? Dove puó formarsi l'idea 
della totalitá, o dove la decisione puó sostituire la legge universale? 
Poiché la decisione storica puó spezzare una legge universale e puó 
forse fondarne una nuova, sembra verificarsi il contrario, e precisa- 
mente: chi in ogni occasione insiste nell'aut-aut, le cui alternative 
non sono mai solo universali, e cerca le situazioni decisionali per 
esasperarle, distrugge col suo esserci l'esserci del mondo, in quanto 
quest'ultimo non lo distrugge; chi invece in ogni occasione cerca il 
livellamento, perde l'esistenza, perché nasconde la realtá e occulta la 
decisione anche come possibilitá. Eludere il destino rimettendosi alla 
totalitá significa volere come destino la mancanza di destino che é 
accompagnata da una cieca quiete, perché non si produce la rovina 
e la rottura originaria. La totalitá a cui penso di appartenere per il 
compromesso privo di decisione non puó mantenersi nella sua vali- 
ditá. Infatti, trovare decisioni prive di riferimenti esistenziali, o per- 
ché semplicemente arbitrarie, o perché solo razionali, significa solo 
perturbare lordine delle idee. D'altra parte, accompagnare, come 
spettatore che non assume mai decisioni, il corso delle cose, nel senso 
che le lascio andare verso un presunto essere in sé nella totalitá, con- 
duce a quella debolezza in cui di fatto decidono e sono efficaci solo 
le forze istintive di ordine psicologico e sociologico. L'autentica deci- 
sione, che esclude da sé l'arbitrio e la cecitá dell'istinto, e propria 
del singolo e di quei pochi che sono tra loro in comunicazione esi- 
stenziale. In ogni decisione o si mette in questione una relativa to- 
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talitá e universalitá, oppure la decisione € annullata a favore di un 
presunto sapere che riguarda la totalitá. 

Ignorando l'esistenza possibile, Pidealismo risolve la liberta nel- 
Pintelletto e nell'idea, mentre il positivismo la nega. Entrambi, oltre 
al senso della decisione, obnubilano quello della responsabilitá e del 
pericolo. In base alla loro filosofia € possibile sviluppare un'ingan- 
nevole riflessione, apparentemente libera, che prova angoscia solo 
davanti alla decisione. Si tende ad una conciliazione della cultura 
idealista e del sapere positivista, dove la misura é data dall'inconfes- 
sato rispetto per il mero esserci, per il successo come tale, per ció 
che vale e risplende nel mondo, e dove il sogno metafisico tende a 
velare le paure che nascono di fronte alle situazioni-limite. 


3. Il limite osservato é di fatto obliato. Chi, 
pensando, si limita a sapere non puó giungere, senza errore, ad alcuna 
totalitá. Non puó evitare di urtare nei limiti dove non sa e dove non 
c'é nulla. Sebbene non possa esserci alcun sistema onnicomprensivo 
del sapere che valga come veritá assoluta, il positivismo e l'idealismo 
cercano di ottenerlo con forza o di crearne almeno la possibilitá. 
Entrambi avvertono i limiti, ne parlano, ma in una forma tale che 
di fatto questi restano obliati. 

L'agnosticismo del positivista consiste nell'indifferente ammissione 
che c'é qualcosa di inconoscibile che pertanto non mi riguarda. Al 
contrario, l'autentico non-sapere filosofico e lappello che, al di lá della 
coscienza dei limiti, invita a raggiungere, sulla via di una chiarifica- 
zione della libertá conseguita, ció che per il sapere oggettivo é inac- 
cessibile o addirittura non esiste. Ma quando l'agnosticismo non dá 
pace perché il riferimento all'inconoscibile diventa un pungolo, allora 
cessa il positivismo. 

Per lidealismo il reale, che nella sua empiricitá resta inconcepito, 
Pimpotenza o la malvagitá della mera natura sono un limite indiffe- 
rente e privo d'interesse, come per il positivismo il non-sapere. Ma 
dove la realtá non concede pace, l'idealismo é spezzato, si aprono le 
situazioni-limite e Pesistenza possibile avverte la sua origine. 

L'idea, che ha un significato nell'idealismo che nel suo itinerario 
circolare si pone come orientazione nel mondo spirituale, ha un altro 
significato nel filosofare che parte dall'esistenza possibile. Lá l'idea € 
chiusa in se stessa e alla fine non sussiste per sé. L'idea che si chiude 
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dimentica idea che dirompe. Anche in Hegel ogni circolo realiz- 
zato da un'idea e spezzato, ma alla fine il circolo dei circoli ruota 
chiuso in se stesso, non pud essere piú spezzato, e nella sua ro- 
tonditá esprime la soddisfazione e la conciliazione definitiva di 
tutto Pessere. Per Kant, invece, le idee sono compiti infiniti, esse 
non sono né forma, né soggetto, ma abbracciano i due significati di 
principio metodico dell'indagine e di principio pratico dell'azione, in 
tal modo ottengono tanto una realtá oggettiva quanto una indetermi- 
nata, e si traducono in forza per il soggetto, che in esse e da esse 
vive. In Kant, quindi, il limite dell'idealismo é superato. Anche per 
il positivismo dagli eventi naturali nascono compiti senza fine, ma 
mentre per esso questa dimensione indefinita rimane del tutto indif- 
ferente perché il positivismo trova nel progresso la propria soddi- 
sfazione, nel filosofare kantiano il carattere indefinito dei compiti 
rende consapevoli che sul piano dell'immanenza non é possibile rag- 
giungere alcuna finalitá assoluta e, quindi, il mondo non deve essere 
chiuso in se stesso. 

A questa chiusura, da intendersi o come apparente armonia del- 
Vesserci concepito come essere, o come abbandono di ció che non e 
indagabile, conduce l'assolutizzazione del mondo che si riscontra nel 
positivismo e nell'idealismo. Ma sia l'uno che V'altro mon sono molto 
scrupolosi con le loro dimostrazioni che dovrebbero indurre a credere 
nella sussistenza di un unico mondo conoscibile in un'unica immagine 
del mondo. In forma di ipotesi o di sistema orientativo anticipano ció 
che, in base al loro senso, non costituisce alcuna meta possibile. Se 
invece la dimostrabilitá é assunta rigorosamente, allora si disintegra 
il loro bel mondo costituito da un unico cosmo. Mentre entrambi 
rifiutano come arbitraria soggettivitá la vera forma della partecipa- 
zione della veritá filosofica che, senza una validitá vincolante, parla 
in espressioni evanescenti, contro di essi si rivolta, partendo da questo 
atteggiamento filosofico che li supera, sia la prova reale, quando e 
affermata in termini universalmente validi, sia la rinuncia alla prova 
quando questa € impossibile in base al senso. Solo nella rottura che 
si realizza col positivismo si puó alla fine gettare uno sguardo sulle 
possibilitá del filosofare. 


4 Slancio dell'esistenza come limite. 1l positi- 
vismo e l'idealismo, come poli di grandi sistemi, mostrano visibil- 
mente Pessere nella sua estensione e nella sua totalitá. Tuttavia per- 
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mane il silenzio dell'essere invisibile che disturba l'opera quando 
questa pretende di sussistere per se stessa. 

Nello slancio del filosofare ció che importa é la meta. Il filoso- 
fare passa dal positivo all'ídea, attraverso questa allesistenza, da que- 
sta alla trascendenza. L'idealismo si trattiene presso l'idea. Il positi- 
vismo, quando sotterra i fantasmi dell'idealismo, aiuta a disporre 
Vesistenza al trascendere. 

Lo slancio é affidato al singolo nella sua situazione; ció che gli 
riesce € indissolubilmente connesso alla sua particolaritd. Egli puó 
senz'altro assumere una forma universale, ma la sua particolaritá puó 
giungere fino all'eccezione, che non é una via per nessuno, ma al 
massimo un orientamento. Positivismo e idealismo non conoscono 
il particolare che frantuma Puniversale o il discordante che € un 
segno premonitore per la sussistenza dell'esserci nel suo aspetto uni- 
versale come il positivismo e l'idealismo lo vedono. Ma nessuna ec- 
cezione pud essere dimostrata come valida contro l'universalitá e la 
totalitá. 

Come esserci, questo essere puó giungere a se stesso solo in una 
possibile comunicazione, la cui essenza resta preclusa al positivismo 
e all'idealismo. Per essi € vero solo ció che connette gli uomini come 
enti di ragione astratti e intercambiabili; ammettono si la simpatia e 
l'antipatia come sentimenti privati, in quanto ammettono una sfera 
della variabile vita naturale e umana dell'anima, ma solo come 
un'inessenziale realtá empirica del particolare. Il loro pathos, che 
prevede sia vero solo ció di cui deve convincersi chiunque lo com- 
prenda o ció che collega gli uomini in forza della sua universale 
validitá, e solo relativamente giustificato; esso si volge equivocamente 
contro ogni manifestazione della comunicazione esistenziale, la cui 
realtá, che non e accessibile all'orientazione nel mondo ma solo alla 
chiarificazione dell'esistenza, ne costituisce il limite. 


Il loro valore filosofico. 


1. Al servizio del filosofare esistenziale. Non 
posso cogliere il mondo nello specchio, né trasformarmi in mondo, 
ma posso chiarire me stesso per giungere ad essere mel mondo ció 
che sono. Quando la totalitá chiusa del mondo s'e frantumata resta 
Porientazione nel mondo. 
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Positivismo e idealismo sono veri quando mantengono l'impulso 
e il limite che ricevono da un'origine piú profonda. Non solo sono 
reali, ma nella loro relativizzazione sono vere potenze nella storia 
che ci é nota e nella coscienza del proprio esserci. Senza positivismo 
non c'* corpo, senza idealismo non c'é spazio per una realizzazione 
oggettiva e sostanziale dell'esistenza possibile. Questa accoglie le 
forze del positivismo e dell'idealismo come orientazione nel mondo 
e le pone al suo servizio. Ma mentre l'essere, come mera positivitá, 
si riduce all'opacitá dell'esser-cosa, come possibile linguaggio delle 
cifre diventa, per l'esistenza, impulso a trascendere; mentre, come 
semplice idea, é sulla via che conduce ad una chiusura rigida, per 
Pesistenza diventa lo spazio in cui puó assumere una forma compiuta 
in una opposizione che poi si dissolve. 

Fissare il carattere del positivismo e dell'idealismo non significa 
definire una volta per tutte la filosofia di qualsiasi vero filosofo com- 
paia sotto tali denominazioni correnti. In ogni filosofia che mi si 
presenta storicamente, dovunque la penetri, devo trovare veritá. 
Questo perché, se si eccettuano i particolari, non c'é in filosofia la 
differenza tra esatto e falso, ma quella tra pensiero originario e pen- 
siero escogitato, cioé tra pensiero esistenziale e pensiero inautentico. 
Cosi € per i grandi sistemi dell'¿dealismo che, come espressione og- 
gettiva di un riferimento trascendente, ossia come metafisica, deve 
essere concepito come quella veritá obbligante in cui un'esistenza 
comprende di non sussistere da sé. Altrettanto dicasi per le grandiose 
formazioni del positivismo che, come espressione di un'imprescin- 
dibile volontá protesa alla conoscenza del reale, € l'impulso verso 
quelle situazioni-limite in cui mi accerto del mio essere; i grandi 
positivisti, pur non comprendendosi, prepararono una possibile auto- 
comprensione. 

Solo i pensieri separati dall'esistenza concludono in quella non-ve- 
ritá che abbiano caratterizzato come positivismo e idealismo, Questa 
non-veritá si manifesta quando originariamente si traduce in una cul- 
tura, in un immenso sapere assimilabile, l'oggettivita del filosofare e 
del conoscere antecedenti. 


2. Valore e carenza della cultura. Si chiama cultura 
Porientazione nel mondo del singolo che, attraverso le categorie e i 
metodi di ricerca tramandati, ha conquistato dei contenuti dello scibile 
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e delle strutture giá formate dell'essere. Positivismo e idealismo sono 
come i poli dell'orientazione nel mondo che delimitano di volta in 
volta il possibile ambito della cultura. Non posso uscire dal mondo 
se É vero che solo per suo tramite sono reale. Se la massima ampiezza 
della cultura non fa del singolo un'esistenza, ma si limita a creare le 
condizioni per la sua realizzazione, allora ad una cultura ristretta 
corrisponde un angusto ambito d'esserci per l'esistenza. 

Cultura é la coscienza in generale divenuta esserci reale. L'uomo 
colto non vede il mondo e le cose caoticamente o nel loro isolamento, 
ma in determinate prospettive articolate; non opera in base ai prin- 
cipi meccanici dell'intelletto, ma partendo dalla sostanza di un'idea 
impersonale. 

Teoreticamente la cultura € il possesso delle forme del pensiero 
e delle possibilitá del sapere, praticamente é la seconda natura dell'at- 
titudine e dell'azione corrispondente al tipo di ideale storicamente 
vigente. 

In senso positivista, la cultura € la conoscenza della realtá nella 
forma di un sapere fondato in cui so come e perché so, e che cosa 
non so. La cultura si manifesta nella possibilitá di domandare che, 
mediante il sapere acquisito, puó penetrare concretamente nel fondo 
delle cose. In essa si ritrova il senso della struttura logicamente vinco- 
lante, la positivitá dell'ambito fattuale, la possibilitá della produzione. 
In senso ¿dealista, la cultura é la pienezza di figure e immagini par- 
tecipanti a totalitá. In essa si ritrova il senso delle idee empiricamente 
indimostrabili, partendo dalle quali c'é la possibilitá di formulare in- 
tuibili progetti nel mondo. Essa inoltre rende possibile una comu- 
nicazione tra le varie formazioni; questa comunicazione, al di sopra 
di ogni struttura vincolante, si realizza nel contenuto di un esserci 
mondano. Nel polo positivista cultura significa potere tecnico, ossia 
dominio finalizzato delle cose che mi si presentano e potere filosofico, 
che e poi la condizione della comprensione autentica. Nel polo idea- 
lista, questa comprensione, che si realizza in un mondo interiore di 
natura spirituale, si converte in un potere creatore che si estende dal- 
Parte di una terapia medica fino alla produzione di opere e di azioni 
significative. 

La cultura é il suolo che ogni individuo deve conquistare e colti- 
vare. Il suo ordine pregnante é la condizione per la chiarezza del- 
Pesistenza. E il campo del lavoro quotidiano. La cultura sarebbe il 
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senso ultimo se lo fosse anche il mondo come esserci. Ma se questo 
non lo e, allora la cultura non é la totalitá onnicomprensiva (Um- 
greifende) che mi include, ma qualcosa che devo dominare. 

Originariamente la cultura é creata, poi é sopportata e infine € 
spezzata dall'esistenza. Ció accade quando la cultura non fa che 
assestarsi su se stessa. Solo con lo smarrimento dell'esistenza il mondo 
diventa Pessere assoluto. Puó nascere allora una vita della cultura in 
sé, una vita estetica e non obbligante, nel senso che ad essa importa 
solo l'intuizione della pienezza sempre nuova dell'essere oggettivo, 
e il primato € detenuto dal cerchio chiuso della totalitá dove Pesser- 
se-stesso si estingue. Ció che contraddice questa cultura, la gravitá 
di una decisione, la distinzione della forma, la violenta continuitá di 
un singolo, la problematizzazione di ogni genere di oggettivita, 
Peccezione, il caso e l'arbitrio, possono rappresentare una possibile 
forma di manifestazione dell'esistenza, o, pid semplicemente, un mu- 
tamento insignificante o addirittura negativo dell'esserci elementare 
di un individuo. 

Nella vita filosofica la cultura é un bene da accrescere. In essa la 
totalitá € la misura per la comunicazione della coscienza in generale 
che ha i suoi limiti nellesistenza che la supera, per cui piú e ricca la 
cultura piú ampie sono le possibilitá dell'esistenza. Ma la realtá esi- 
stenziale e lá dove la cultura, esprimendo in ogni sua forma qualcosa 
di piú della semplice cultura, si fa trasparenza del contenuto esisten- 
ziale. La tensione dellesistenza é proporzionale all'incremento della 
cultura. Mentre nello stadio primitivo si puó avere un'esistenza irri- 
flessiva avvolta da una sicurezza ingenua, in uno stadio piú elevato 
di cultura c'é la tendenza alla dissoluzione dell'esistenza, ma anche 
le condizioni per una sua elevazione in vista di una decisione pid 
chiara. 


3- Rimangono due vie. Ci fu un tempo in cui la scienza 
spezzó l'autoritá, la tradizione e la rivelazione per divenire strumento 
dell'uomo alla ricerca di un fondamento in se stesso. Successivamente 
si assolutizzó nelle forme del positivismo e dell'idealismo e cadde 
in crisi. Non forni le prestazioni che all'inizio sembrava promettere: 
visione del mondo, fondazione di valori, conoscenza degli scopi. Af- 
fermando di pid di quanto poteva affermare, la scienza tradi se 
stessa e, come cultura, si separó dall'essere. Dalla crisi cosi originata 
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ora si dischiudono due itinerari: o il ritorno all'autoritá, alla rivela- 
zione, alla comunanza di totalitá e universalitá che ora, in quanto 
volute, sono strutture differenti da quelle che erano quando, accolte 
nella piú assoluta aproblematicitá, si risolvevano in un'imposizione 
esanime senza la feconda tensione dell'autentica storicitá; altra pos- 
sibilitá € quella di volgersi al filosofare che pud destare nell'esserci 
Pesistenza possibile, che é poi Punica cosa che importa, in vista 
della libertá che si attua in una relazione trascendente che non si sa 
dove conduce. 


CaprroLo QuinTO 


ORIGINE DELLA FILOSOFIA 


Tra le numerose risposte che si danno alla domanda: che cos'é 
la filosofia, non € possibile rintracciare alcun criterio oggettivo. La 
filosofia infatti crea di volta in volta da sé il proprio concetto e non 
e subordinata ad alcuna norma. Se so che cos'é la filosofia, lo so per- 
ché ci vivo, non per una definizione. Uno svolgimento che, riflet- 
tendo sulla filosofia, la cerca mel mondo come realtá spirituale ha 
molto piú senso di quanto non ne abbia la sistematica in cui ci tro- 
viamo; dai sentieri che conducono alla filosofia (che sono poi quelli 
dell'orientazione nel mondo), ci disponiamo ad entrare nel suo atrio 
(rappresentato dalla chiarificazione dell'esistenza e dalla metafisica) 
il cui tempio é nel singolo uomo esistente e non nel prodotto ogget- 
tivo di un'opera pensata. 

La filosofia, che non puó concludersi in una compiuta orienta- 
zione nel mondo, non é solo conoscenza dei limiti, ma anche co- 
scienza dell'essere che proviene da un'altra origine. L'origine, che 
pur non costruendo alcun sapere si chiarisce nei modi del pensiero 
filosofico, si rende sensibile nel mondo attraverso le manifestazioni 
della vita spirituale. Cerchiamo di incontrarla nell'orientazione filo- 
sofica nel mondo anche se ancora non la penetriamo con un processo 
di chiarificazione. Al di lá di ogni assestamento del sapere, essa é 
visione del mondo. Al di lá di tutto ció che si puó sapere, é tensione 
tra fede e negazione della fede. Al di lá delle sfere della realtá spi- 
rituale dell'esserci, € l' uno in cui si radica la sua incondizionatezza. 
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Visione del mondo. 


Nel mondo spirituale le filosofie si presentano come esplicite vi- 
sioni del mondo, che poi diventano oggetto di studio delle scienze 
dello spirito, anche se nello stesso tempo la loro essenza sfugge al. 
Pindagine perché, nel mondo, sono qualcosa di piú del mondo. 


1. Senso della «visione del mondo. La parola «vi- 
sione del mondo » ha un senso indeterminato ed equivoco. La visione 
del mondo da l'impressione di cogliere il mondo nella sua totalitá cosi 
come risulta in immagine; essa inoltre contiene un momento attivo 
che si riferisce al modo con cui io vedo. Sembra allora che ci sia la 
possibilitá di molteplici immagini del mondo e di molteplici modi di 
vederlo. Oppure che ce ne sia una sola o che ci sia l'unitá che tutte 
le comprende come sue parti che hanno lo stesso valore ventativo, 
o infine che ci siano molteplici veritá. Se ci fosse una molteplicitá 
di visioni del mondo reciprocamente escludendosi e al tempo stesso 
tutte vere, allora dovrebbe valere un altro concetto di veritá rispetto 
a quello di veritá universalmente valida che conosciamo nell'ambito 
scientifico. 

Con visione del mondo si pensa effettivamente a qualcosa di piú 
di un semplice sapere. C'é in essa anche ció che ad essa si contrap- 
pone come visione della vita, ossia il modo con cui il singolo valuta 
le cose, ció che incondizionatamente gli importa, ció che per lui 
possiede un significato relativo, e, infine, il suo comportamento e 
le sue azioni. La visione del mondo é il principio, espresso in forma 
universale, di questo modo di valutare, di comportarsi e di agire. 

Nellespressione «visione del mondo» si ritrova, in definitiva, 
quell'atteggiamento interiore rivolto a ció che non € piú mondo e 
che, dal punto di vista teoretico, forse é solo creduto e forse non lo 
€ neppure, ma che in ogni caso significa semplicemente essere, ossia 
il fondamento di tutto ció che come mondo si dissolve: la frascen- 
denza. Qui sembra di nuovo possibile credere e pensare le cose pit 
disparate, o addirittura non credere assolutamente. 

Visione del mondo, Weltanschauung, questa parola specificata- 
mente tedesca, logorata dall'uso quotidiano, possiede originariamente 
un contenuto infinito che, abbracciando indeterminatamente una to- 

242 talitá, si riconosce nell'incondizionatezza di una vita e nello stesso 


ORIGINE DELLA FILOSOFIA 363 


tempo, nel rapporto con gli altri che possiedono una loro origine 
propria. 


2. Considerazione ed essere della visione del 
mondo. Nell'orientazione del mondo le visioni del mondo si pos- 
sono considerare solo dall'esterno; si puó progettarne la molteplicitá 
facendo riferimento alle loro possibilitá, si puó dedurne le lotte dai 
conflitti impliciti nelle loro conseguenze. Teoreticamente si puó spe- 
rare di poter abbracciare tutte le possibili visioni del mondo mentre 
si presentano e si sottopongono alla scelta dell'altro. Ma in questo 
modo non si enuncia alcuna visione del mondo, ma si offre una 
teoria delle visioni del mondo. L'uomo, peró, non é un essere che 
sa tutto e che puó penetrare col proprio se stesso in ogni manifesta- 
zione della visione del mondo; quando pensa con serietá egli sí 
trova giá necessariamente in una visione del mondo da cui vede tutto, 
e che per lui é l'unica vera; non pud abbracciarla con lo sguardo 
perché non é compiuta, e nessuno pud considerarla da un punto di 
vista esterno perché essa é reale solo lá dove, partendo dalla propria 
origine, si realizza rendendosi presente. Per questa ragione le visioni 
del mondo non sono mai considerate per ció che sono quando l'uomo 
vive in esse. Visioni del mondo al plurale non sono mai un'autentica 
visione del mondo. Si possono concepire come delle possibilitá di cui 
peró se ne smarrisce l'essenza che non si puó afferrare con l'intelletto, 

Pertanto o ci si dispone contemplativamente senza una visione del 
mondo e allora ci si orienta su di esse come se fossero formazioni 
spirituali a ciascuna delle quali si concede il proprio diritto, in que- 
sto caso, in mancanza di una realizzazione propria, non si sa pro- 
priamente che cosa sia una visione del mondo; oppure ci si dispone 
in un luogo che non si riconosce come uno tra i molti possibili se 
non nella tolleranza comunicativa con l'altro. 

La teoría delle visioni del mondo, che non é in grado di pene- 
trare in una reale visione del mondo, si limita a sbozzare immagini 
mediante la sensibilitá estetica o le costruzioni logiche. La vistone del 
mondo, che per sé € realmente unica, entra in comunicazione con le 
altre mediante la lotta, la comprensione e la discussione; manifestan- 
dosi incompiuta nel tempo si mette in movimento e, nell'incontro 
con l'altro, cerca se stessa dal proprio fondo. 

Se la visione del mondo é enunciata lo € necessariamente in forma 
universale, Sebbene storicamente il suo fondamento appartenga a un 
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uomo nell'incondizionatezza della sua situazione, la visione del 
mondo guadagna un'espressione oggettiva per il fatto che la situa- 
zione e l'uomo sono a loro volta convertibili in qualcosa di relativa- 
mente universale, infatti gli uomini hanno una certa affinitá, vivono 
in una situazione analoga e in un mondo comune. Quanto piú am- 
pio e il mondo, quanto pid illimitato € l'orizzonte, quanto piú nu- 
merosi sono gli esseri umani storicamente accessibili che insierne in- 
tervengono in questo mondo, tanto piú dovrebbe essere possibile avvi- 
cinarsi, almeno cosi parrebbe, all'unica, vera e universale visione del 
mondo, in cui si ha l'unica esatta immagine del mondo, l'incondizio- 
natezza dell'uomo in generale e P'unica vera trascendenza. 

Ma non appena la visione del mondo € enunciata in termini uni- 
versali, diventa oggetto della considerazione astratta che la riconosce 
come una possibile. Un tale riconoscimento equivale ad una sua re- 
lativizzazione. Se essa € possibile lo sono anche le altre. Dal punto 
di vista astratto di una considerazione, nel momento stesso che enuncio 
la mia visione del mondo, sono assunto col mio enunciato in un tipo. 
La pura e semplice considerazione si impadronisce della cosa, mi 
pone un'etichetta in base alla quale sono romantico, idealista, reali- 
sta, materialista... pessimista, ottimista... La semplice considerazione, 
inoltre, non entra in comunicazione con me. Mentre classifica P'enun- 
ciato non dá una risposta. 

Da parte mia sono sempre l'una e l'altra cosa: sono lio stesso che 
dal suo fondo si esprime cercando e volendo chiarezza e, nello stesso 
tempo, sono colui che considera e che nell'enunciato vede un fatto, 
un contenuto avvertito. Á nessuno delle due cose rinuncio. 


3- Relativismo, fanatismo, assenza di fondo. 
Oggi la considerazione oggettiva s'é cosi estesa da potersi riconoscere 
come relativismo universale: tutto vale da un punto di vista che si 
puó indicare e che io posso assumere o mutare; l'unica cosa che mi 
serve e quella di intendere senza difficoltá da qualsiasi punto di vista 
senza dover essere necessariamente in uno. La libertá € nella possi- 
bilitá di scegliere a piacere il punto di vista. 

A questo punto si otterrebbe il risultato che to non somo piú me 
stesso. Infatti nel momento in cui uno mi vuol comprendere ¡o sono 
giá un altro, perché posso tutto difendere e tutto rifiutare. Se invece 
mi colloco in un unico punto di vista perché mi spaventa l'assenza 
di terreno in cui mi verrei a trovare, allora divento fanatico. Ma an- 


ORIGINE DELLA FILOSOFIA 365 


che in questo caso non sono me stesso perché, identificandomi col 
mio punto di vista, mi irrigidisco in un luogo che si puo fissare og- 
gettivamente nel mondo, come, ad esempio, l'ambito sociologico nel- 
l'assolutizzazione della classe e della professione, quello logico nel- 
Passolutizzazione di una categoria, o quello psicologico nell'assolu- 
tizzazione di un tipo di carattere. 

Se peró rifiuto sia il relativismo che tutto fluidifica, sia questa 
rigida ristrettezza, nel tentativo di essere me stesso in conformitá 
alla mia origine, perdo, con quelle forme di universalitá, anche tutto 
lessere. Mi ritrovo quindi nell'incertezza dell'arbitrio e del caso; 
vivo, godo, soffro oggi questo, domani quello. Senza fine e sempre 
diverso mi ritrovo stanco della vita e annoiato davanti al vuoto pro- 
dotto dalla mancanza di sensazioni; non giungo infatti ad esser me 
stesso se demolisco ció che é universale. 


4. Punto di vista e identitá. Dal momento che la vi- 
vione del mondo, una volta oggettivata, non é piú se stessa, puó 
sembrare che io, nonostante la considerazione universale delle vi- 
sioni del mondo, alla fine non venga mai a contatto con alcuna di 
esse perché non afferro mai la mia, ma solo l'universalitá della sua 
esteriorizzazione per se stessa. Se poi, in un orizzonte ancora cosi 
ampio, intendo le visioni del mondo come possibilitá oferte alla 
scelta, allora sperimento che tale scelta non € assolutamente incondi- 
zionata. Se nelle visioni del mondo voglio attenermi all'oggettivitá 
dell universale, nulla mi impedisce di assumermele tutte. Una teoria 
relativistica delle visioni del mondo offre una molteplicitá di elementi 
a nessuno dei quali vorrei rinunciare, oppure offre una singola vi- 
sione del mondo a partire dalla quale le altre possono essere dichia- 
Tate non-vere solo psicologicamente o sociologicamente. Sarebbe un'il- 
lusione voler esercitare una scelta reale fra universalitá oggettivamente 
enunciate. Infatti di fronte all'universale nella sua veritá rimango io 
come termine di confronto, e sperimento l'esigenza della sintesi nella 
totalitá, Quando un punto di vista é saputo come punto di vista, 
esso non € piú la mia visione del mondo; ogni altro punto di vista 
he lo conosca diviene in certo modo il mio possibile punto di vista. 
Ma Porigine pid profonda si sottrae a quel sapere che la intende 
ome un punto di vista: la scelta € incondizionata solo quando é 
.Storica, e concreta solo in questa situazione. lo sono nella situazione 
storica quando mi identifico con una realtá e col suo inesauribile 
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compito. Non posso essere in ogni luogo, ma devo essere intera- 
mente in un solo luogo per essere in generale. Questo luogo non e 
in nessun caso un punto di vista universale. Posso appartenere solo 
a un popolo, posso avere solo due genitori, posso amare una sola 
donna, anche se posso in ogni caso tradire. A chi considera astratta- 
mente puó sembrare che ci siano anche altre possibilitá: perché non 
devo appartenere ad altri popoli se il volto del mio popolo, contraf- 
fatto e mendace, mi appare estraneo? Non voglio riconoscere i miei 
genitori come miei, non é colpa mia se essi sono come sono. Mi 
sono ingannato nell'amore, oppure la sua vita si é estinta, posso 
amare anche un'altra donna. La vita é cosi ricca, offre sempre nuove 
possibilitá e crea realizzazioni sempre nmuove e diverse. Tutto ció 
sembra evidente. Cosi parla la considerazione astratta, e cosi diventa 
seducente. Quel tanto di veritá che possiede, quando mi orienta 
nello spazio dell'universale, separa il mio cuore dall'essere autentico 
per divenire essa stessa il mio essere. Tradirei me stesso se tradissi 
gli altri, se non fossi deciso ad accettare incondizionatamente il mio 
popolo, i miei genitori, il mio amore, dal momento che ad essi devo 
me stesso. 

La mia identificazione con il luogo della realtá in cui mi trovo, 
nonostante sia espressione del mio essere, viene falsata quando é as- 
sunta e considerata semplicemente nelle sue conseguenze esteriori. 
Se non mi prefiggo alcun compito vado in rovina con la mia realtá, 
se mi sopraggiunge fatalmente ció che, visto dall'esterno, sembra non 
consentire la realizzazione della propria identificazione, allora questa, 
forse proprio qui, potrebbe realizzarsi interiormente, senza ogget- 
tivarsi e senza esprimersi. Una volta espressa, infatti, si traduce su- 
bito in una visione del mondo universale, ma, come origine, l'auto- 
identificazione non puó essere adeguatamente compresa in questa 
universalitá. Come visione del mondo essenzialmente anonima, essa 
e Porigine del filosofare. 

La visione del mondo, che nell'ambito dell'universale si mani- 
festa come chiarezza dell'origine della mia identita, non si esaurisce 
mai in quest ultimo. Non riducendosi a un caso dell'universale, lP'iden- 
titá, nella sua realizzazione storica, lo puó anche spezzare, per cui 
la visione del mondo non é mai qualcosa di sussistente e di com- 
piuto. Ció non toglie che di volta in volta possa essere enunciata 
dall'universale come una totalitá, allora diventa una costruzione spi- 
rituale, ma questo non € che un passo. Infatti essa é sempre in cerca 
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di se stessa e quindi sempre in uno stato di inquietudine su cui la 
considerazione universale delle possibilitá e dei tipi di visione del 
mondo non riflette mai abbastanza. 

Per questa ragione la visione del mondo non é mai, neppure in 
se stessa, una possibilitá nota accanto ad altre. Per nessuna conside- 
razione, neppure per la propria, c'é un punto di vista esterno che 
consenta di vederla. Il mondo, nella sua realtá empirica puó sen- 
z'altro essere abbracciato dall'esterno, da quel punto di vista imma- 
ginario che e l'universale coscienza in generale, ma non puó esserlo 
come incondizionatezza dell'uorno che sussiste per sé. Questa, o la 
si vive dal di dentro o non la si vede. Quando la si vive dall'interno 
si sta di fronte ad altre incondizionatezze che non si possono com- 
prendere come si comprende se stesso, e con le quali, ponendosi 
in questione e ponendole in questione, si lotta camminando, par- 
lando e ascoltando, non osservando, chiarendo e classificando. 

Limite dell'orientazione nel mondo é l'effettiva visione del mondo 
che, nonostante sia in se stessa reale, non é ulteriormente indagabile; 
essa € lorigine del filosofare. 


Fede e negazione della fede. 


Il nucleo della visione del mondo € la fede. La fede non puó 
oggettivarsi in un sapere ad essa adeguato, perché é l'origine che si 
avverte ai limiti dell'inconoscibile come consapevolezza di una veritá 
incondizionata. 

E impossibile trovare la veritá solo col pensiero. Il pensiero, che 
per sé € vuoto e senza fondo, quando coglie la veritá € riempito da 
qualcosa d'altro. Se questo qualcos'altro é la realtá empirica dell'es- 
serci allora non chiamiamo fede ció con cui viene riconosciuto, ma 
evidenzia, perché si tratta di qualcosa che si impone necessariamente. 
Se invece questo qualcos'altro € l'essere che non puó essere toccato 
direttamente con mano, né verificato nella sua consistenza, ma solo 
esperito dall'essere del soggetto pensante a partire dalla sua liberta, 
allora possiamo dire che ció che si chiarisce nel pensiero, senza es- 
sere qualcosa di solamente pensato, € creduto. Non si puó dedurre 
la fede da argomentazioni, né la si puó dimostrare sulla base di dati 
di fatto, la fede puó solo essere pensata partendo da essa o muoven- 
dosi nella sua direzione. 
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Con una considerazione contemplativa é possibile entrare in con- 
tatto con l'origine perché, non appena si esprime una fede, una ne- 
gazione della fede, annunciandosi, ad essa si oppone: Puna e l'altra 
sono in evidente contrasto, e proprio per questo sono entrambe ac- 
cessibili alla nostra osservazione, le cui constatazioni, se non colgono 
Pessenza, rinviano peró alla fonte del filosofare. 

Nella misura in cui la fede, pensando, si comprende e si esprime, 
non c'é cosa su cui non si possa dubitare. Attraverso il dubbio, la 
fede, da evidente che era, viene messa in questione, e solo se si af- 
ferma in questa problematicitá e fede autentica; solo se s'é fatta con- 
sapevole nella problematicitá, e attendibile nella lotta, € veramente 
decisa. Una fede senza decisione € solo una possibilitá. Essendo le- 
gata al dubbio, che pud anche decidere per la negazione della fede, 
la fede sussiste solo quando sussiste anche la sua negazione. Se con- 
dizione della fede é la negazione della fede, quest'ultima si costituisce 
solo in relazione alla fede che nega. Se poi la negazione della fede 
si annulla nella fede, allora vien meno lo stimolo, e una fede che 
non ha pid bisogno di confrontarsi si estingue. Infatti é reale solo 
quella fede che € in grado di considerare la negazione della fede 
come una sua possibilitá. Allo stesso modo una negazione della fede, 
che non ha peró alcuna fede da combattere, riaffonda nell'opacitá 
della coscienza, dove dominano le aproblematiche ovvietá dell'esserci 
e dove non c'é piú tensione tra fede e negazione della fede. L'una 
€ Paltra costituiscono infatti i poli dell'esser-se-stesso. Dove cessa que- 
sto contrasto cessa anche il filosofare, ció puó accadere sia con la 
fede, sia con la negazione della fede. Le evidenze che dominano 
Pesserci, nella loro aproblematicitá, sono cieche. Solo problematizzan- 
dole si possono introdurre nel processo dell'autocomprensione. Il filo- 
sofare crea quella situazione in cui € possibile, con una decisione 
esclusivamente fideistica, decidere consapevolmente su ció che io 
sono. 


1. Esempi di esplicita negazione della fede. 
Se si ha presente la negazione della fede nelle conseguenze che deri- 
vano dalle sue affermazioni, per contrasto, si evidenzia anche la fede 
che, con l'abbattimento della negazione della fede, acquista la sua 
certezza. L'esplicita negazione della fede s'é manifestata, in presenza 
di un pensiero sisternatico, in India, nell'antico mondo ebraico, nel- 
Vantichitá greca e nel mondo moderno. Il fatto che un'esplicita nega- 
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zione della fede compaia in epoche cosi diverse significa che in essa 
ce una veritá universale e astorica. La situazione dell'esserci, da cui 
si parte per arrivare alla negazione della fede, é cosi universale che 
ogni particolaritá storica e solo un mutamento esteriore. 

In India lo scetticismo é connesso al nome Carwaka. Questa an- 
tichissima dottrina, conosciuta attraverso le informazioni tramandate 
dai suoi oppositori e attraverso un dramma, é rimasta per millenni 
un patrimonio culturale che non ha subito mutamenti. In base ad 
essa la nostra coscienza si realizza solo attraverso la percezione. Ogni 
sapere fondato sull'autoritá o su deduzioni logiche é da rifñutare. 
Esiste solo la materia nei suoi quattro elementi visibili. L'anima si 
origina dalla combinazione degli elementi materiali, allo stesso modo 
della forza inebriante che nasce dalla mescolanza di determinate so- 
stanze. Un'anima separata dal corpo non puó esserci perché non é 
visibile. Non ci sono assolutamente cose sovrasensibili. Con la morte 
finisce tutto. Non ci sono che i piaceri e le gioie di questo mondo. 
Solo gli stolti si lasciano ingannare da libri che insegnano fandonie 
e si alimentano di speranze. Godere dell'amplesso di una bella donna 
e meglio che torturare il proprio corpo con l'accattonaggio, col di- 
giuno, con l'astinenza e col calore del sole. La felicitá consiste nel 
godere di piaceri il pid possibile esenti da dolore. Non si rinuncia ai 
pesci perché hanno le spine. L'essere supremo é il re che si puó ve- 
dere e ascoltare. La politica decide tutto, invece i libri dei Veda con- 
tengono solo stupide chiacchiere. 1 sacrifici portano vantaggi solo ai 
sacerdoti di Brahma che li compiono dietro pagamento in denaro. 

A questo modo di pensare si possono paragonare, anche se non 
vi corrispondono perfettamente, le considerazioni di Salomone « Che 
cos'ha da guadagnare l'uomo con tutta la sua fatica?... Tutto quello 
che il mio occhio poteva desiderare non glielo rifiutai... Mi procurai 
cantori e cantatrici e donne in abbondanza, che sono il piacere dei 
figli degli uomini... Quando gettai uno sguardo sulle mie opere tro- 
vai che tutto si riduceva a un voler afferrare il vento... Dove c'e 
molta sapienza c'é molta tristezza, chi accumula conoscenze accu- 
mula dolore. Vidi tutti i fatti che succedono... non c'é nulla di nuovo 
sotto il sole... nessuna rimembranza per gli uomini del passato... Con 
la morte se ne va sia il saggio, sia il matto. Per questo, odio la vita... 
I figli degli uomini e le bestie hanno uno stesso destino... non c'? al- 
cuna superioritá dell'uomo sulla bestia. Chi sa che cosa sia bene per 
luomo nella vita durante i giorni che egli trascorre come un'om- 
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bra?... Non essere troppo giusto... Perché mai vuoi andare in ro- 
vina?... Non sbagliare troppo e non fare lo stolto. Perché vuoi mo- 
rire prima che per te sia giunta Pora?... E cosi apprezzai la gioia. 
Per gli uomini non c'é di meglio sotto il sole che mangiare e bere 
e stare allegri... Un cane vivo é meglio di un leone morto? ». 

Salomone si distingue dal Carwaka per la sua rabbia. 11 suo at- 
teggiamento é una ribellione all'interno di una fede che é stata de- 
lusa. Egli non € soddisfatto del piacere. Conosce il dolore che deriva 
dal sapere e il tormento del non-sapere. Scorge un identico destino 
per i giusti e per gli ingiusti. La sua inquietudine in questa nega- 
zione della fede € giá una possibile fede. La dottrina del Carwaka 
si mantiene per lungo tempo in un tranquillo godimento simile ad 
un epicureismo indiano, mentre la negazione della fede di Salomone 
é un elemento della dinamica della fede veterotestamentaria. Le 
possibilitá in essa implicate indussero un uomo di fede a mitigare le 
sue affermazioni. Sotto questa forma il testo poté entrare a far parte 
della Bibbia. 

La negazione della fede nella filosofia greca ha sviluppato con la 
massima chiarezza tre motivi: 

La realta autentica si riduce a particelle materiali diverse per gran- 
dezza, forma, posizione e movimento. Tutto si forma da esse e in 
esse si dissolve. Tutto, quindi, é fenomeno di questa realtá auten- 
tica che dá luogo alle sue innumerevoli mutazioni secondo il caso e 
secondo un'immutabile necessitá (materialismo). 

La cosa piú importante e il piacere. Per raggiungerlo nella mag- 
gior durata e nella maggior purezza possibile € necessaria la rifles- 
sione. Non ogni piacere € buono. Il valore del piacere deve essere 
calcolato innanzitutto in base alla sua durata. 1 piaceri sensibili ven- 
gono rapidamente attenuati dall'abitudine e portano periodicamente 
stanchezza e disgusto, per questo sono da preferire i piaceri dello 
spirito. In secondo luogo il piacere deve essere valutato in base al 
dolore che esso comporta. A regolare la vita € quindi una dottrina 
che, col calcolo, valuta il piacere (edonismo). 

Non ce alcuna veritá. Oppure: c'é si una veritá, ma noi non pos- 
siamo conoscerla; se invece la possiamo conoscere non la possiamo 
comunicare. Non c'é alcuna giustizia. Giusto € ció che posso fare; 
a decidere e Parbitrio della forza. La morale € un'invenzione dei 
deboli (scetticismo). 
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A questa dogmatica che ancora persiste in determinate asserzioni, 
il pensiero antico ha contrapposto uno scetticismo completo che evita 
qualsiasi affermazione, ivi compresa quella che dice: non c'é alcuna 
veritá. Esso riconobbe che ogni negazione della veritá non puó essere 
vera perché include, e non solo formalmente, anche se stessa; inoltre 
non si limitó al campo della pura indagine, all'astensione dal giudi- 
zio, alla contrapposizione di giudizi contraddittori ugualmente dimo- 
strabili, all'affermazione che una cosa € di volta in volta come ad 
ognuno appare, ma consideró questo modo di pensare come una 
forma di vita, perché la completa astensione dal giudizio ha come 
sua conseguenza la tranquillitá dell'anima; giunse infine al riconosci- 
mento di una vita indifferente al condizionamento delle situazioni e 
conforme alla costituzione psicofisica del proprio esserci. Gli scettici 
si attengono a ció che appare nei termini in cui appare. Riconoscendo 
l'impossibilitá di essere del tutto inattivi, vivono, ma senza progetti; 
la costrizione che di volta in volta si determina nelle circostanze in- 
dica la via da tenere: con la fame si cerca il cibo, con la sete lP'ac- 
qua; la tradizione dei costumi e delle leggi ha la sua forza obbli- 
gante nell'abitudine che ha assuefatto a considerare, nella vita, la 
pietá come un bene e l'erpietá come un male. 

Questo scetticismo € di una consequenzialitá rigorosa e di un'evi- 
denza impressionante. L'unico punto fermo che rimane € l'indipen- 
denza che si raggiunge con Pastensione da ogni affermazione e la 
tranquillitá dell'anima che si consegue nella piú completa indifferenza 
di fronte a qualsiasi contenuto che si accoglie senza partecipazione. 
Si tratta di rinunciare ad ogni attivitá positiva che richieda una deci- 
sione, di rinunciare al tempo e al futuro, si tratta di sussistere nella 
puntualitá di ogni singolo momento, di vivere nel mondo cosi come 
si presenta, senza impegnarsi a fondo, dato che niente ha impor- 
tanza. 

Se ci rendiamo conto delle affermazioni e delle argomentazioni 
di chi nega la fede, possiamo fare alcune considerazioni generali. 


2. L'inevitabile residuo di fede presente nel- 
l'esplicita negazione della fede. La coscienza uma- 
na non puó evitare di ammettere qualcosa di assoluto anche quan- 
do non lo vuole. Possiamo dire che per me c'é un inevitabile 
luogo dell'assoluto, di volta in volta occupato da un contenuto che, 
quando é eliminato, é automaticamente sostituito da un altro che ne 
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prende il posto. La conseguenza dell'esplicita negazione della fede € 
quella di ammettere in tutta chiarezza non giá quei contenuti che 
caoticamente e inconsapevolmente si avvicendano in chi non crede, 
ma determinate assolutizzazioni immiserite fino all'estremo. L'atteg- 
giamento dell'atarassia € la quiete impersonale intesa come quell'in- 
dipendenza del momento che é priva di ogni contenuto. L”afferma- 
zione della materia e l'assolutizzazione dogmatica dell'ordine sensi- 
bile e di ció che vi sta alla base. Il piacere € la semplice forma del 
sentimento positivo indipendente da ogni contenuto, o ridotto al 
piacere dei sensi. In tutti i casi l'assoluto e Vastrazione di qualcosa 
di formale che non puó mai trovarsi nella realtd. L'atarassia € la 
formalizzazione e quindi Pirrigidimento della. libertá, la materia € 
lo svolgimento dell'esserci spogliato di tutta la ricchezza della fatti- 
citá, il piacere esclusivamente sensibile non puó mai essere comple- 
tamente attuato da un essere urmano. 

L'esplicita negazione della fede € giá un minimo di fede. Ma € 
una fede dogmatica. Le sue tre direzioni formano un gruppo siste- 
matico che formula dogmaticamente quel minimo di oggettivitá 
delle cose (la materia) oltre cui non € pid possibile pensare, quel 
minimo di soggettivitá psicologica (il piacere) che serve per integrare 
Pattuazione effettiva della valutazione; infine nella scepsi, la relati- 
vitá di tutto ció che € oggettivo e soggettivo per mantenere, come 
ultimo residuo, un'imperturbabilitá esistenziale che non riposa su 
nulla. 


3. Argomenti contro l'esplicita negazione del- 
la fede. Contro le formulazioni razionali e possibile riprendere 
argomenti razionali che di volta in volta dimostrano l'insostenibilitá 
dell'assolutizzazione. 

Contro il materialismo si puó osservare che, partendo dalla ma- 
teria, non € possibile concepire la coscienza e l'anima, e che la ma- 
teria non é tutto. 

Contro l'edonismo si puó obbiettare che non c'e il piacere in ge- 
nerale. Di fatto io aspiro a un contenuto in cui trovo piacere. Alla 
domanda relativa al genere del piacere, Pedonismo o risponde da un 
punto di vista materiale dicendo che si tratta del piacere dei sensi, e 
allora si puó replicare che il piacere dei sensi e un minimo in cui si 
riscontra subito qualcosa di piú di quel semplice piacere; oppure ri- 
sponde, da un punto di vista formale, che si tratta del piacere pid 
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duraturo che presuppone e comporta un minimo di dolore, e che 
quindi si basa su un calcolo; in questo caso si puó replicare che non 
c'é alcun criterio per distinguere i diversi livelli di piacere (appaga- 
mento, godimento, felicita) e ció perché ogni distinzione non si puó 
intendere come riferita al piacere, ma come riferita al contenuto, per 
cui ogni quantificazione del piacere naufraga. 

Contro lo scetticismo si possono fare le seguenti considerazioni : 
o esso afferma che non c'é alcuna veritá, e allora, proprio con questo 
suo giudizio, viene di fatto a riconoscere, come minimo, la forma 
della veritá contenuta in una simile negazione, in questo caso lo 
scetticismo si viene a trovare in un circolo che contraddice razio- 
nalmente ció che razionalmente esso afferma; oppure si astiene da 
ogni affermazione decisiva, e allora, non asserendo niente, non ha 
neppure bisogno di esser confutato, anzi non pronunciandosi su nulla, 
si sottrae alla comunicazione ed é come se non ci fosse. Per l'ataras- 
sia ogni contenuto deve essere indifferente, ma chi la sostiene, in un 
modo o nell'altro, finisce col dimostrare il contrario col suo compor- 
tamento. 

Queste confutazioni del residuo positivo presente nell'esplicita ne- 
gazione di fede hanno in se stesse un valore solamente negativo, Esse 
scoprono le difficoltá che permangono nelle affermazioni di chi nega 
la fede e le confutano. Ma non appagano pienamente, solo liberano 
dalla pressione che quelle affermazioni potrebbero esercitare su chi 
le ritenesse giuste e insuperabili. Esse infatti non inducono ad assu- 
mere alcuna posizione e si muovono solo nell'ambito dell'argomen- 
tazione. La fede ha un'altra origine che non si trova tra le argo- 
mentazioni. 


4. Feconditá della negazione della fede. Non 
si liquida l'esplicita negazione della fede attaccando le sue afferma- 
zioni assolute. Essa si dimostra feconda sotto ogni riguardo. 

Il materialismo, con le sue teorie intorno all'essere, ha creato le 
premnesse per la conoscenza di un mondo che é accessibile alla cono- 
scenza esatta dell'indagine sperimentale e che, nella misura in cui e 
indagabile, e anche tecnicamente dominabile; sebbene la realizzazione 
della conoscenza e del dominio della natura abbia avuto storicamente 
origine, in buona parte, anche da altri motivi di fede, tuttavia il 
materialismo rimane sempre l'ambito costante, al punto che la cono- 
scenza del reale ne risente ogni volta che si introducono altri principi. 
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Il mondo, la cui assolutizzazione costituisce l'essenza della negazione 
della fede, € stato concepito, anche da quest'ultima, al servizio del- 
Puomo. 

L'edonismo appare giustificato di fronte a quelle dottrine astratte 
che sottraggono alla vita ogni consistenza. Il piacere dell'attimo fug- 
gente e certarmente un minimo, ma é infinitamente di piú del nulla 
dell'immaginario, che, nella misura in cui é solamente pensato, non 
si traduce mai in una presenza attuale. Non si puó negare all'edoni- 
smo il merito di aver riaffermato la vita quando s'era dimenticato 
che ció che e, si tratti del dolore o dell'appagamento, per essere in 
generale deve attuarsi nel presente. 

Lo scetticismo € giá fecondo nella sua funzione di stimolo critico 
presente in ogni indagine particolare; come tale diviene scetticismo 
metodico che, attraverso il dubbio, va alla ricerca di ció che te esatto. 
Come visione del mondo diventa fecondo in quanto esprime in 
modo razionale il dubbio razionale che vieta di considerare assoluta 
una veritá formulata in un giudizio. Questo principio, che é uno 
stimolo per la fede, ci mette in guardia da quei sentieri che preten- 
dono di condurre alla veritá assoluta nella forma vincolante della 
conoscenza oggettiva; inoltre suscita la possibilitá della fede, anche 
se non produce ancora una fede vera e propria. Mentre il dubbio 
metodico era solo una via per raggiungere una veritá particolare, lo 
scetticismo qui diventa una continua relativizzazione di ció che, nel- 
Pesserci temporale, tende a divenire in ogni sua parte compiuto. Con 
ció si impedisce la divinizzazione di qualsiasi finitezza e si mantiene 
libero lo spazio per la fede intesa come principio dell'esistenza pos- 
sibile. La conoscenza custodisce lo scetticismo nella sublimazione di 
un'esistenza aperta alla trascendenza; di fronte ad essa tutto e nulla. 


5. La fede nella negazione della fede e la ne- 
gazione della fede nella fede. La negazione della fede 
non é solo feconda, ma diventa essa stessa una fede, intesa come 
forza d'indipendenza nella dignitá di poter prescindere da tutto. 
Lesplicita negazione della fede dice ció che era, ma chi la enuncia, 
se parla sinceramente, senza saperlo ne é giá oltre. 

Non si puó negare che ci sono uomini che in tutta calma e se- 
renitá guardano in faccia alla morte e, senza scomporsi, impiegano 
tutte le forme della negazione della fede per vivere, dietro quel ri- 
paro, un'esistenza originariamente nobile. In quella puntuale indi- 
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pendenza, la fede consente una vita che, pur in mezzo a ogni genere 
di angustia, puó apparire come una tranquilla felicita dellesserci. 
Non é vero, come spesso volentieri si afferma, che l'uomo che non 
ammette la fede sia duro di cuore, che chi non prova angoscia di 
fronte alla morte dimentica la morte, che ogni uomo nellora della 
morte ritorna ansiosamente alla fede; cosi come non é vero che que- 
sta negazione della fede rende immorali, anche se toglie ogni aspetto 
patetico all'azione, a cui non riconosce alcun valore e alcuna im- 
portanza. 

Ma la fede che si trova nella negazione della fede pud creare solo 
una condizione di riposo, non la vita dell'esistenza; essa, infatti, si 
chiude in se stessa. Á ció che non é temporale manca lo stimolo e 
l'impulso. Storicamente infruttuosa, essa é solo un atteggiamento di 
salvaguardia quando non se ne puó piú, é un minimo di fede al li- 
mite del suo dissolvimento. E feconda perché conserva la possibilitá 
di riaccendersi quando l'esserci temporale ridiventa per me reale. 
Ma quando la negazione della fede s'é fatta dogmatica, sembra che 
anche questa possibilitá si dissolva. Gli scettici, gli epicurei, i mate- 
rialisti meritano una certa attenzione da parte nostra quando li con- 
sideriamo nella loro essenza e nelle loro piú alte espressioni, ma nei 
loro riguardi sembra debba ancora valere la parola di Goethe che, a 
proposito del conflitto tra la fede e la sua negazione, riteneva che 
tutte le epoche in cui domina la fede sono splendide, incoraggianti e 
feconde per i contemporanei e per i posteri, mentre tutte le epoche 
in cui la negazione della fede afferma un misero dominio si dissol- 
vono, perché nessuno volentieri é portato a tormentarsi per conoscere 
ció che non porta alcun frutto. 

A questo punto sembra che siano scaturite alcune posizioni in 
contrasto tra loro. 

Nella negazione della fede c'? la fede come residuo di positivitá 
nell'indipendenza di chi vive momento per momento, riuscendo cosi 
a dare alla vita un sostegno, anche se non uno sviluppo fecondo. Ma 
nella negazione della fede c'é anche un'altra fede che si esprime nella 
forma di una negativitá aggressiva che nega per giungere ad una 
fede autentica; in questo senso la negazione della fede ha una nuova 
feconditá. 

Nella fede c'e la negazione della fede. Infatti € autentica solo 
quella fede che conosce, sperimenta c sopporta le negazione della 
fede, che si mette a dura prova con essa, che si spinge fino alle ma- 
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nifestazioni di quest'ultima per superarle e divenire cosi sicura di sé. 
Per questo la fede ha sempre in sé la possibilitá della negazione della 
fede. 

La forza della fede sta nella bipolarita che viene rimossa quando 
parlo unilateralmente della fede e della sua negazione. La riduzione 
della fede ad un contenuto o ad un ambito minimo, per quanto 
potente e vitale, si chiama negazione della fede, mentre l'estensione 
del contenuto e la purezza della positivitá che rimane attiva e operosa 
per lo stimolo della negazione della fede, si chiamano fede. 


6. La vera mancanza di fede. Quando si indebolisce 
o si perde la polaritá che esiste tra fede e negazione della fede nasce 
la mancanza di fede. Allora non rimane né la fede né la negazione 
della fede, ma solo un ordine inconsapevole dell'esserci regolato dal- 
Pabitudine, dalla costrizione psicologica, da oggettivitá accolte in 
modo aproblematico, o, altrimenti, da continui mutamentú, dal caso, 
dal disordine dell'anima; in entrambi i casi manca la fede e i risul- 
tati di cui é feconda; qui le parole di Goethe valgono senza limita- 
zione. Quel poco di ordine che rimane e che potrebbe chiamarsi fede 
é in realtá una vera e propria mancanza di fede che si rivela nel fatto 
che si rimane disarmati quando si tratta di affrontare problemi reali. 
Qui il puro e semplice risultato di ció che accade é il caos. 

Anche questa negazione della fede, senza la tensione che deriva 
dalla polaritá, puó annunciarsi solo se considera razionalmente i con- 
tenuti di fede espressi e la loro negazione come contenuti dogmatici. 
Allora questo tipo di negazione della fede, invece della lotta e della 
decisione implicita nell'atto di fede che crea e fonda ]'esser-se-stesso, 
puó fare un compromesso razionale, caratterizzato essenzialmente da 
un'inevitabile mancanza di contenuto, che si ferma all'apparenza di 
valori oggettivi e di plausibilitá razionali. 

Le conseguenze di una vera e propria mancanza di fede non 
possono essere portate ad una consapevole chiarezza, perché allora 
c'é di nuovo una fede che dá impulso e annulla la mancanza di 
fede. Per questa situazione intermedia Renan ha trovato un'espres- 
sione adatta: « Puó darsi che il mondo non sia altro che una buffo- 
nata di cui nessun Dio si dá pensiero. Noi dobbiamo perció rego- 
larci in modo da non metterci in nessun caso dalla parte del torto. 
Dobbiamo porgere lorecchio alle voci piú elevate, ma in modo da 
non restare come gli stupidi nel caso altre ipotesi dovessero verifi- 
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carsi... Occorre dunque che ciascuno sia in utrumque paratus... Se, 
a secondo delle circostanze, ci lasciamo andare ora alla fiducia, ora 
al dubbio, ora al godimento e ai piaceri della vita, possiamo essere 
sicuri che almeno in certi momenti saremo nel vero... Se siamo vir- 
tuosi lo dobbiamo all'Eterno, ma abbiamo anche il diritto di ag- 
giungere a questo tributo la nostra ironia, come una specie di ria- 
bilitazione personale... L'Eterno deve sapere che se accettiamo il ri- 
schio di rimanere delusi lo facciamo di nostra volontá e con piena 
consapevolezza ». 

L'originario atteggiamento filosofico dell'ironia diventa un atteg- 
giarmento privo di fede quando non si vuol piú dar peso a nulla e 
nulla piú si cerca di conoscere secondo veritá; é questo il momento 
in cui si assume con leggerezzza o addirittura si nega ció che po- 
trebbe avere una qualche importanza, oppure lo si ridicolizza in 
base al principio: le ridicule tue. Ma anche questo atteggiamento 
di fatto, non puó fare a meno di prendere giorno per giorno qual- 
cosa seriamente in ordine alla cura degli interessi vitali dell'esserci. 
Esso diventa una teoria per quanti intendono seguire, senza respon- 
sabilitá, le circostanze del momento e le finalitá connesse ai propri 
interessi. 

Se il problema fondamentale dell'uomo, quello a cui deve ri- 
spondere, non con un'opinione teorica, ma con tutta la sua realtá, 
sembra essere quello di stabilire se deve entrare nella tensione di 
fede, o se deve limitarsi a vivere nella mancanza di fede, allora bi- 
sogna dire che nel filosofare egli coglie la temsione per accertarsi 
della sua fede e uscire cosi dall'opacitá della sua incoscienza. 


L'uno e la molteplicita delle sfere spirituali dell'esserci, 


Le sfere in cui si articola l'esserci dello spirito per l'orientazione 
nel mondo appaiono, ad una considerazione astratta, l'una accanto 
alPaltra. Scienza, religione, arte, politica, erotica, economia, ecc. 
hanno leggi proprie che valgono nei rispettivi ambiti. Ogni sfera ha 
la tendenza a sottomettere lPesserci alle altre e a considerare rela- 
tiva Pautonomia altrui e assoluta la propria. In base al punto di 
vista assunto nell'operare simili assolutizzazioni, nascono possibili 
gerarchie di sfere che corrispondono all'ordine di precedenza con 
cul si autoporrebbero o si proporrebbero in caso di conflitto. 
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L'incondizionatezza relativizza questa considerazione astratta, ri- 
ducendola ad una considerazione intellettuale. La teoria delle sfere 
é un mezzo ausiliario dell'orientazione nel mondo, l'autonomia di 
ciascuna di esse non coincide con l'incondizionatezza della fede. 
Mentre autonomia é da concepire come qualcosa di universale, la 
fede € da chiarire in se stessa. Le autonomie sono molte, l'incondi- 
zionatezza non puó essere che una. Posso seguire le leggi che con- 
feriscono autonomia a ciascuna sfera, peró le devo relativizzare, 
l'incondizionatezza, invece, é in se stessa assoluta. Come costruzioni 
intellettuali, le leggi proprie di ciascuna sfera si oggettivano insieme 
alle loro conseguenze, mentre l'incondizionatezza della fede non é, 
come tale, comprensibile. L'autonomia delle leggi, classificate in 
sfere, non ha in sé nulla di patetico; l'incondizionatezza, invece, che 
e inclassificabile se si eccettuano i singoli mezzi e i singoli modi 
necessari alla sua manifestazione, in cui peró essa giá non é piu 
se stessa, possiede un pathos che scaturisce dall'originaria presenza 
della libertá. 

La filosofia non é autonomia di una sfera che ha leggi proprie, 
ma e lespressione dell'incondizionatezza di una fede. Nella loro 
autonomia le sfere non dispongono ancora di un contenuto di fede, 
a fornirglierlo é solo l'esistenza. 1 conflitti tra le sfere, ciascuna nel- 
l'autonomia delle proprie leggi, sono relativi; gli autentici conflitti 
sono tutti conflitti di fede. Questi si possono comprendere nel filo- 
sofare, perché solo li si accendono. La loro origine € nelle tensioni 
tra autonomia e incondizionatezza a cui é sottoposto l'uno nella 
molteplicitá delle sfere; nel contrasto esso indirettamente si chiarisce. 

a) AlPautonomia razionale appartiene la consequenzialitá lo- 
gica del pensicro. In base al principio di contraddizione € possibile 
dedurre apoditticamente da proposizioni date altre proposizioni. 

Quando penso e quando esprimo qualcosa in proposizioni, ció 
che é espresso, anche se si tratta di una fede, per il solo fatto di 
essere pensato, é sottomesso a questa razionalitá. Se un'esperienza 
originaria della libertá € formulata come contenuto di una fede, 
le conseguenze delle proposizioni che cosi scaturiscono dapprima 
forse non sono pensate o sono immediatamente rifiutate dalla fede 
originaria, perché, anche se le leggi proprie dell'ambito razionale 
hanno per sé un carattere vincolante, sottostanno al controllo della 
fede da cui € scaturita la prima proposizione. Nel conflitto che si 
crea tra fede e consequenzialitá razionale non combattono forze 
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dello stesso genere e dello stesso rango, ma, nell'ambito delle argo- 
mentazioni, c'é la lotta della fede per la sua chiarezza e della fede 
contro la fede, che puó determinare o una migliore comprensione 
delle rispettive concezioni piú pregnanti, o lo smarrimento della 
fede nel puro argomentare come tale e nella pretesa di aver comun- 
que ragione. 

Se nell'epoca moderna si combatté in nome della scienza contro 
la teologia, a combattere non erano le leggi proprie della ragione, 
ma una nuova fede che si manifestava in forma di scienza. Le 
scienze tornarono ad essere campo impotente e discrezionale di tutte 
le fedi quando furono abbandonate dalla filosofia che le animava. 
Se si riconosce alle scienze un contenuto € perché esse sono guidate 
da idee che hanno la loro incondizionatezza nella filosofia esistente. 
Ad una lotta di fede non conducono né la consequenzialitá logica 
come legge propria della ragione, né la certezza empiricamente vin- 
colante di un Galilei, ma la convinzione filosofica di un Bruno o di 
uno Spinoza in cui la razionalitá € solo un mezzo, anche quando 
Spinoza, e con lui tutti i filosofi fino a Kant, identifica il mezzo 
dell'intellezione apodittica con il contenuto della propria filosofia. 

La contraddizione rappresenta uno stimolo per il sapere: lá 
dove l'incondizionatezza diventa scienza spezza la propria legge e 
rischia la contraddizione. In filosofia si sono fatti grandissimi sforzi 
per superare la contraddizione accogliendola nel pensiero, senza ri- 
solverla nell'annullamento razionale. Nelle scienze empiriche eludere 
la contraddizione significa rendere l'indagine improduttiva. Planck 
distingue, tra i fisici, quelli che si danno da fare subito per libe- 
rarsi completamente dalle contraddizioni, per cui non procedono 
nella ricerca, da quelli che, per procedere, sopportano talvolta una 
contraddizione che poi in seguito necessariamente correggono. Ma 
la fine non € mai ragglunta e la contraddizione rimane sempre come 
stimolo. Per il fatto di arrischiarla, l'idea pretende una conoscenza 
empirica sostanziale, mentre il pensiero, senza idea, e quindi senza 
sostanza, si sottomette incondizionatamente alle leggi della logica, 
per accumulare, senza fine, inutili pensieri. L'impulso a soddisfare 
le leggi proprie di una sfera € ad un tempo ció che puó spezzarne 
la legalita. 

b) L'autonomia erotica seduce, crea distanze e modi sempre 
nuovi per annullarle, arricchisce il gioco, rifiuta la mera competi- 
zione e sorprende. Non conosce alcuna stabilitá, ma solo Pirrepeti- 
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bilitá dell'attimo. La sua attenzione é per la forma di ció che la 
vitalitá satura e rinnova nei suoi periodici mutamenti. Mai soddi- 
sfatta, se non occasionalmente, nella consumazione di un istante 
che si dissolve senza lasciar tracce, l'erotica tende alla molteplicitá, 
alla variazione, alla conquista. Abbandona, € infedele e insaziabile. 

Questo ordine autonomo di leggi non é una fede. Esso non ha 
alcuna forza vincolante a cui una fede possa opporsi e resistere. Se 
la fede € religiosa allora domina l'erotismo annullandolo radical- 
mente nell'ascesi, lo teme come una legalitá spirituale che dá alla 
sensualitá pura e semplice una disciplina attraverso la quale essa 
entra in concorrenza con la fede. Ma questa concorrenza sarebbe 
senza effetto. Come sfera spirituale, infatti, erotismo non vive da 
sé cosi come la scienza non vive di puro intelletto. Perció quando 
in nome dell'eros si entra in conflitto con la fede, nell'eros parla 
un'altra fede. L'emancipazione dell'amore nei confronti del cristia- 
nesimo non esprime un conflitto tra una legalitá propria e una fede 
religiosa, ma un conflitto tra due incondizionatezze. Non é l'auto- 
nomia dell'erotismo che la Chiesa combatte in Eloisa, ma il suo 
amore a questunico uomo, quell'amore che distrugge anche l'auto- 
noma legalitá dell'erotismo; l'amore non é annullato con la castra- 
zione di Abelardo, che dovrebbe spezzare l'erotismo nella sua ra- 
dice vitale; quell'amore € una fede, perché Eloisa con Abelardo, e 
solo con Abelardo, si sa con Dio; non é il suo Dio che le chiede 
di separarsi da Abelardo; nel XII secolo ella non poteva dedurre 
questa conseguenza nel suo rigore razionale; Eloisa é devota; la sua 
intenzione di voler seguire Abelardo persino all'inferno non signi- 
fica che Abelardo sia il suo Dio, che tra Dio e Abelardo sceglierebbe 
Abelardo, ma che non puó essere un vero Dio chi cercasse di sepa- 
rarla da Abelardo per un voto monastico; non si tratta di una sen- 
sualitá selvaggia, che per sua natura passa rapidamente, e che é cosi 
forte da esigere Pimmediata soddisfazione; non si tratta neppure di 
un erotismo spiritualizzato, ma di un amore incondizionato e tra- 
scendente, il cui tradimento costituirebbe una minaccia per lesi- 
stenza che vedrebbe compromesso il suo rapporto con la trascen- 
denza. Non € Postinazione di Eloisa che osa scegliere persino P'in- 
ferno, ma € la sfida lanciata contro il Dio della Chiesa e dei monaci, 
che non é il Dio di Eloisa, e il cui inferno non ha per lei alcun 
valore. Dio, infatti, non esiste per gli uomini come un'oggettivitá 
che esclude tutte le altre, che esprime le sue richieste e amministra 
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la sua grazia, ma Dio € sempre e solo quel Dio che esiste per la 
singola esistenza. Cosi Eloisa lo concepisce nel suo amore per Abe- 
lardo, e potrebbe comprendere se stessa solo nel filosofare. 

c) In forza dell'autonomia politica c'é lo Stato come forma di 
sovranitá della societá umana, in cui si rende possibile la volontá 
che decide per tutti. Questa sovranitá, che non si realizza senza 
violenza o senza la minaccia della violenza, € possibile solo attra- 
verso essa, anche se solo transitoriamente. 1l consenso interiore 
della maggioranza € legato ad essa perché i piú credono di poter 
sviluppare autenticamente la loro vita in questa forma di sovranita. 
La volontá politica utilizza tutto, anche le forze spirituali della vita, 
come fattori nel meccanismo del potere. Tutto ció che esiste € quindi 
subordinato a quella relativizzazione che fa di ogni cosa un mezzo 
in vista dei fini. Ogni inganno e ogni trasformazione delle cose in 
strumento della sovranitá trova la sua giustificazione nel risultato, 
nella nascita e nel mantenimento di una forma di sovranitá e del 
tipo d'uomo che la sostiene. Di fatto l'azione politica si realizza, 
in conformitá alle leggi proprie di questa sfera, attraverso un'intel- 
ligenza istintiva, che nella maggior parte dei casi nasconde a se 
stessa le proprie regole, perché incrementa la sua forza e il suo 
senso di sicurezza nel cogliere in ogni momento ció che é decisivo. 
Il senso rimane lo stesso: assicurare il potere nella forma strutturata 
della sovranitá, negando i diritti che sono propri di tutti gli altri 
finché non si giunge al conflitto. 

Ma nella lotta politica non é questa autonomia politica che si 
puó opporre, come una potenza indipendente, alla fede. In essa ha 
da esserci una fede capace di conferire ad essa forza di convinzione. 
La Chiesa ha portato avanti una politica tanto intelligente e ma- 
chiavellica quanto gli Stati temporali. Solo il contenuto di fede di 
una volontá politica € ció che puó entrare in conflitto con un'altra 
fede: ad esempio, la volontá d'esserci del mio popolo la cui dignitá 
non ammette condizioni. Questa incondizionatezza é radicata nella 
storicitá del proprio essere, rispetta gli altri popoli e li combatte 
come nemici a cui chiede rispetto. Ma come incondizionatezza dive- 
nuta oggettiva si oppone a quell'oggettivitá specifica rappresentata 
dalla fede religiosa che, come Chiesa, pretende la sovranitá univer- 
sale. Machiavelli era disposto a rinunciare all'eterna beatitudine 
ofterta dalla Chiesa, per unit d'Italia. 11 conflitto dell'Accademia 
platonica con Siracusa era un conflitto di fede in ordine al vero 
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Stato in cui, solamente, sarebbe stata possibile la realizzazione del 
vero uomo. Si concepisce l'autonomia politica incondiziontamente 
solo partendo da una fede, che puó essere religioso-ecclesiastica o di 
altro genere; mentre nelle lotte senza fede, originate dalla neces- 
sitá o dal caso, l'incondizionatezza € sostituita dalla volontá vitale 
d'esserci; queste lotte non creano alcuna forma di sovranitá, ma 
tutto oscilla indefinitamente tra P'arbitrarietá indiferente e la co- 
strizione brutale; esse non coniano alcun uomo nel suo Stato, ma, in 
un mondo che va in rovina, rinviano ognuno a se stesso. 

La fede che trascina puó spezzare le leggi proprie della politica. 
Il cameratismo che si crea in guerra diventa un'incondizionata fe- 
deltá senza che ci sia un assoluto legame politico, e nonostante sia 
politico il senso della guerra. L'autonomia politica ha un altro limite 
nell'origine che l'anima, quando ad un'esistenza in condizioni di- 
sperate si preferisce la rovina (come nel caso di Cartagine), o quando 
si rifñiuta il gioco politico, per sé vantaggioso, perché indegno della 
propria nazione. 

In ogni caso l'autonomia di una sfera é valida oggettivamente, ma 
esistenzialmente e relativa, Come le leggi proprie dell'ambito razio- 
nale, erotico e politico, dal punto di vista dell'orientazione nel 
mondo sono autonome, ma anche vuote, cosi é per tutte le altre 
sfere dello spirito. Nell'arte le leggi estetiche sono infrante dal genio 
esistenziale che non si propone una rettifica estetica, ma la manife- 
stazione dell'essere trascendente. 

Si ha Vimpressione che la legge propria di ogni sfera spirituale 
lotti per la propria assolutezza. Lotte di questo genere si sono com- 
battute in nome della scienza, dell'arte, della politica e dellerotica. 
Ma dall'autonomia di queste legislazioni specifiche non scaturisce 
alcuna forza esistenziale. Esse possono diventare l'ambito di ogni 
fede. Nel caso di una lotta autentica non assistiamo al conflitto tra 
autonomia e fede, ma a quello tra fede e fede. La negazione della 
fede, come assenza di fede o come vuoto d'esistenza, puó trovare 
il suo sostegno proprio in questa autonomia; dal punto di vista filo- 
sofico Pesistenza, per quanto si fraintenda quando parla dell'auto- 
nomia di una sfera, professa comunque la sua fede. 

Se Pautonomia delle leggi proprie di ciascuna sfera non e incon- 
dizionata, non e neppure indifferente. Dette leggi non possono es- 
sere trasgredite senza danno. 1l nostro essere nell'esserci risponde di 
tali violazioni non solo nei conflitti che si verificano tra le norme 
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delle diverse sfere che concorrono sullo stesso piano, ma in quel 
conflitto flagrante che riguarda il primato dell'origine rispetto alla 
propria autonomia. Se la violazione tende alla salvezza non lo fa 
incondizionatamente, la tensione diventa approfondimento dell'es- 
sere che in essa si manifesta. La contraddizione razionale deve es- 
sere annullata, ma non a danno del contenuto dell'effettiva ricerca 
a cui, peraltro, dá impulso e non per paralizzare la coscienza dell'es- 
sere che, invece, ridesta. Alla perdita della realta politica occorre 
porre rimedio, ma non quando la dignitá dell'essere, che giunge a 
se stesso nella forma della sovranitá, dovesse essere annichilita, so- 
prattutto se si tien conto che la dignitá € veramente fondata solo se 
sottomette alle proprie condizioni la necessitá. Occorre superare il 
cattivo gusto, ma non in modo da perdere il genio con questa cor- 
rezione, che, al contrario, dovrebbe trascinare in quella tensione che 
rappresenta per esso l'espressione pi rivelatrice possibile. Occorre 
evitare la violazione delle leggi proprie dell'erotica, ma non a costo 
di perdere con essa l'amore; piuttosto occorre sopportare anche la 
mancanza d'una bellezza attraente, nel caso l'erotismo, sotto le con- 
dizioni di un incondizionato, sia espressione d'amore che raggiunge 
nella tensione la sua massima profonditá possibile. 

La fede che interviene nelle leggi proprie delle sfere dello spirito 
si sottrae alla considerazione astratta di queste sfere. Nell'ordime 
delle sfere non compare la fede. La legge propria della vita filoso- 
fica € costituita dall'incondizionatezza della fede che non si ogget- 
tiva mai in una forma sensibile chiusa, ma che nel suo movimento 
si oppone a tutte le sfere che per essa non hanno altro significato 
se non quello di un ambito necessario per la sua manifestazione e 
realizzazione. L'oggettiva autonomia che traspare non € piú quella 
della fede, ma quella della consequenzialitá logica, della forma este- 
tica, dell'obbligazione morale, dell'ordine dell'esserci sociale e cosi via. 

Ma se la filosofia in quanto autochiarificazione dell'incondiziona- 
tezza, e concepita a sua volta come una sfera, allora € intesa in una 
forma deviata. L'origine, che é la vita di tutte le sfere nella loro 
forma sensibile, non puó essere a sua volta una sfera, neppure 
quando la coscienza ha l'impressione di coglierla direttamente. L'ori- 
gine, per cosi dire, rimane sempre alle spalle. 

L”incondizionato € di volta in volta «no, perció non tutto. Le 
sfere spirituali, invece, sono molte e possono abbracciare tutto ció 
che, come spirito, s'é espresso in forme comprensibili. L'esistenza, 
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che comincia a manifestarsi nella sua prima decisione, relaziona il 
suo esserci nel mondo alla sua veritá, conosce la relativitá delle di- 
verse autonomie e, in caso di conflitto, spezza tutte le forme del- 
l'universale. Solo l'uno, che non € mai possibile esprimere in maniera 
definitiva, sa che Pesistenza € la realtá piú seria in assoluto. Essa 
non é reale in questa o nell'altra sfera, ma € al servizio del suo 
unico Dio, che riconosce esclusivamente nell'esecuzione di ció che 
sente come incondizionato. É cercata e interrogata non nel suo 
oggettivarsi, ma nel suo esistere; le sue risposte sono intese solo 
parzialmente dall'esserci, e in ogni caso sono avvolte dal mistero. 
Ma anche questo criterio dell'incondizionatezza non e definitivo, ma 
e lPultimo in ordine di apparizione nella storicitá della nostra esi- 
stenza; nel tempo, infatti, non c'é alcun compimento in ció che 
é unico. 

La filosofia, come autoaccertamento dell'uno nell'esserci, diventa 
un'espressione del pensiero sottomessa, come tale, alla razionaliti. 
In questa forma non é piú o non é ancora se stessa perché, per 
sussistere, deve adottare la forma dell'universale. Come veritá, tut- 
tavia, € Punica e Pincondizionata in cui Pesistenza apprende il suo 
essere dallorigine. 

La filosofia non puó servire da mezzo per qualcos'altro senza, 
con ció, andare in rovina. Quando si chiede l'utilitá della filosofia, 
non si é giá piú nella filosofia, ma, con la posizione stessa della 
domanda, s'é giá smarrita la sua essenza. La filosofia € origine. O 
vi partecipo, o ne sono estraneo e allora la considero dall'esterno. 
Se parto da essa posso interrogare ogni cosa, se la considero invece 
nella sua inseitá, la filosofia € un processo aperto e incompiuto in 
cui si realizza l'autoaccertamento dell'esistenza possibile che si ma- 
nifesta nell'esserci. Senza fondarsi su nulla e senza giustificarsi in 
qualche finalita, la filosofia é l'uno, che peró non e tutto, anche se 
si rivolge all'essere autentico come alla propria sostanza. 


CaprroLo Sesro 
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é sempre singolare; l'uomo, come esistenza possibile, € filosofo nel- 
l'atto stesso in cui pensa. Come prodotto spirituale espresso nelle 
opere del pensiero, il filosofare diventa filosafía; questa non puó 
che essere la filosofia di un determinato esser-se-stesso, ma ció non 
implica che si oggettivi in un oggetto, o che si faccia soggettiva in 
un'individualitá chiusa nella sua empiricitá, la sua tendenza é in- 
fatti quella di divenire una totalitá sovrastante, cioé un sistema. Il 
singolo, sebbene sia di volta in volta origine, non é mai alPinizio, 
ma appartiene a una tradizione filosofica, ossia a quel mondo del 
pensiero in cui si ritrova come ultimo sopraggiunto. 

L'esserci della filosofia € quindi, innanzitutto, opera di singoli 
uomini, € ció che, a partire dalla situazionalita dell'esserci, assume 
per essi un carattere necessario. In secondo luogo, come prodotto 
del pensiero che si raccoglie intorno all'unita, la filosofia € forma- 
zione di un sistema. Infine, nella comunicazione memoriativa del 
filosofare, la filosofia e storia della filosofía. 


ll carattere necessario che, per Pesistenza, assume la filosofia nella 
situazionalita dell esserci. 


1. Angustia dell'esserci e totalita. La filosofia non 
puó che attuarsi in un uomo e nella tensione di «una vita. Quando 
non si realizza questa esigenza, il filosofare perde il proprio senso. 


25. JASPERS. 
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Nelle scienze il singolo lavora nel processo di una ricerca che 
sovrasta il suo esserci; puó specializzarsi in una scienza particolare 
e in essa perseguire qualche problema specifico. Non ha bisogno 
di scorgere la fine, perché puó vivere nella consapevolezza che altri 
verranno a proseguire l'indagine, e che i risultati da lui raggiunti 
saranno superati dopo essere stati utilizzati. Ogni risultato, in- 
fatti, é solo un mezzo per consentirne uno nuovo che annulla il 
precedente. La realtá del filosofare, invece, non é nel risultato og- 
gettivo, ma in un atteggiamento della coscienza, dove c'é sempre 
qualcosa di definitivo quando si enuncia il filosofare. Ció accade, 
per gli altri individui, solo in occasione di un possibile risveglio 
determinato dall'appello che quest'essere invia. 

Il ricercatore che partecipa all'indefinita corrente delle afferma- 
zione scientifiche, preferisce fare un piccolo progresso conoscitivo 
mediante discussioni non obbliganti intorno alle possibilitá supposte. 
Il filosofo, invece, si avventura in un discorso dove non c'é alcun 
criterio oggettivo che consenta di distinguere la parola autentica, 
che nasce dall'origine del filosofare, dall'intellettualitá vuota. Mentre 
Puomo, come ricercatore, possiede di volta in volta un criterio uni- 
versalmente valido per i suoi risultati e raggiunge la sua soddista- 
zione nell'imprescindibilitá del loro valore, come filosofo, per distin- 
guere il parlare vuoto da quello che risveglia lesistenza, possiede 
solo il criterio, di volta in volta soggettivo, del suo proprio essere. 
C'¿ dunque un diverso ethos che differenzia radicalmente l'agire 
teoretico nella scienza e nella filosofia. 

Poiché la filosofia, a differenza della scienza, non registra alcun 
essenziale progresso, se vuol essere qualcosa deve realizzarsi per in- 
tero, altrimenti non é nulla, Ció € dovuto al fatto che il singolo 
nella finitezza del suo esserci deve oggettivarsi la totalitá. Infatti 
ogni mio agire € per me significante solo se € in grado di porsi in 
relazione ad una totalitá nella sostanza dell'essere. Questa totalitá, 
che puó presentarsi come oscuro impulso nell'azione concreta e nel- 
Pindagine particolare, entra nella sicura continuitá di una vita co- 
sciente solo quando si oggettiva. Allora puo fornire il quadro per un 
ordinamento rigido di tutto il sapere e di tutto l'agire, ma ortgina- 
riamente pud solo essere enunciata come espressione della coscienza, 
di volta in volta assoluta, per chiarirsi nella problematizzazione che 
nasce con la comunicazione e la discussione. In essa l'esistenza pos- 
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sibile si accende, si propaga e si trasmette, lungo il tempo, da uno 
all'altro. 

La vita dell'esistenza, essendo limitata nell'esserci e nell'ambito 
della natura che ad essa é stato assegnato, e del tutto inessenziale 
alla scienza, il cui senso € nel progresso a cui tutti gli individui 
CONCOTTONO, e la cui essenza, di natura oggettiva, e del tutto indiffe- 
rente alle sorti del singolo. Per il filosofare, invece, la limitazione 
¿ essenziale. Questa, come limitazione dell'esserci, non é per Pesi- 
stenza un'angustia oltre la quale si dischiude qualcosa di piú ampio, 
ma e la forma dell'esserci in generale che € lP'unica che possiamo 
conoscere e rappresentare. Oltrepassare i limiti mediante la storia, 
che col ricordo puó rendermi familiari i millenni passati e puó 
mettermi in rapporto con l'esserci degli altri nella loro origine, da 
cui deduco ció che io non sono, non significa oltrepassare i limiti 
del mio esserci finito. Anche se si dovesse giungere ad un compi- 
mento ideale del ricordo storico e della comunicazione presente e 
alla revisione universale dei possibili orizzonti nell'orientazione nel 
mondo, non si farebbe che ricondurre a sé il proprio se stesso, 
senza poterlo annullare nella totalitá di un essere in generale, la cui 
immagine, qualora la volessi perseguire, condurrebbe, con il suo 
ingannevole linguaggio, al dissolvimento nichilistico del mio esser- 
me-stesso e dei miei compiti. 

Poiché ció che é limitato si sa indipendente nella sua origine, sia 
pure non nel senso dell'essersi creato da sé, e poiché il filosofare 
deve entrare in una vita come una costruzione intellettuale in una 
testa, allora, se ognuno deve realizzare la totalitá, lo puó fare solo 
nel termini in cui questa e nella manifestazione del suo esserci. 
Come tale, la totalitá é unica e, nella sua unicitá, intrasferibile. La 
totalitá della filosofia non é anche la totalitá delle totalitá che si pos- 
sono ricavare dalla storia; infatti le esistenze, con le loro formazioni 
filosofiche, non sono parti o componentí di una totalitá conoscibile. 
Non possono essere elementi di una divisione del lavoro con cui 
edificare una costruzione filosofica, ma devono restare, l'una rispetto 
allaltra, come origini indipendenti, il cui fondamento ultimo e 
unico per tutte é nella trascendenza inindagabile, Ognuno costruisce 
Quella totalitá che € tale solo per lui e che e accessibile solo all'esi- 
stenza possibile. Nelle scienze si puó lasciare indecisa la totalita, 
perché, nel progresso dell'indagine, la si presuppone come dimen- 
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sione infinita. Nel filosofare, invece, la totalitá deve essere di volta 
in volta presente, perché non si tratta della totalitá in generale. 


2. Semplicitá. Dall'angustia dell'esserci e dalla necessitá di 
totalizzarsi, avvertita dall'esistenza che deve accertare se stessa nella 
sua manifestazione, scaturisce, per la forma del pensiero filosofico, 
Pesistenza della semplicitá. 

Non si deve confondere questa semplicitá con quella richiesta per 
accedere al sapere, per dominare il materiale, per regolare i rap- 
porti e per manipolare tecnicamente le cose. Per questo tipo di sem- 
plicitá sono sufficienti, ad esempio, libri brevi, sommari dei punti 
didatticamente pid comprensibili. Si tratta infatti della semplicitá 
che si riferisce a ció il cui senso e accessibile per semplificazione, a 
ció che si risolve nella pura oggettivitá che si puó percepire con i 
sensi e pensare con la ragione in termini identici e universalmente 
validi. Qui é giusto che lessenzialitá eviti prolissitá e complicazioni. 

Se la semplicitá come comunicazione didattica dovesse conver- 
tirsi in oggettiva comunicazione filosofica diverrebbe uno schema 
vuoto. Nella comunicazione filosofica c'é infatti lesigenza di trovare 
lVespressione che non tragga in inganno con quella falsa semplicitá 
che fa passare per apprendibile ció che si realizza solo nell'attuazione 
del pensiero. La semplicitá filosofica € quella naturale certezza che, 
nella decisione della coscienza assoluta, si manifesta come chiara 
presenza in ogni pensiero e come univocitá dell'azione interiore che 
non si puó fondare razionalmente. Nella sua veritá, questa sempli- 
citá non e atemporale, né identicamente ripetibile. E il raro risultato 
della tensione di un'intera vita. E necessario arrischiare l'esserci per 
conquistarla dal momento che non si tratta di una pura e semplice 
semplificazione. La semplicitá filosofica, infatti, é la semplicitá del 
pensiero che prende le mosse dall'esistere originario. Mentre nelle 
scienze la semplicita di ció che € facilmente accessibile si consegue 
mediante analisi circostanziate che poi cadono come impalcature 
fittizie perché sono solo dei mezzi utili al ricercatore per trovare 
alla fine la via pi semplice, la semplicitá filosofica € un risultato 
del cammino storico di un'esistenza che realizza il suo mondo. Non 
e un sapere che si puó pensare con semplicitá, ma é il semplice 
come espressione dell'essere che ha trovato parole che non sono mai 
esaminabili. E il semplice che si riscontra nell'esserci dell'uomo che 
nel filosofare ha conquistato se stesso. Non si tratta di quella sem- 
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plicitá che si raggiunge nell'unificazione di un'immagine del mondo, 
di cui se ne esige piuttosto l'annullamento, ma della semplicita della 
certezza dell'essere raggiunta da un se-stesso nel suo esserci limitato, 
della semplicitá che rifugge da ogni apparenza per creare spazio 
all'essenza. Quando, ad esempio, il linguaggio di Kant presenta una 
“complicata costruzione sintattica, dove sono impiegati molti termini 
e dove gioca un determinato apparato logico, ció che egli dice non 
é solo la semplicitá della veritá, ma, come egli ha detto, la realiz- 
zazione della perfetta semplicitá. 

Nelle creazioni del pensiero filosofico c'é veritá quando, accanto 
alla tensione che sollecita verso la totalitá necessaria e possibile, c'€ 
anche l'indugiare pensoso che si sofferma in ogni singolo partico- 
lare. Le comunicazioni filosofiche possiedono quella semplicitá che 
consente di rinvenire in ogni singola proposizione l'unione del par- 
ticolare con la totalitá. 

Ma la filosofia, che pretende di farsi semplice e trasparente ri- 
correndo al mero pensiero intellettuale che la traduce in una scienza 
speciale a cui conferisce questo nome prestigioso, rischia di dover 
annientare proprio quella semplicitá filosofica. Mentre questa si rac- 
coglie in parole originarie dal significato inesauribile come idea, 
spirito, anima, sostanza, esistenza e mondo, la filosofia scientifica 
conduce una lotta costante contro queste parole per ridurle a segni 
razionali che possono essere definiti semplicemente mediante con- 
cetti fissi e finiti. 

La semplicitá del filosofare, condizionato dalla situazione, ha 
come suo carattere quello di non essere mai compiuta in una co- 
stante presenza, ma di essere sempre in cammino verso quella sua 
pienezza che raggiunge solo attraverso progressive mutazioni. 11 filo- 
sofare, giá in germe, si realizza attraverso una vita íntera di cui ne 
€ lo svolgimento e non la semplicitá di un istante. É giá accessibile 
al bambino come domanda e come prima risposta, e poi, in termini 
sempre pid profondi, al vecchio. Giá compiuto in ogni tempo, il 
filosofare non rimane un sapere che sá di sé, ma entra continua- 
mente in crisi ad opera di domande mai appagate, finché dura 
Vesserci temporale. La semplicitá della veritá filosofica e Paspira- 
zione mai soddisfatta di abbracciare illimitatamente l'essere nell'es- 
serci sembrano escludersi, ma entrambe sono presenti nella realiz- 
zazione di una vita. Per questo nell'opera di un filosofo sono al- 
trettanto importanti le prime come le ultime cose, non per vedere 
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come vi si é giunti, ma per scorgere la veritá di quell'esistere che si 
esprime nella successione della vita e non nell'assunzione delle ul. 
time cose come delle uniche vere. La semplicitá filosofica, quindi, 
non é qualcosa di compiuto che si puó mostrare o possedere col 
sapere. Persino nelle opere dei filosofi piú autentici non e presente 
dappertutto. 

La difficoltá di giungere alla veritá nella semplicita del filosofare 
non risiede nel fatto che si debbano sapere molte cose e che nes- 
suno riesca piú a dominare quanto € possibile sapere e realizzare. 
La difficoltá risiede nel fatto che la semplicitá del filosofare € nel 
pensare solo se questo si fonda sulla semplicita dell'agire e dell'effet- 
tiva vita spirituale, Per un esserci non solo € impossibile abbracciare 
tutti i ricordi storicamente accessibili, ma anche entrare in comuni- 
cazione con tutte le esistenze presenti. Ció che si offre empiricamente 
é solo un piccolo ed evanescente settore del possibile. La quantitá 
di forza di cui si dispone nell'angustia dell'esserci puó essere dissi- 
pata occupandosi di cose accidentali o trattando con tutti gli uomini 
che si incontrano. Alla semplicitá conduce la scelta intuitiva; infatti 
é possibile tanto l'apprensione incondizionata del presente e di ció 
che realmente mi appartiene quanto il trascurare 'una e laltra cosa; 
e possibile tanto l'attesa quanto la decisione immediata. Ció non 
dipende da un piano intelligente, ma l'intelligenza crea l'ambito in 
cui la possibilitá dell'esistenza giunge alle sue decisioni, alle sue con- 
quiste, alle sue perdite. Per la profonditá della semplicitá € per me 
determinante sapere quali uomini entrano in contatto con la mia 
esistenza, se e vero che, tra i molti, solo pochi, nel corso della vita, 
si conoscono come reciprocamente appartenentesi. Quali letture com- 
pio e quali rifiuto, quali attivitá coltivo sotto l'impulso delle im- 
pressioni momentanee che indefinitamente e casualmente si presen- 
tano nel corso della vita, quali filosofi scelgo per affidarmi ad essi 
invece che ad altri, tutto ció appartiene al cammino percorso dalla 
semplicitá dell'esistere che non puó disperdersi nell'arbitrario e nel- 
Voccasionale. La semplicitá € la guida del pensiero scientifico e filo- 
sofico che cosi si differenziano da quel cieco lavoro che considera 
sullo stesso piano tutti gli oggetti e tutti i problemi che sono og- 
getti d'indagine, come se dovessero essere rielaborati, mentre in 
realtá il lavoro ha senso solo se si sottomette alle finalitá di una vita 
filosofica che aspira alla semplicitá. 
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3. La filosofia come essere-intermedio. Il filo- 
sofare che si realizza in una vita, se vuol mantenersi vero, non 
pud tradursi completamente in un prodotto intellettuale. Infatti, come 
pensiero enunciato, la filosofia € tra la realtá passata che in essa 
si chiarisce e la realtá futura che, attraverso essa, diventa possibile. 
“Non € conclusa in se stessa come un'opera in cui l'uomo possa 
esprimersi e abbandonarsi in una felice atemporalitá, essa é piuttosto 
una funzione come appello o come accertamento. Se cosi e, la filo- 
sofia fa la sua comparsa quando la realtá € accaduta, per oftrire ad 
essa, che ormai piú non esiste, il sapere di se stessa e per conservarlo 
nell'essere attraverso il ricordo; da questo punto di vista Hegel ha 
detto che la filosofia € come la nottola di Minerva che inizia il suo 
volo sul far del crepuscolo, quando termina un'epoca. Oppure' la 
filosofia precorre una nuova realtá di cui ne anticipa il possibile 
cammino, e in questo senso Nietzsche la chiama il lampo che ac- 
cende un nuovo fuoco. In entrambi i casi non si tratta di due filo- 
sofie essenzialmente distinte, ma é il filosofare che é ad un tempo 
l'una e Paltra cosa; infatti, mediante la chiarificazione del passato 
e di ció che al presente sussiste, esso consente di cogliere il reale dal 
possibile; e ció non nell'ambito del finito come tale, dove la cura del- 
Vesserci ha questa funzione intermediaria, ma nell'esistere davant 
alla propria trascendenza nella manifestazione di ció che é tempo- 
rale, e che in esso, sia passato o sia futuro, e elevato all'eternitá 
dell'essere autentico. 

Questa elevazione scaturisce dalla trasposizione della filosofia, e 
non dalla filosofia come prodotto intellettuale. Il fatto che la filosofia 
sia « qualcosa di intermedio » significa che puó possedere veritá solo 
nella totalitá dell'esserci singolare dell'uomo, e che non puó atten- 
derla da un futuro che la trascende. Il filosofare, che originariamente 
é pensiero come vita esistente, si scioglie necessariamente dalla sua 
situazione e dall'azione in essa incondizionata per meditare su se 
stesso, per confrontarsi, differenziarsi, verificarsi ed estendersi senza 
fine. Ma nello sciogliersi, perde in forza d'esecuzione ció che gua- 
dagna in ampiezza nella sfera del possibile e del discrezionale, con- 
servando, nello stesso tempo, la consapevolezza della sua carenza, 
per cui riesce ad essere propriamente vero solo quando si ritraduce 
nell'azione presente. Infatti, come mero pensiero incompleto, mo- 
stra, nell'enunciarsi come prodotto intellettuale, quel piano di rottura 
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che puó comporsi solo se il filosofare, o nel ricordo, o nella realiz- 
zazione, fa tutt'uno con la vita dell'individuo. Ció, pero, alla sola 
condizione che il ricordo non sia conclusione, ma fondamento per 
una nuova realizzazione, e che la realizzazione non cominci nel 
vuoto, ma sia apprensione storicamente memorativa del futuro. 

Il trasporsi del filosofare sul piano della realizzazione conduce 
oggettivamente a un rapportarsi, a un indagare, a un produrre e ad 
un agire, soggettivamente a un atteggiamento interiore, a un sapere 
dell'essere, a una quiete nell'inquietudine. Come realtá € sempre 
qualcosa di determinato che, come esserci finito, € inafferrabile nel 
suo fondamento. Ad esempio, nella scienza ció che si indaga e og- 
gettivamente chiaro, ma la ragione per cui s'é indagato, la consa- 
pevolezza del senso, il primo inizio d'un pensiero € quell'ambito 
originario in cui la scienza ¿ un filosofare. Questo s'é trasposto nel- 
Pindagine, attraverso cui fa luce su un esserci nel mondo, in modo 
tale che ció che in esso € conoscenza scientifica possiede il suo va- 
lore anche se si separa dalla propria origine che € nellesser-se-stesso 
del ricercatore. 


4 La filosofia come prendersi cura del pro- 
prio se-stesso. La realtá che risulta dalla trasposizione é l'es- 
ser-se-stesso del singolo. Filosofando sono presso di me, non presso 
una semplice cosa. Che filosofare sia un prendersi cura del proprio 
se-stesso risulta dalla situazione dell'esserci. In essa non divento un 
oggetto per me, ma, se cerco di penetrare nell'origine, non posso 
prescindere da me, se lo pretendessi, finirei sempre col rincorrermi 
per via. Quando cosi mi incontro, non sono come gia sono, ma, 
filosofando, cerco di diventare ció che sono come possibilitá. Infatti, 
nell'esserci come tale, non possiedo come dato Pessere autentico, ma 
mi dirigo verso di esso nell'identitá della mia libertá e nella deci- 
sione di ció che faccio e perció sono. 

L'esser-se-stesso non é reperibile nella situazionalitá dell'esserci, 
ma nella comunicazione che va dai contatti piú semplici, che si 
realizzano una sola volta, a quelli della comunita, in cui l'esser-se- 
stesso giunge ad essere per virtú dell'altro-se-stesso nella reciprocitá 
di una vita. La filosofia enunciata in un tempo puó solo essere il 
risultato della comunicazione dell'esser-se-stesso che st prende cura 
di sé negli innumerevoli individui che, in situazione analoga, tro- 
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vano qua e lá modo d'esprimersi. Perció la filosofia, come prodotto, 
appartiene originariamente a molti, e il singolo che la enuncia si 
limita a conferire chiarezza e connessione a ció che € giá presente 
anonimamente, potenziandolo forse in acutezza ed estensione. E 
fuori dubbio che i pochi grandi filosofi hanno creato schemi di pen- 
siero che hanno avuto un'enorme importanza, ma solo perché si 
sono fatti rappresentanti di un'epoca che poteva riconoscersi in essi 
come nei suoi migliori esponenti, cosi come poteva rifiutarsi. C' 
dunque questa comunitá che non annulla l'esser-se-stesso, ma che lo 
attrae a sé. Ció che costituisce di volta in volta l'unitá, che non c'é 
mai gia, ma che solo indirettamente si manifesta e fonda la comu- 
nitá, rimane occulto. Il filosofo dice col suo se-stesso ció che molti 
pensano. Chi lo ascolta pensa a sua volta col suo se-stesso in una 
pienezza che non é mai universale, ma che € essenziale per la veritá. 

Poiché il filosofare € prendersi cura del proprio se-stesso é pos- 
sibile obiettare che allora chi filosofa parla sempre e solo di sé. 
Effettivamente é cosi, ma non solo, come sottintende equivocamente 
Pobiezione, dell'io empirico che puó essere oggetto di un'analisi 
psicologica, ma del se-stesso come esistenza possibile, di quest'ori- 
gine di ogni pensiero che chiunque cerca la filosofia vuole ascoltare. 
Filosofando, infatti, oltrepasso il mio mero esserci empirico e, come 
esistenza possibile, cerco un'altra esistenza per pormi in comunica- 
zione con lei. E fuori dubbio che c'é il pericolo di confondersi e di 
scivolare verso il lato peggiore della comunicazione personale, che 
nasce dalla curiositá istintiva che cerca, in un certo senso, di distrug- 
gere Paltro riducendolo ad un oggetto psicologico, c'? poi il pericolo 
di cedere alla tendenza che induce ad assumere un altro aspetto per 
produrre sensazione e per trovare una pseudocoscienza di se-stesso 
da far valere nei confronti degli altri. Ma e impossibile pensare un 
pensiero filosofico senza parteciparvi, come se fosse un pensiero 
scientifico, a meno di tradurlo in un vuoto materiale intellettuale 
che si pensa solo esteriormente come qualcosa d'apprendere. Nel 
pensiero filosofico il se-stesso € colpito e sollecitato ad elevarsi, anche 
quando il pensiero s'é giá tradotto nella fredda oggettivitá del lin- 
guaggio, senza cui non si fa chiaro. Invece di obiettare che in filo- 
sofia si parla sempre di sé, c'é da dire che chi filosofa parla sempre 
del suo esser-se-stesso, e chi non lo fa, non filosofa, anzi si inganna 
perché non é assolutamente presente a se-stesso, ma se ne dimentica. 
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Filosofia e sistema. 


Il pemsare € giá sistermatico per natura, non si arresta a ció che 
é stato pensato, né si limita a giustapporre i pensieri, ma cerca di 
porli in relazione fino ad esaurire e ad abbracciare tutte le possi- 
bilitá del pensabile. Il filosofare € quel pensare che, oltrepassando 
ogni limite, si dirige in quell'unica direzione che conduce alla tota- 
litá come tale. Questa che non é mai posseduta come un oggetto, 
puó essere accertata attraverso il sistema che, della totalita, ne espri- 
me la forma. 

Il filosofare non puó costituirsi in alcun sistema; diventa sistema 
nella misura in cui sa; il sistema é il suo aspetto d'universalita gene- 
rica. Trasformarsi in sistema significherebbe, per il filosofare, mo- 
rire; per questo esso si riconquista al di lá di ogni sistema, e rimane 
in lotta col sistema che esso stesso, pensando, produce. La distru- 
zione di ogni sistema e Paspetto di realtá che gli compete in quanto 
pensiero attuale di un se-stesso, 

Se il filosofare € la via attraverso cui jo spezzo ogni catena e 
rendo possibile e attuale la mia libertá, allora a ció che é pensato 
si deve chiedere se alimenta la mia ricerca o se la paralizza. L'es- 
serci, come esser-se-stesso isolato nel suo mondo, é come una pri- 
gione, ma se tenta di evadere corre il rischio di cadere nel sistema 
del pensato che é una nuova prigione. Una costruzione dell'essere 
che pretendesse di porsi come veritá assoluta non lascerebbe alcuna 
libertá, in essa non potrei sfuggire ad una costruzione asfissiante. La 
libertá esige una riserva nei confronti di tutto ció che é pensato, in 
modo da dominare ogni metodo determinato senza risolversi incon- 
dizionatamente in alcuno di essi. E infatti presente in ognuno, ma 
in modo assoluto, in nessuno. Se si chiudesse nel sisterna, che pe- 
raltro persegue, il filosofare si arenerebbe. Il vero filosofare, infatti, 
vuol percorrere quelle vie che alla fine gli consentono di scorgere il 
naufragio del proprio voler-sapere. Non vuol colmare lo spazio con 
intuizioni conoscitive, ma crearlo per la sua libertá; in ogni siste- 
matica, il filosofare, originariamente totalizzante, si conclude in un 
sistema che resta decisamente frammentario. Si concede cosi alla li- 
bertá il diritto alla sua piú alta aspirazione, che consiste nell'avanzare 
aperta verso il mondo, nel ritrovarsi presso di sé nell'interiorizza- 
zione dell'esistenza, nel cercare il fondamento nella sua profonditá 
trascendente. Questa aspirazione, che é poi la manifestazione della 
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veritá che neppure lincompiutezza dell'essere temporale riesce ad 
annullare, verrebbe sepolta dalla veritá saputa nel sistema. 


1. Il sistema nella scienza e nel filosofare. 
Nella scienza, il sistema esprime, nel suo aspetto formale, la totalitá 
di una conoscenza in sé connessa che diventa oggetto del sapere. Si 
richiedono, allo scopo, delle premesse da cui partire, delle modalita 
che consentano la deduzione di un termine dall'altro, e la totalitá 
delle possibilitá del materiale in modo che la deduzione giunga a un 
termine; il sistema, per la sua stessa forma, non puó che essere 
chiuso avendo giá predisposto al suo interno lo spazio per eventuali 
novitáa che dovessero sopraggiungere. 

Il sistema € presente in tutte le scienze. 1 principi possono essere 
molti o pochi, la deduzione puó limitarsi ad essere un semplice rag- 
gruppamento in vista d'un certo ordine, e la struttura chiusa del 
sistema solo uno schema molto generale e vuoto. 

Il sistema puó essere quello degli oggetti di un sapere, o quello 
dei metodi che consentono alla conoscenza di dominare i propri og- 
getti. Si va alla ricerca della sistematica che é presente nella natura 
stessa delle cose, come il sistema delle leggi naturali dedotte da un 
principio, il sistema delle forme delle cose reali, il sistema delle forze 
psichiche e sociali, ecc. Un vero sistema dovrebbe significare una co- 
noscenza definitiva della corrispondente sfera degli oggetti. Dal mo- 
mento che é impossibile giungere ad una simile conoscenza, perché 
si tratta di un compito senza fine, non si puó che realizzare un si- 
stema relativo, che rappresenta un'approssimazione compresa tra un 
ordinamento estrinseco e arbitrario e il sistema ultimo delle cose, 
utopisticamente pensato lungo il carmmino che vi conduce. Alla 
convinzione che si illude di essere in possesso col sistema della cono- 
scenza definitiva si oppone l'indagine scientifica per la quale ogni 
sistema é solo un tentativo o uno strumento di cui disporre. L'inda- 
gine, cioé, non si sottomette al sistema, ma, attraverso la verifica 
empirica che non ha mai fine, si trasforma in qualcosa di inesau- 
ribile. 

Nel filosofare, il sistema, pur essendo come sempre la forma del 
pensato mei suoi aspetti generali, possiede un senso radicalmente 
nuovo in quanto, al di lá di tutta Poggettivitá, cerca di cogliere l'es- 
sere stesso, per cui non puó sussistere corne scienza. Il sistema del 
filosofare € in funzione della libertá. Nelle scienze, la libertA intel- 
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lettuale della coscienza in generale considera il sistema come un 
tentativo, come uno strumento da utilizzare. Ma nel filosofare come 
antochiarificazione, la libertá non é cosi distante dai contenuti pen- 
sati da poter impiegare la propria sistematica ad un livello meramente 
tecnico. Come nelle scienze la sistematica esprime un'approssima- 
zione al vero sistema naturale della cosa, cosi nel filosofare quanto 
piú la sistematica € autentica, tanto meno si radica in un'oggettivitá, 
e tanto piú nell'originaria coscienza dell'essere. Vista cosi dal- 
Pesterno, essa é solo l'espressione dello stile del pensiero di un se- 
stesso. Vista dall'interno, invece, possiede una veritá singolare che il 
pensatore puó senz'altro tradurre in un prodotto oggettivo, in una 
possibilitá tecnica, ma con la conseguenza che, distanziandosi da essa, 
perde quel contenuto che gli consentiva di esserne certo come di una 
veritá. Ovviamente egli si distanzia solo dai prodotti della sisterna- 
tica nella sua espressione concettuale, non dal sistema stesso con cui, 
invece, nella sua origine, si identifica. Nel filosofare, dunque, il si- 
stema non é solo lo schema di un prodotto oggettivo, né solo la vera 
sistematica di una conoscenza oggettiva, ma la libertá stessa che in 
esso diviene consapevole. Nella sua oggettivazione il sistema diventa 
per sé la chiarezza dell'esser-se-stesso, ma, separato dal se-stesso, 
come semplice prodotto oggettivo decade al livello di ció che si 
puó utilizzare e apprendere. 


2. 11 molteplice significato del sistema nel 
filosofare. Nel filosofare il sistema gioca un ruolo molteplice. 
A secondo del piano in cui si realizza ha ogni volta un senso di- 
verso. La filosofia, come prodotto intellettuale, possiede e si articola 
in sistemi che poi supera, pur essendo essa stessa, come totalitá, a 
sua volta sistematica per la scelta del principio che presiede l'interna 
sua connessione. Se si considerano le filosofie come opere € possibile 
tipicizzare le rispettive forme di sisterna. 

a) Il sistema filosofico € una costruzione oggettiva dell'essere 
intesa come costruzione della totalitá nel suo fondamento. Come tale 
esso € originariamente la lettura metafisica delle cifre dell'essere e il 
suo oggetto e lessere trascendente; se poi smarrisce il riferimento al- 
Porigine, puó valere come ipotesi nella particolare conoscenza scien- 
tifica delPesserci che coglie sempre e solo un essere particolare. 

b) ll sistema filosofico é la forma di un'orientazione onnilate- 
rale nel mondo e delle categorie e dei metodi del conoscere. Come 
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tale e la forma generale della teoria, e l'ordinamento non vincolante, 
non falso, ma non ancora positivamente vero, perció insufficiente, 
ma indispensabile, di ció che sopraggiunge e di ció che é possibile. 
E Vappropriata sistematica scientifica presente nella logica e nella 
psicologia, non peró nel filosofare a cui semplicermente serve. 

c) Il sistema filosofico vuol essere, nel pensiero, la forma in cut 
si manifesta la fede di un'esistenza storica. Come tale é una forma 
di volta in volta unica che, per un impianto oggettivo simile al se- 
condo dei tipi citati, possiede un contenuto autentico che, radican- 
dosi nella continuitá di un comunicativo divenir-se-stesso, costituisce 
un linguaggio insostituibile. Cosi sono le grandi figure, cosi sono 
anche le minori se sono veritiere, cosi € tutto l'autentico filosofare 
che non si riduce a un semplice gioco, anche quando non trova 
un'espressione storica efficace o non crea nuovi prodotti intellettuali, 
ma, nell'esserci, si limita a parlare a chi gli si fa incontro, come 
un'esistenza ad un'altra esistenza. 

Di queste forme di sistema solo la seconda, per la sua infinita 
mobilitá e universalitá, € logicamente chiara per qualsiasi intelletto. 
La prima e la terza sono tali che in esse si esprime, in forma gene- 
rale, un'alteritá assolutamente storica; nella prima, come cifra, l'es- 
sere della trascendenza; nella terza, come appello, la possibilitá 
dell'esistenza. 

La sistematica che esprime la coscienza esistenziale dell'essere 
nello stesso momento in cui la crea é per noi la piú originaria per- 
ché, partendo dalla situazionalitá dell'esserci, decide per l'esistenza 
possibile, il cui cammino registra l'identitá di pensiero e azione inte- 
riore. Se Vessere nella sua eternitd potesse essere oggetto e punto di 
partenza del nostro filosofare, la sua sistematica sarebbe l'unica vera, 
anzi essa diverrebbe il compimento della filosofia. Questa cesserebbe 
di essere filosofare, nel senso di aspirazione verso la conoscenza del 
vero essere, per tradursi in sapienza, come possesso di questo sapere. 
In un sistema del genere il filosofare anticipa nell'esserci temporale 
ció che si potrebbe apprendere alla fine dei giorni, e che invece ora 
si puó solo tentare per un istante di leggere in cifre, cioé in quella 
forma storica che si dissolve e va in frantumi. 


3- Il sistema nella situazione dell'esserci tem- 
porale. Nel filosofare, dunque, il sistema puó essere compreso 
secondo le sue possibilitá solo nella situazione dell'esserci temporale, 
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che € poi Punico luogo in cui il filosofare si presenta e ha senso. 
L'esistenza, infatti, é sempre e solo in cammino, e si perde se giá 
si crede alla meta. Non c'é la comprensione sistematica dell'essere 
atemporale che consenta di sottrarsi all'inquietudine connessa alla 
possibilitá di decidere; non c'é la giusta direzione della vita che 
possa valere per sempre e che sarebbe sufficiente seguire per decidere 
rettamente; non c'é la conoscenza della veritá assoluta a cui sarebbe 
sufficiente ricondurre ció che io sono e faccio. Noi siamo nel mondo 
siamo il mondo e non ci troviamo mai di fronte ad esso. Nel mondo 
giungiamo ad essere ció che siamo, in una situazione storica che é la 
nostra e che non é né unica per tutti, né identica in ogni tempo. 
L'assoluto per noi € nel tempo, e perció dissolventesi; ció che € solo 
atemporale é relativo, come mera universalitá, mera esattezza, mera 
validitá. L'assoluto diventa per noi decisivo quando, come manife- 
stazione nel tempo, é esposto al pericolo. Per questo il filosofare ¿ 
quel pensare che non conclude l'assoluto nella compiutezza di un 
sistema, ma che, mediante una sistematica, puó orientare, chiarire, 
equivocamente manifestare, per preparare a quella realizzazione che 
non si puó anticipare, ma solo effettuare, partendo dalla possibilitá 
esistenziale. Filosofare nel pericolo connesso all'esistere esprime di 
volta in volta la certezza di superare, e mai d'aver superato, come 
presupporrebbe la filosofia nel sistema compiuto. 

Partendo da questa situazione si comprende loriginarietá della 
sistematica che dilacera V'essere, senza essere capace di ricomporlo in 
unitá. E la chiarezza della coscienza dell'essere che, manifestandosi, 
riconosce all'esserci ció che € inevitabile: 

Non ce alcun sistema dell'esserci, infatti, il mondo € gia in sé 
lacerato e inconcluso, e solo relativamente, in isolate prospettive, di- 
venta un'unita. 

Non ce, inoltre, alcun sistema dell esistenza, perché Vesistenza 
si dá solo con Paltra esistenza, e non é possibile abbracciare le esi- 
stenze da un punto di vista esterno; la storicitá dell'esistenza ha una 
possibilitá inesauribile, € infinita e inabbracciabile. 

Non ce, infine, alcun sistema della trascendenza, perché questa 
e accessibile solo all'esistenza che dimora nell'esserci in una forma 
che e a sua volta storica, in cui puó essere colta esistenzialmente dalla 
libertá come unitá, senza che, peraltro, sia possibile concepire, par- 
tendo da questa unitá, ció che per noi esiste nel tempo. 
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Questa lacerazione € a sua volta origine di una sistematica, anche 
se, dovunque, annulla il sistema. Non é un sistema che si limita 
a differenziare gli ambiti dell'essere oggettivamente fissato, per poi 
ricostruirli ciascuno per sé, ma e la sistematica del trascendere, os- 
sia una forma originaria e non un semplice ordinamento formale 
ottenuto con metodi particolari; in essa agisce un principio che in 
sé non e logico. Questa origine si trova nella coscienza dell'essere; 
perció la forma originaria del filosofare sistematico € il trascendere 
dell'essere nell'esserci. 

Quando si tratta dell'essere autentico quest'origine ritorna in ogni 
domanda. Se penso a tutto ció che mi si presenta, a ció che sono 
e a ció che faccio, non posso evitare di chiedere anche che cosa 
penso, verso dove trascendo o non trascendo. In tutto c'é esserci, li- 
bertá e trascendenza. Cosi, nella coscienza dell'essere, Vorigine, 
quando é pensata, diventa un principio metodico del filosofare e 
della sua sistematica, ma non diventa assolutamente un principio 
da cui poter dedurre il contenuto dell'esserci e dell'essere. Infatti, 
Porigine, come coscienza esistenziale dell'essere, non € origine del- 
Pessere stesso. Y tentativo di pensare Vorigine dell'essere in generale 
é un trascendere metafisico sulla base dell'esistenza possibile. Se po- 
tesse essere realizzato in termini universalmente validi, e non sem- 
plicemente storici, la filosofia si fonderebbe solamente sull'essere in 
sé, avrebbe raggiunto la meta, la libertá sarebbe annullata, il tempo 
sarebbe giunto alla sua fine. Ma, nello stesso tempo, lorigine della 
coscienza esistenziale dell'essere, essendo unica, avrebbe scarsissime 
possibilita di essere lVimizio del filosofare da cui poter cominciare, 
nella successione di una produzione intellettuale, come da un punto 
di partenza fisso. Se non che l'origine della coscienza esistenziale 
dell'essere € il fondamento indeterminabile e quindi il luogo non 
spaziale a cui il filosofare ritorna per ogni verifica decisiva. Da esso 
parte Paccertamento dell'essere nei modi del trascendere e ad esso 
ritorna il compimento nel trascendere come la realtá presente nella 
situazione dell'esserci. L'origine dell'essere pud essere solo unica e 
identica; l'inizio del filosofare, se questorigine fosse conosciuta, 
avrebbe, ma solo a livello di rappresentazione e non in sé, varie 
possibilitá. L'origine della coscienza dell'essere € invece storica, e 
quindi mobile e mai definitiva. L'inizio del filosofare, nel movi- 
mento verso i prodotti intellettuali che hanno il loro fondamento e 
la loro fine in questa origine, ha infinite e inesauribili possibilitá. 
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Nessun prodotto intellettuale costituisce per esso il sistema unico: 
anzi, esso stesso muta di volta in volta nella realizzazione del filo- 


sofare. 


4. Il problema della veritá nella sistematica 
del proprio filosofare. Se quest'origine é il fondamento 
di una sistematica oltrepassante che opera in quellarticolazione del 
trascendere prevista dall'orientazione nel mondo, dalla chiarifica- 
zione dell'esistenza e dalla metafisica, c'é da chiedersi se questa si- 
stematica esige, sia pure solo a livello formale, una validitá vinco- 
lante. A questa domanda si risponde che vincolante é solo il trascen- 
dere nell'orientazione nel mondo, sia pure solo nella misura in cui 
si pensa negativamente ai limiti. Per nessun trascendere positivo é 
possibile pretendere una validitá vincolante, perché ogni trascendere 
oltrepassa l'intelletto che vi si rivolge, che pensa partendo da esso, 
che lo prepara, ma che non lo produce. Dal punto di vista filosofico 
i modi del trascendere appaiono come l'ambito stesso della veritá, 
perché in essi si coglie chiaramente nelle sue dimensioni la coscienza 
dell'essere nell'esserci temporale. 

La lacerazione, in cui l'essere appare all'esistenza possibile nel- 
Pesserci, non consente di trovare un essere trascendente che sia in 
grado di includerlo in una visione universalmente valida capace di 
renderla comprensibile. Al contrario, nell'esserci mi si chiarisce tutto 
Pessere quando questo, malgrado la lacerazione, anzi proprio a causa 
di questa, trova in essa il suo luogo, la sua giustificazione e il suo 
rifiuto. La coscienza della lacerazione dell'essere, che in sé non é 
un principio d'ordine, costituisce il punto di partenza di una ricerca 
trascendente e di un rinvenimento storico. Quando peró é espressa, 
diventa immediatamente un principio d'ordine, e senz'altro quello 
fondamentale del filosofare; grazie ad essa, le domande e le risposte 
filosofiche si differenziano secondo il loro vero senso, per cui si 
chiarisce ció che in esse si puó pensare e volere. Come principio 
d'ordine essa mostra i metodi e le vie del trascendere, dopo aver 
escluso i metodi della conoscenza nel mondo. 

L'espressione dell'essere, come essere lacerato in mondo, libertá 
e trascendenza, é nella situazione dell'esserci, la formula per indicare 
un'insolubilitá. L'eterogeneitá di questo essere, ad eccezione che nella 
trascendenza dove alla fine tutto puó essere ricondotto ad unitá, non 
si chiude né in un possesso immediato, né in un abisso in cui poter 
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precipitare ciecamente, ma nel compimento incomunicabile di un 
cammino in cui un'esistenza si afhianca ad un'altra esistenza, senza 
comunque poter giungere ad una conclusione conosciuta in un filo- 
sofico prodotto intellettuale. Per questa ragione la sistematica origi- 
naria di una coscienza dell'essere dilacerata in mondo, esistenza e 
trascendenza non trova mai un'espressione assoluta. Á causa di que- 
sta lacerazione e impossibile attenersi a questa sistematica nella sua 
oggettivazione e alle formule della sua espressione, come se si trat- 
tasse di un sapere. La veritá é in ció di cui questa sistematica é 
espressione lacerata, e verso cui deve trascinare il soggetto pensante. 
Proprio perché l'autochiarificazione della coscienza dell'essere nei 
modi del trascendere sembra cosi evidente, € difficile e quasi inna- 
turale rinunciare al carattere vincolante della sua universale validitá. 
Veramente anche chi non dubita non deve fraintendere il senso della 
veritá del suo pensiero. 11 «coraggio della veritá» é un atteggia- 
mento ambiguo: il coraggio é nella realtá che attuo e in cui agisco 
in modo da non dubitare della veritá. Non c'é alcun coraggio nel- 
lVaffermare. Piuttosto ció che qui soprattutto importa € distinguere 
ció che € realmente vincolante dal rischio di doversi compromettere. 

Se per noi anche la sistematica che scaturisce dalla lacerazione 
della coscienza dell'essere € trascendente, allora non c'é'un'unica ra- 
dice da cui masce tutto ció che la filosofia ha da dire. Ad essa si 
contrappone il filosofare ricco di contenuto che, nel rispettivo pre- 
sente, nasce da una cosa, da una situazione storica, dalla decisione 
assunta, e dalla pienezza trascendente. "Tutto ció, quando e enun- 
ciato, si ritraduce in sistematiche. Ma anche quando, partendo da 
questo filosofare che si muove nella molteplicitá dell'esperienza, cerco 
il legame con la sistematica che lo oltrepassa, non nasce alcun si- 
stema, ossia nessun filosofico prodotto intellettuale che si ponga come 
onnicomprensivo. 

L'impossibilita di raggiungere unit potrebbe dipendere sola- 
mente dalla debolezza del pensiero. Sembra anzi che la libertá pre- 
scinda da questa unitá perché € impossibile senza inganno. Infatti 
si riprodurrebbe sempre quel sistema che sarebbe possibile alla fine 
dei giorni quando ormai non sarebbe pil necessario. Nella misura 
in cui la sistematica del filosofare si fonda inevitabilmente sulla co- 
scienza esistenziale dell'essere nell'esserci, non puó assumere una 
struttura chiusa neppure a livello formale, come si verificherebbe, 
ad esempio, nel caso in cui tutto ció che ancora deve sopraggiungere 
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storicamente trovasse il suo posto giá predisposto nello schema del 
sistema. 

Ne consegue, per le rappresentazioni del filosofare, che la siste- 
matica di una totalitá che nasce da una trascendente coscienza del- 
Pessere nella sua lacerazione, deve fare tutt'uno con la sistema- 
tica contenutistica che nasce da ogni pensiero filosofico originario, e 
infine con l'ordinamento che, mediante l'intelletto, e analogamente 
alla classificazione scientifica, dispone, compone e costruisce. Questo 
ordinamento, che come sistematica non vincolante non ha alcuna 
rilevanza filosofica, costituisce solo una supervisione delle possibilitá 
del pensiero, un rifugio dove un pensiero sistematico potrebbe prose- 
guire solo sottoponendosi ad una violenza falsamente costruttiva. La 
sistematica vincolante, pur essendo il contenuto del filosofare, non é 
in grado di dominare né la produzione intellettuale nel suo com- 
plesso, né ogni proposizione. La nostra sistematica oltrepassante nelle 
modalitá del trascendere puó, a sua volta, essere considerata come 
una sistematica speciale; allo stesso modo una sistematica metafisica, 
che cogliesse veramente l'essere oltrepasserebbe a sua volta, secondo 
i metodi del trascendere, il senso del suo contenuto, perché sarebbe 
costretta ad uscire da sé. Mentre, come prodotto intellettuale, la filo- 
sofia si irrigidisce in una forma particolare, come filosofare, € in sé 
infinitamente mobile, Questo alternativo spostamento non ha biso- 
gno di modificare il contenuto. Perció il vuoto ordinamento esteriore 
dei contenuti e il destino necessario che implica, come sua conse- 
guenza, latteggiamento autentico del filosofare che si sa sulla via 
del processo esistenziale. Come opera, la filosofia non puó essere 
scambiata col filosofare che € poi la chiarezza dell'esistenza, per cui 
anche il sistema pieno di contenuto, come prodotto intellettuale, 
non puó avere se non un valore funzionale. 

La nostra sistematica, quindi, non puó tradursi in sistema, ma 
rimane scissa in se stessa, coglie la sua essenziale origine sistematica 
e fa della coscienza della lacerazione dell'essere, che si chiarisce nel 
trascendere, la radice di una sistematica oltrepassante, Essa non puó 
costringere la totalitá in una forma unica, anche se si concede ad 
un ordinamento meramente intellettuale. Questo modo di disporre 
la sistematica su tre piani é per noi la conseguenza necessaria della 
situazione in cui si trova ad esserci il filosofare e quindi la forma, a 
nostro giudizio, piú onesta. Ció che la fa prediligere é il fatto di es- 
sere la meno esposta al fraintendimento e alla seduzione, e la pid 
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idonea a raggiungere la maggior ampiezza possibile nella coscienza 
di ció che in essa si pensa. 

Se vogliamo fare un paragone per illustrare il sistema oggettivo 
possiamo pensare al progetto, alla costruzione e al compimento di 
un edificio. Se fosse possibile girare intorno ad esso, porlo in situa- 
zioni, mostrarne le prospettive e gli aspetti, sarebbe un paragone 
adatto ad illustrare la pura e semplice sistematicitá. E evidente che 
il sistema ci condurrebbe troppo profondamente nell'essenza della 
costruzione se l'essere fosse un edificio accessibile quando é ancora 
in fase di costruzione. Ma Jl'essere non ci é accessibile nella sua 
struttura definitiva in base ad un piano finito ed esaminabile, ma 
solo in quanto ci troviamo in esso. L'esistenza possibile, se € origine 
del filosofare, realizza il suo edificio non in base a un piano pro- 
gettato, ma, superando tutti i suoi piani particolari, come il processo 
delle sue ultime decisioni. Di questo edificio si accerta nel filosofare, 
ma non attraverso una presunta conoscenza dell'edificio dell'essere, 
che, tra laltro, sarebbe impossibile. 

Con un altro paragone possiamo dire che nel filosofare la siste- 
matica essenziale non é un edificio fondato su una pietra angolare, 
ma piuttosto su una sfera che ruota liberamente e che in un inces- 
sante movimento si dilata e si contrae, da entrambi i lati, all'infinito; 
una síera che assume forme asimmetriche e poi le perde; che non 
ha alcun centro assoluto, ma ne ha uno di volta in volta, e che é 
costretta a sostenersi in un centro che non é in essa, ma nell'esser-se- 
stesso che l'ha pensata. 


La filosofia e la sua storia. 


In ogni nuova epoca che si presenta, la filosofia, vista dall'esterno, 
appare in forma diversa, mentre, vista dall'interno, la si coglie sem- 
pre rivolta ad un'unica e identica cosa. La modificazione della sua 
forma nella successione temporale non é un processo estrinseco, ma 
€ la filosofia che, mentre si riconosce e si accetta come fu, possiede 
il suo esserci come sua storia. 


1. La presenza del passato. É essenziale il senso in 
cui il passato € presente. Nelle scienze il passato puó essere inteso 
come un'acquisizione su cui si costruisce la conoscenza successiva; le 
scienze, nella misura in cui la situazione sociologica lo concede, 
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trasmettono le loro scoperte da generazione a generazione, moltipli- 
candole. Ma per ció che si riconosce esatto e indiferente quando e 
dove é stato conosciuto. Quando il sapere si applica all'esattezza 
atemporale siamo in un processo di continuo avanzamento, posse- 
diarnmo sempre qualcosa di piú dei predecessori crescendo, per cosi 
dire, sulle loro spalle. La storia, allora, € solo la forma temporale 
dell'acquisizione della veritá, nei cui confronti rimane estranea e non 
prova alcun autentico interesse. L'indagatore pensa alle cose e al 
modo di impadronirsene, non al passato. 

Ma se il materiale delle scienze, i loro metodi e i loro risultati 
rientrano in questo processo d'avanzamento, non vi rientrano il 
senso, l'immagine del mondo e la filosofia che le scienze sempre 
implicano anche quando pensano di essersene completamente separate 
per il fatto di occuparsi esclusivamente della pura conoscenza delle 
cose. Per contro, se nel filosofare c'e logica e psicologia come stru- 
menti che registrano una crescita e una diminuzione che si possono 
imparare e incrementare, ció che in esse si puó apprendere non € 
assolutamente filosofia e l'apprendere non € filosofare. Infatti nel f- 
losofare la rispettiva storia € sostanzialmente presente, senza che 
peraltro sia possibile conoscerla suficientemente come risultato, 

Se dunque le scienze sono giá oltre il loro passato, lo stesso non 
si puó dire per il filosofare dove il passato ha un'importanza fonda- 
mentale, perché si dá il caso che il vero sia giá stato colto definitiva- 
mente proprio nel passato e da parte nostra non si sarebbe fatto altro 
che perderlo, per cui il compito é di ritornarvi. Se perú si considera 
la filosofia come gid compiuta nel passato, allora si annulla la storia 
come tale, e la veritá non é piú, nel tempo, trasformazione da una 
nuova origine, ma restaurazione. 

C'é infatti in filosofia qualcosa che della storia ci parla cone un 
che di compiuto e a proposito del quale siamo certi di non poter 
far meglio. Quando consideriamo come s'é realizzato il filosofare 
nella figura temporale di uno dei grandi filosofi é assurdo dire che, 
in determinate circostanze, egli avrebbe dovuto pensare diversamente 
e allora avrebbe avuto ragione. L'inesattezza del dettaglio non ha 
alcuna importanza per l'autentica filosofia. E dunque possibile do- 
mandare e rispondere solo rispetto alla storia delle scienze in cui, 
progredendo si migliora. In filosofia, invece, ció che € compiuto, 
proprio per il fatto d'esser compiuto, non puó esser migliorato né 
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ripetuto in maniera identica. Si tratta infatti di qualcosa che e, solo 
se € se stesso. La sua massima forza non si radica nella trasmissione 
dí qualcosa di identico, ma nella sua capacitá di ridestare e creare 
una nuova origine. 

Questo continuo ridestare é il tratto caratteristico della manife- 
stazione della storia della filosofia. Il filosofare é legato al suo pas- 
sato e nello stesso tempo é originariamente se stesso, perché entra 
nella dimensione atemporale partendo da un suo proprio fondamento 
e da un suo tempo. Questa é la storicitá del filosofare. Esso non puó 
prendere le mosse da ció che l'ha preceduto, perché, per noi, € quel- 
Paccadimento unico, e in sé coerente, dell'essere umano che comin- 
ció con i greci, e dal quale bisogna partire per comprendere, almeno 
in parte, anche il filosofare che ci é estraneo come, ad esempio, 
quello indiano e quello cinese. Cartesio e Kant, ossia i filosofi che 
pid di tutti erano convinti di cominciare di nuovo e in maniera 
autentica, erano penetrati da una tradizione cosi ben assimilata da 
poterla trasformare. Ció che realmente iniziarono senza conoscenza 
della tradizione lo fecero sulla base delle correnti piú confuse e di- 
sperse che da essa provenivano, senza poter giungere ad un'essen- 
ziale chiarezza. La trasformazione che accompagna la filosofia, 
quando si ridesta in una nuova forma temporale del filosofare, non 
puó essere in sé ulteriormente chiarita, ma costituisce piuttosto 
Penigma della storicitá di tutto il nostro esserci, in cui c'é per noi 
Porigine. 

Come da sé procede questo risveglio da cui nasce, nella trasfor- 
mazione, una ripetizione che puó costituire un filosofare originario, 
€ impossibile concepirlo. E come se in un punto 'invisibile l'essere 
fosse entrato in contatto con l'essere. Che poi nell'esserci sia neces- 
sario questo risveglio, sembra che lo si possa comprendere dal- 
Pesterno. 

Poiché nell'esserci temporale l'esistenza dispone di volta in volta 
solo di una vita, nella sua manifestazione € necessariamente limitata. 
Ció che in essa puó essere e puó dire nasce da una disposizione ori- 
ginaria che il singolo non pud frequentemente conquistare a sua di- 
screzione e pretendere di realizzare a suo modo. lo non sono solo 
un vivente che cresce e poi muore, ma ció che sono lo sono per 
nozze originarie con ció che storicamente mi ridesta. Nell'origine 
sono unico e irrepetibile e mi sviluppo a partire da un inizio grazie 
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all'attivitá trasformatrice della materia cosmica che mi compone e 
dei movimenti che mi conducono a me stesso. Quanto pid numerosi 
sono i miei inizi, tanto pid inautentico suole apparirmi il mio essere, 
Quanto piú sono io stesso, tanto piú decisamente sono legato alla 
mia origine e al mio carmmino. Essendo un'esistenza finita, ció che 
incontro lo apprendo nei limiti del mio esserci, dove afferro ad un 
tempo la mia finitezza e l'idea della totalitá con le quali mi identi- 
fico per raggiungere la mia veritá nella sua manifestazione storica. 
Se poi il vero essere € l'uno che, nel momento stesso in cui é cono- 
sciuto, determina una apprensione dell'essere, allora lPessere deve 
manifestarsi come esserci temporale nel momento in cui si desta da 
un individuo limitato a un altro. In ogni manifestazione empirica 
di un'esistenza, l'essere, pur rimanendo identico con se stesso, resta 
sempre una manifestazione tra le altre. Per il fatto poi che, prove- 
nendo dal passato, pud rivolgere la parola sorgendo nel presente, la 
manifestazione dell'essere, nella disposizione di una nuova vita e at- 
traverso la possibile connessione originaria col suo fondamento pas- 
sato, puó rivelarsi in un modo che non ha potuto realizzare al suo 
primo inizio. Anche se la vita dell'individuo fosse piú lunga, la sua 
forza germinale primitiva andrebbe consumata; nel filosofare non ci 
sarebbe altro che un protrarsi e un disgregarsi di ció che gia c'é. Ma 
la nuova vita originaria, partendo dalla manifestazione della veritá 
filosofica, puó ascoltare ció che la sua precedente manifestazione, nel 
suo primo prodursi, non aveva potuto. Non si tratta del fatto che la 
nostra vita é troppo corta, per cui non possiamo continuare le nostre 
indagini che, piuttosto, dovevano essere lasciate al principiante che 
ha solo bisogno di imparare il mestiere, ma si tratta dell'ampiezza 
sostanziale di una vita che e se stessa solo una volta e solo in forza 
della sua origine propria. Come un uomo puó amare sinceramente e 
totalmente una sola volta e col tradimento del suo amore spezza il 
suo essere proprio, per ricominciare senza fondamento, e pid volte, 
a fare, a godere e a distruggersi, allo stesso modo puó realizzare in 
sé una sola forma di manifestazione, se vuol essere autentico e non 
vuol ridursi a disarticolati atteggiamenti esteriori; se vuol esser se 
stesso e, come tale, vuol parlare senza dissolversi dietro una ma- 
schera. 

Si pud quindi dire che attraverso i millenni del pensiero occiden- 
tale noi viviamo in un'xnica filosofia, la philosophia perennis, se con 


LA FORMA DELL'ESSERCI DELLA FILOSOFIA 407 


questa espressione intendiamo il sapersi del vero essere. Nessuno la 
possiede, piuttosto, essa é presente quando, in ogni generazione che 
si succede, assume negli individui una vita nuova in forme sempre 
differenti, quando ciascuna generazione, prescindendo da tutto ció 
che sa del pensiero passato, possiede, dal suo presente e dal suo fon- 
damento, la veritá in questa storicitá che nessuno puó conoscere 
dall'esterno. 

Ne consegue che anche le filosofie originariamente creatrici dispie- 
gano la loro veritá solo in quel processo di trasformazione operato 
da altri che, nel farvi la loro comparsa, si presentano come una 
nuova identitá che non si costituirebbe senza questa prernessa sto- 
rica, grazie alla quale, la filosofia conquista nuove possibilitá che 
non erano presenti neppure al primo creatore. Nel pensiero non si 
vive e non si fa mai la stessa cosa un'altra volta, perché se, come 
vissuto e come fatto, qualcosa parla dal passato, € perché il suo es- 
sere non é ancora compiuto. Nella trasformazione della filosofia 
passata nella veritá presente é custodito il senso della storia filosofica 
della filosofia che differisce dalla storia perché questa si limita a co- 
noscere ció che fu come oggetto di studio, come problema, come 
sistema. 

Con la coscienza di questa storicitá si potrebbe giungere a pensare 
una filosofia capace di illuminare fino in fondo tutta la filosofia pas- 
sata, che cosi si tradurrebbe, chiara come la luce del giorno, nella 
realtá presente della vita. Questa filosofia sarebbe la vera, in essa 
non solo apparirebbe la veritá nella sua peculiaritá storica, ma la si 
comprenderebbe come l'unica veritá in tutta la storia. Essere e ma- 
nifestazione si identificherebbero. Ovviamente una simile filosofia 
sarebbe possibile solo con la fine della storia, quando non ci sarebbe 
piú bisogno di alcun filosofare come manifestazione dell'esistenza 
possibile nella finitezza dell'esserci, perché si avrebbe a che fare con 
Punico vero essere che, nella sua inseitá, non esisterebbe per noi. 

Non c'é presente che possa ideare una nuova filosofia senza per- 
correre la sua storia. La prima difficoltá rimane sempre quella di 
intendere e di appropriarsi della filosofia precedente. La si conosce 
certo nelle sue opere, si sa che cosa ha detto, la si considera nei suoi 
elementi scientifici e nei suoi condizionamenti sociologici, ma ció 
che importa é che questo sapere si traduca in ció che sempre é il 
filosofare : l'esser-se stesso che si chiarisce nella sua trascendenza. 
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2. Appropriazione. Quando comprendo la totalitá della 
tradizione e me la rendo presente nella sua concretezza c'é qualcosa 
che cambia in me senza che io me ne renda conto. lo divengo ció 
che apprendo senza saperlo esplicitamente. Nascono nuove abitudini 
di pensiero perché non si sono presentate altre possibilitá. Accolgo 
i contenuti senza una previa problematizzazione, mi riconosco in 
essi prima ancora di essermi chiesto che cosa voglio essere. D'altra 
parte ció che fu non puó ripetersi un'altra volta. lo sono ció che 
sono divenuto grazie ad una trasformazione avvenuta sulla base di 
quanto ho ricevuto. Ció che si mantiene identico per un certo pe- 
riodo di tempo non é che l'estrinsecazione e la meccanizzazione di 
ció che é stato. 

Questa assimilazione, inavvertita e non verificata, non € ancora 
un'appropriazione, perché quest'ultima nasce solo da una differen- 
ziazione. Come mi oppongo a un altro che pure comprendo, per 
poter entrare con lui, dopo aver preso le distanze, in un'autentica 
comunitá, cosi mi separo da tutta la tradizione, in cui in un primo 
tempo inavvertitamente ero caduto, per poter, dopo una scelta ope- 
rata con chiara coscienza, rifiutarla o farla propria, una volta che ho 
capito che mi appartiene e che con essa mi posso identificare. Men- 
tre Pesser-uno nella sua immediatezza non e l'esser-se-stesso passato 
o presente, ma é o la sorda possibilitá di destarsi, o il consolidamento 
deviante di quanto s'? realizzato esteriormente, solo la separazione 
rende possibile la realizzazione del proprio-se-stesso, o il proprio 
smarrimento nel nulla. Questo esser-se-stesso che si differenzia deve 
appropriarsi della tradizione perché, partendo essenzialmente dalla 
sua origine, non giunge ancora a se stesso. Un se-stesso isolato che, 
non essendo ancora se-stesso, si distanzia da tutto, affonda nell'as- 
senza di terreno. Il processo d'appropriazione, a sua volta, deve pro- 
cedere dall'attivitá della propria origine, senza la quale nessun se- 
stesso potrebbe crescere. 

L”appropriazione si attiene al passato in cui lesistenza possibile 
cerca di incontrare il se-stesso di un'altra esistenza. Non si tratta piú 
solo di sottostare alla corrente della tradizione, ma di mettervi piede 
per captare i tesori che porta con sé. Le parole pid sommesse che 
giungono dal passato possono ridestarlo, mentre la piú solida tradi- 
zione puó contrastarlo come se ne fosse estranea. Dipende da chi 
Pascolta e dalle parole da cui si sente toccato. 
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L'appropriazione é essenzialmente diversa dall'accettazione este- 
riore. Jl pensiero e la parola, che non essendo legati allesistenza 
restano a livello di pura apparenza, sono mera ripetizione. Quel 
prendere che trasforma ció che sé acquisito, assorbendolo nel 
proprio agire, non é un furto. 

L'appropriazione é la semplicitá dell'originario che non puó es- 
ser messo in questione, € Punitá nella differenza, € Pessere attratto 
da ció che s'é liberamente scelto. E come un'intima amicizia, peró 
con la distanza di una relazione rivolta al passato. E come l'enigma 
presente in ogni genere di comunicazione, l'enigma per cui io sono 
io solo in virtú dell'alero che mi consente d'esser me stesso, l'enigma 
per cui mi perdo sia quando mi faccio assorbire senza resistenza da 
ció che ho recepito, sia quando mi isolo in me stesso. 

C'* appropriazione anche nel rífiuto, anche quando, accostan- 
domi a ció che é estraneo, sono risospinto verso me stesso, Chi € 
veramente nell'ambito che gli appartiene avverte ció che wé d'es- 
senziale nella realtá estranea, e in questo modo diventa ancor piú 
se stesso. lo nego la mia specifica possibilitá quando disattendo que- 
sta appropriazione, quando provo angoscia di fronte alla potenza 
dell'estraneo, oppure quando, senza legarmi a nulla, mi preoccupo 
di tutto come se fosse un riflesso del mio essere. 

L'appropriazione del filosofare passato si realizza attraverso la 
comprensione dei festí. Per prima cosa é necessario riprodurre il 
senso pensato nelle frasi. Questa comprensione é tanto piú sicura 
quanto piú le parole sono segni per la definizione concettuale di un 
senso che é possibile fissare in termini identici. Poiché nel filosofare 
le parole hanno sempre un senso fluttuante e indeterminato nei suoi 
limiti, questo senso puó essere ritrovato solo dal complesso dell'uso 
linguistico dell'autore. Ma siccome ció che € filosoficamente decisivo 
€ sempre qualcosa di piú del senso determinato nella fissazione, il 
processo di comprensione che parte dall'uso determinabile della pa- 
rola non ha mai fine, e non c'é alcuna comprensione che vi possa 
corrispondere. Chi comprende si pone, per cosi dire, dalla parte del- 
Pautore e, nei limiti del possibile, entra concretamente nel suo 
mondo. Solo in questo modo e possibile l'appropriazione che, lungi 
dal ridursi al puro e semplice apprendere, penetra nel filosofare sto- 
rico, partendo dalla propria storicitá. E come se in fondo ci fosse una 
comunitá in cui c'* Puno, e in cui si viene a contatto con ogni se 
stesso. 


286 


q10 ORIENTAZIONE FILOSOFICA NEL MONDO 


Se il processo di trasformazione consiste nell'appropriazione, al- 
lora € possibile pensare che la veritá si dischiude non perché la si 
puó leggere immediatamente nel testo, ma perché Pautore é li pre- 
sente. Non si deduce una veritá che da tempo é stata trovata, ma 
si evidenzia una veritá che fu attuale in un altro tempo cosi come 
ora la si coglie. L'originarietá del filosofare realizza una momenta- 
nea conciliazione. L'appropriazione, come esclude una conoscenza 
migliore, cosi rifiuta una modificazione e una correzione intellettuale 
arbitraria. Analizzare i contenuti mentali affidati alle parole, porre 
i suoi elementi in nuove relazioni, costruirli ¿ solo un'opera di chia- 
rificazione per giungere alla fonte. Mediante la conoscenza del pen- 
siero giá fissato, il trascendere, che é stato realizzato una volta nella 
dottrina, deve essere ripetuto come se fosse attuale. In ogni rapporto 
con la filosofia tramandata, unica differenza essenziale ¿ dunque 
costituita dal fatto che, o si tratta di un mero lavoro intellettuale 
condotto su parti di dottrine, senza una propria motivazione, ma 
con la semplice intenzione di ordinare per rendere piú facilmente 
comprensibile, con parafrasi, ció che si assume impropriamente come 
un semplice contenuto di conoscenza, oppure si tratta di un filoso- 
fare autentico nato da un proprio slancio vitale nell'attuale situazione. 


3. Dottrina e scuola. Il filosofare vive fondamentalmente 
grazie a pochi filosofi che nel corso di due millenni e mezzo sono 
apparsi, ciascuno nella propria unicitá e nella propria misura, come 
apice e origine del filosofare stesso. Gli altri procedono da essi, ma 
non partecipano alla loro origine se non la incontrano a partire dalla 
propria. Nessuno é acceso dalla veritá tramandata se giá non ne 
possiede in sé la scintilla, e anche in questo caso non e propriamente 
creativo anche se é vero e originario. 

Per lidentitá del vero filosofare e di quello originario € impossi- 
bile imparare la filosofia o limitarsi a recepirne la veritá. L'appro- 
priazione, che non e né progresso né irrigidimento, é la realtá del 
flosofare che si diffonde ridestando. 

Quando la propria originarietá, cercando l'origine nei grandi f- 
losofi, € sospinta verso ció che traspare dalle loro dottrine, il filoso- 
fare che ne risulta, e che mentre interpreta sussiste da sé, puó espri- 
mersi svolgendo una filosofia sistematica che, se non riesce mai ad 
entrare, neppure in piccolissima parte, nello spazio riservato ai 
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grandi, costituisce peró quell'organo del filosofare che, pur non 
creando da sé, rimane sempre un filosofare originale che mantiene 
aperto l'accesso ai grandi. Questa filosofia non potrá evitare di cer- 
care di nuovo, in ogni situazione storica, la propria forma. Chi la 
cerca nell'appropriazione, nella tradizione e nella venerazione incon- 
dizionata di quei filosofi secolari che non compaiono in ogni tempo, 
finisce col non distinguersi piú da essi. 

Poiché l'appropriazione presuppone che il filosofare mi giunga 
in forma oggettiva, e poiché per comprendere si richiede un certo 
mestiere, il filosofare si traduce inevitabilmente in dottrina che, 
come tale, espone il filosofare a quei possibili fraintendimenti che 
lo annichiliscono. La dottrina e la scuola, nonostante rappresentino 
un pericolo per il filosofare autentico, costituiscono pur sempre un 
compito a cui nessun filosofare si puó sottrarre se vuol comunicarsi 
ad un esserci nel mondo. 

Le Untversitá, come strutture di coesistenza di tutte le scienze 
per realizzare in tutte le direzioni le possibilitá del sapere, per inda- 
gare, per comprendere e apprendere tutto ció che puó presentarsi, 
tanto nei fatti, quanto nelle costruzioni intellettuali, possiedono 
un'unitá e una vita intensa dovuta al filosofare che € presente in 
ogni ricercatore e in ogni erudito. Questo qualcosa in « piú rispetto 
alla scienza » di cui tra l'altro ne costituisce il senso, oltre a stabi- 
lirne le reciproche relazioni, nell'insegnamento della filosofia diventa 
coscienza esplicita come anima del complesso. Le Universitá pro- 
sperano e fioriscono nella misura in cui sono penetrate e ispirate da 
quest'anima. 

Per questa ragione la dottrina filosofica diventa insegnamento 
nelle Universitá che sono oggi la condizione per la conservazione 
della tradizione scientifica e filosofica. La scuola traduce questo 
tesoro in concetti, differenziazioni, definizioni, metodi di pensiero, 
tecnica interpretativa e sapere storico da conquistare. Ma, oltre ad 
offrire i presupposti del filosofare, la scuola ha la funzione di richia- 
mare l'attenzione e di rendere disponibili all'ascolto dell'origine del 
filosofare passato. Con ció non fornisce la veritá filosofica, ma si li- 
mita a creare le condizioni per la sua acquisizione mediante una di- 
sciplina intellettuale, a insegnare ed esprimere con fondamento e 
precisione ció che s'é conquistato come veritá, a creare un'atmosfera 
in cui l'individuo pud sentirne lesigenza. 
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La dottrina per quanto sia la forma con cui si trasmette il filoso- 
fare, € pur sempre una forma transitoria. Sorta dalla necessitá sto- 
rica di una comunicazione creatrice, essa considera la veritá come 
funzione e, nella sua struttura cristallizzata, diventa ingannevole, per- 
ché quando la filosofia é considerata come un contenuto oggettiva- 
mente conoscibile € giá sulla via del proprio smarrimento. Il filoso- 
fare ha infatti questo punto di transizione in cui, oggettivandosi, si 
raccoglie in un istante, presso di sé per conservarsi e insieme annul- 
larsi, con la perdita della propria origine, in una vuota oggettivitá. 

La scuola, a causa della stabilizzazione della filosofia, incorre 
nella perdita del filosofare nella misura in cui gli uomini tendono a 
ragglungere in una dottrina quella stabilitá che li dispensa dall'esi- 
genza d'esser-se-stessi. In questa forma di irrigidimento aumenta per 
la filosofia il pericolo di tradursi in un'attivitá ricercata per ottener 
prestigio, soprattutto quando, per la sua tradizione nelle istituzioni 
sociologiche (nell'antichitá e nelle Universitá moderne), seduce 
quanú, privi di vocazione, sono indotti a crearsi con essa una po- 
sizione. Allora chi non ha filosofato a proprio rischio, a contatto col 
mondo, con gli uomini e con la tradizione storica, é indotto a trattare 
la filosofia come se fosse una scienza costituita, una disciplina speci- 
fica che si puó apprendere, che si pudó incrementare con operazioni 
intellettuali e quindi insegnare. 

Un'attivitá del genere, se si configura come tradizione delle opere 
storiche e come conservazione del sapere che riguarda i capita mortua 
del filosofare, e se ha una chiara consapevolezza della natura del 
proprio compito, rappresenta una condizione per la continuitá del 
filosofare che non ne risulta adulterato, e pertanto é un'attivitá ne- 
cessaria e meritoria. La falsificazione incomincia solo quando si co- 
stituiscono scuole in nome di determinate filosofie che, spacciandosi 
per scienze, pretendono di possedere la veritá. L'istituzione di una 
scuola di questo genere offre un prestigio particolare, e a chi ne € 
discepolo maggiori opportunitá. Il rapporto che si instaura con i f- 
losofi autentici prevede che questi abbiano giá trovato qua o lá 
Pesatta comprensione delle cose, o che per lo meno vi ci siano avvi- 
cinati. Li si cita accanto ai propri colleghi, li si tratta con conft- 
denza e con accenti modesti, come se fosse possibile costruire la filo- 
sofia a pezzi, mediante.un'adeguata divisione del lavoro. Nella so- 
lidarietá che esiste tra queste scuole, in cui si ritiene importante ció 
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che reciprocamente si scrive, si scambia la propria attivitá con quello 
che dovrebbe essere un movimento spirituale. 

Ma chi filosofa con lintenzione di fondare una scuola non puó 
che esser falso fino alla radice. Non solo, infatti, tratta la filosofia 
come se fosse una scienza, ma suppone d'esser unico a possederla 
veramente per averla posta, come scienza, sul retto cammino. Se- 
para, ad esempio, la filosofia dalla visione del mondo perché, a suo 
giudizio, la filosofia contiene affermazioni universalmente valide, e 
alla visione del mondo non riconosce altro valore se non quello 
d'esser una tra le molte; secondo lui la filosofia deve essere possibile 
senza una visione del mondo. Esige riconoscimenti per la sua dot- 
trina e ritiene che ció che gli altri hanno fatto non sia filosofia. E 
polemico, perché vive originariamente senza quel se-stesso che lo 
porterebbe a filosofare, per cui si limita a negare gli altri e a solidi- 
ficare la propra posizione. Per lui il positivo é sempre una cosa, per 
cui non puó evitare di restare senza contenuto o di giungere, tutt'al 
piú, ad una scienza particolare di cose nel mondo. 

Chi, come discepolo, adotta la dottrina e il metodo di un altro 
che funge da maestro, traduce l'una e l'altro in qualcosa di estraneo, 
anche quando il maestro, filosofando originariamente, si limita a 
dare espressione a un contenuto. La storia della filosofia ci mostra 
i modi attraverso cui la filosofia s'* trasformata in un giro vuoto di 
concetti o nell'arte dei metodi. La condizione di discepolo puó 
avere la funzione storica di conservare gli scritti di un grande filo- 
sofo e di darne notizia; modificando le sue costruzioni intellettuali, 
il discepolo puó gettare una luce retroattiva sul filosofo, puó am- 
pliarne qualche aspetto tecnico, e, per il contrasto che esiste tra il 
suo essere e quello del filosofo, pud delinearlo con maggior esattezza, 
ma non puó filosofare, perché il filosofare € l'espressione specifica di 
un se-stesso originariamente libero. 

La scuola che risolve la filosofia in una scienza specifica fa assu- 
mere al maestro un atteggiamento che lo induce a promettere con- 
tinuamente ció che non puó mantenere, per l'impossibilitá di fornire 
la conoscenza della veritá dell'incondizionato nelle forme di un sa- 
pere oggettivo. Nel discepolo, invece, fa sorgere il desiderio di im- 
padronirsi a poco a poco della filosofia, memorizzandone le tesi. Ma 
quando il maestro e il discepolo s'aggrappano tenacemente a qual- 
cosa, la filosofia in essi si estingue senza neppure diventare scienza, 
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perché di fatto sia Puno sia l'altro non hanno tra le mani proprio 
nulla. 

Filosofano veramente solo quegli uomini che sono originariamente 
se stessi e che nel filosofare si incontrano e si legano tra loro. Si 
porta la bandiera della filosofia ancor piú nobilmente quando si co- 
glie ció che ve di autentico nella totalitá, attraverso itinerari che si 
inoltrano nel vuoto senza alcun aiuto, mentre si vien meno all'in- 
tento quando, per dignitá professionale, si affossa il filosofare nel. 
Pordine convenzionale di un atteggiamento condizionato dalla su- 
perstizione scientifica. Se dunque la realtá della filosofia si afhianca 
necessariamente alla corrente dell'attivitá scolare, ció avviene solo 
nell'intento di assicurare la trasmissione professionale del pensiero 
e di accompagnare nella ricerca chi impara, affinché questi si separi 
con l'inizio del suo filosofare e rischi tutto su di sé. La filosofia si 
realizza se ci si riprende dallo smarrimento in cui sempre e di 
nuovo si cade. Essa non puo rivolgersi, come fa la scienza, a degli 
specialisti, ma solo alla vita filosofica presente in ogni uomo, sia 
esso scienziato, ricercatore o erudito. Originariamente filosofi, co- 
storo si prendono la libertá di oltrepassare, nel pensiero, il pensiero, 
per giungere lá dove non si ha a che fare col sapere vincolante, ma 
con la totalitá, ossia con Pessere stesso. 

La vera scuola, quindi, sia pure in un senso del tutto indetermi- 
nato, ossia senza l'unitá di una dottrina, é l'insieme di una vita filo- 
sofica che si trasmette. Gli individui, che sono insostituibili, scelgono 
giá nel punto di partenza del loro filosofare le loro prossimitá e le 
loro distanze. Questa scuola non si raccoglie intorno al nome di un 
maestro. 1 suoi membri si incontrano in un rapporto di autentica 
indipendenza perché possiedono la solidarietá della libertá, mentre 
gli insinceri considerano un valore la solidarietá che nasce dall'ap- 
partenenza a un circolo. La libertá si avverte dove c' libertá, la si 
percepisce con entusiasmo anche lá dove c'é dell'ostilitá. 1 membri 
di questa scuola possono incorrere in una situazione di ostilitá filo- 
sofica che é tanto radicale quanto cavalleresca perché cercano di con- 
vertire i nemici in amici. Infatti anche nell'opposizione perdura 
quella comunitá che ha le sue radici profonde nel possibile essere 
libero. Questa scuola e l'atmosfera del filosofare occidentale iniziato 
dai greci come un regno anonimo che perdura nel tempo. 

Nel legame indeterminato che si stabilisce in questa scuola, la tra- 
dizione e assicurata dall'istituzione e, ció nonostante, e libera; essa 
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si limita a porre una disciplina nelle premesse e non pretende di 
prolungare se stessa nella forma di una dottrina conquistata, ma 
piuttosto spera di ridestare l'altro se-stesso. E una forma di deca- 
denza indugiare nel ruolo di discepoli soddisfatti d'esser seguaci, 
perché l'amore per Paltro, che nasce dal profondo della propria li- 
bertá, permette solo che si instauri un identico livello di comunica- 
zione come realtá, oppure una lontananza che consenta di prendere 
le distanze come difesa della possibilitá. 
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CAPITOLO SETTIMO 


LA FILOSOFIA 
NELLE SUE DIFFERENZIAZIONI 


Una considerazione esclusivamente oggettiva condotta nell'am- 
bito dell'orientazione nel mondo sull'esserci della filosofia non puó 
coglierne l'essenza, perché non c'é un punto di vista esterno da cui 
poterla considerare, paragonare e definire. La filosofia, come ultimo 
punto di vista, € radicale anzi non é pid neppure un punto di vista, 
perché non puó mai oltrepassare se stessa. Perció anche il tentativo 
di una considerazione oggettiva della filosofia € condizionato dalla 
filosofia e dalla non-filosofia. 

Ció nonostante, anche nella considerazione e possibile perseguire 
indirettamente l'essenza della filosofia, perché se ne pud osservare il 
comportamento. La filosofia si rivela nel differenziarsi da ció che 
essa non €, ma che, nello stesso tempo, pud accogliere in sé come 
propria differenziazione. Questo perché essa si rende conto che, nel 
tentativo di negare o di minimizzare ció che vi € di estraneo, non 
puó evitare di entrare in lotta con se stessa, essendo essa la chia- 
rezza di un essere che ha dell'altro fuori di sé. La filosofia si diffe- 
renzia dalla religione, dalla scienza e dall'arte, da dove provengono 
dei giudizi che contestano ad essa la possibilitá di una fede. Questi 
giudizi dicono: 

la religione € la verita, la filosofia ne e solo il preambolo, o 
comunque dipende da essa; 

solo la screrza possiede la verita, la filosofia e superflua, perché 
nelle scienze particolari € possibile ridurre tutto a oggetto d'indagine; 
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la filosofia € nulla perché la veritá, che non si puó né pensare 
né conoscere, puó essere intuita e avvertita solo nell'arte, che dunque 
resta la sola capace di coglierla. 

La filosofia ammette queste distanze, ma solo per riappropriarsi, 
in una forma nuova, di queste differenze. Se frequentemente é ca- 
duta nel pericolo di sottomettersi ad altro, nel riconoscimento della 
differenza si € ricostituita nella sua inserta. 

La filosofia, coprendo oscuramente come religione filosofica la 
terribile lacerazione dell'esistenza nell'esserci, ha cercato di estin- 
guerne la lotta, ma nella sua libera incondizionatezza non ha po- 
tuto evitare di riconoscersi differente dall'incondizionatezza della 
fede religiosa fondata sulla rivelazione e sull'autorita. 

Ha tentato inoltre di identificarsi con la scienza e di assumere 
un proprio ruolo come filosofia scientifica, senza potersi affermare 
altrimenti se non accettando incondizionatamente tutta la scienza 
che, come vita pensante, é ad essa affine; ne é comunque rimasta 
separata per il fatto che il suo pensiero non é in grado di giungere 
a quell'universale validitá che € invece tipica dei risultati scientifici. 

La filosofia, infine, ha potuto porsi sullo stesso piano dell'arte, 
intendendo scorrettamente il pensiero di quest'ultima come una poesia 
di concetti nella forma di un'opera d'arte; e in effetti la filosofia, 
come arte, giunge a realizzare una presenza piena, ma, a differenza 
dell'arte, non realizza la sua pienezza nella perfezione della forma, 
perché la sua legge spezza ogni forma. 

Il senso della differenziazione € dunque eterogeneo. La filosofia 
deve mantenersi in lotta con la religione in cui riconosce un'alteritá 
assoluta con la quale non puó identificarsi, ma che, proprio per que- 
sto, non puó essere ad essa indifferente; non vi ci si trova accanto, 
perché non c'é alcun punto di vista capace di abbracciarle entrambe; 
ma questa alteritá, nei cui confronti la comunicazione tentata con- 
duce alla pid decisa repulsione, attrae di nuovo per l'inquietudine 
che determina, al punto che la filosofia finisce col pensare in rela- 
zione ad essa. La filosofia puó anche accordarsi con la scienza, 
qualsiasi conflitto con essa si risolve perché non é necessario; piut- 
tosto la libertá della scienza € un suo proprio assunto. Infine, la filo- 
sofia puó amare l'arte come forma in cui essa stessa puo realizzarsi. 

Anche se la filosofia € se stessa solo se si differenzia dalla reli- 
gione, dalla scienza e dall'arte, é comunque presente in tutte queste 
forme e non e mai senza di esse. Di comune a tutte c'* che in esse 
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l'uomo giunge alla sua autentica coscienza delP'essere: nella religione 
attraverso il riferimento a Dio, nella scienza attraverso il sapere 
oggettivo, nell'arte attraverso l'intuizione simbolica; se é vero che la 
filosofia si perde separandosi da esse, € altrettanto vero che non puó 
identificarsi con esse. Rispetto alla religrone la tensione € assoluta; 
lPuomo veramente religioso puó essere teologo, ma non puó es- 
sere filosofo senza una rottura, cosi come, senza rottura, non puó 
un filosofo, come tale, essere religioso. Rispetto alla scienza la ten- 
sione ha un carattere dialettico e puó essere annullata, Pindagatore 
si fa filosofo e il filosofo indagatore. Rispetto all'arte la tensione € 
un'esclusione includente, io posso essere o completamente filosofo o 
completamente artista, non c'é una via di mezzo; ma il filosofo e 
Partista, a difierenza dell'esclusione reciproca che esiste tra filosofia 
e religione, sono, per cosi dire, Puno nellaltro, di volta in volta 
Puno nascosto nell'altro. 


Filosofia e religione. 


Religione e filosofia, viste dallesterno, sono formazioni spirituali 
nel mondo. In se stesse non sono oggetto di una possibile compren- 
sione e intellezione. Ma per ció che presentano, per ció che enun- 
ciano e per come lo realizzano € possibile determinarle e caratte- 
rizzarle e, quindi, sperimentare dove l'incondizionatezza religiosa 
rompe di fatto la comunicazione. 11 loro proprio fondamento é pre- 
sente comunque solo a chi vi ci si trova inserito. 

La realtá mostra che le religioni sono in lotta tra loro e con la 
filosofia. Non ci sará mai una prova relativamente oggettiva che ci 
possa far conoscere da che parte sta la veritá. Il singolo uomo € 
nato in una religione e, da questa educato, giunge a se stesso; i 
convertiti sono, in maggioranza, personaggi problematici senza una 
soliditá interiore. La filosofia sembra crescere solo sulla base di una 
religione. La tradizione religiosa risale a tempi immemorabili, men- 
tre la filosofia incomincia nell'ambito della storia da noi conosciuta. 

Queste notazioni empiriche sul diverso senso e sul diverso valore 
della religione e della filosofia non rispondono alla domanda circa 
Porigine del loro divario o il senso della loro lotta. A questa do- 
manda non si puó dare una soddisfacente risposta oggettiva, ma ci 
si deve limitare a indagare, partendo dalla filosofia, fino alla mas- 
sima profonditá raggiungibile, in cui si chiarisce l'inevitabilitá di 
questa lotta. 


LA FILOSOFIA NELLE SUE DIFFERENZIAZIONI 419 


Se si chiamasse religione l'incondizionatezza esistenziale che si sa 
relazionata alla propria trascendenza, anche la filosofia sarebbe una 
religione *. L'importante é evitare che la filosofia si dissolva nell'in- 
determinato. La religione ha un carattere positivo, di fronte al quale 
la filosofia non puó che riconoscere la sua carenza. 


1. Caratteristiche esterne della religione. 
Dalla parte della filosofia non é possibile cogliere nella sua autenti- 
citá il tratto positivo della religione, ma ci si deve limitare alla con- 
siderazione dei suoi elementi. 

a) Preghiera e culto sono gli atteggiamenti originari che carat- 
terizzano un rapporto con la divinitá, il loro senso essenziale si ri- 
ferisce alla situazione, alla condizione storica, ai fini e alle circo- 
stanze, limitatamente alla presenza della realtá dellPesserci che in 
essi viene superato. La preghiera e il culto possono divenire la base 
di una meditazione successiva, ma nessun pensiero e nessuna orga- 
nizzazione sono in grado di condurvi. Essi non sono pura esterio- 
ritá, come potrebbe sermbrare a chi li considera senza parteciparvi, 
né sentimenti che si possono riprodurre in base a regole attraverso 
cui poter conservare quanto s'é perduto. Anche se esenti da illusioni 
magiche, la preghiera e il culto rimangono, per chi le vive dall'in- 
terno, realtá trascendenti. In essi si realizza e si sperimenta un rap- 
porto reale e non semplicemente sentimentale con la divinitá, si av- 
verte e si compie un evento reale di rilevanza trascendente. Grazie 
ad essi, luomo viene a trovarsi in un altro mondo come a casa 
propria, é un mondo che non si avverte lontano ed estraneo perché 
si ha Pimpressione di percepirlo sensibilmente, in esso ció che é lon- 
tano si avvicina e ció che é estraneo si fa presente. 


a. La parola ha cambiato il suo senso. Originariamente, cioé prima della 
fede negli dei personali, la religione si identificava col tabú (Deubner in Chan- 
tepie de la Saussaye, 1, 430), ma pidú tardi assunse il significato di religere 
(osservare attentamente) e di religare (legare). Nel medio evo (LacarDe, Deut- 
sche Sehriften, p. 46) la parola religione fu attribuita a quelle persone che ave- 
vano fatto un voto monastico, e la ritroviamo nell'uso della lingua tedesca dal 
1750. Secondo Lagarde, la parola religione fu introdotta allora in decisa con- 
trapposizione alla parola fede presente nella chiesa luterana, riformata e cat- 
tolica. A causa della scarsa chiarezza esistenziale originata da quest'uso lingui- 
stico, forse il senso dell'espressione appare meglio se invertito, e precisamente: 
al filosofare come tale € possibile la fede, non la religione. 
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b) La rivelazione e la fonte originaria delloggettivitá religiosa 
che é colta come trascendente nella preghiera tradotta in culto. Essa 
non € considerata semplicemente come l'aspetto storico della mani- 
festazione della trascendenza cosi come é giunta attraverso la libera 
tradizione e, quindi, ad un tempo, onnicomprensiva e relativa, ma 
come rivelazione unica, storicamente irripetibile, escludente, quindi 
come un miracolo. Per il sapere essa raggiunge la sua cristallizza- 
zione originaria nel dogma che, quando € pensato sistematicamente, 
diventa teología. 

c) Preghiera, culto e rivelazione sono caratteri costitutivi di una 
comunitá che puó diventare chiesa. In essa l'uomo si crede legato 
a tutti gli altri con cui forma un corpo; potendo fare a meno della 
necessitá della comunicazione esistenziale da singolo a singolo, egli 
possiede quella sicurezza sostanziale che gli deriva dall'appartenere 
a quel tutto, che per lui assume il significato di un corpus mysticur 
animato dalla presenza dello spirito di Dio. Mentre chi é escluso da 
questo corpo ed esiste indipendentemente da esso puó sperimentare 
interiormente solo la comunicazione da singolo a singolo e mai 
Yambito oggettivo di questa comunicazione al di fuori della quale 
incontra solo o associazioni costituite in vista di qualche finalita, o 
societáa empiriche, senz'altro animate e d'una rilevanza incondizio- 
nata, ma storicamente relative e comunque non onnicomprensive, 
nella religione la chiesa, con la sua pretesa universale sull'intera 
umanita, é laspetto visibile dell'autoritá e la certezza che solo in 
essa si trova Punica vera trascendenza che vale per tutti coloro che 
in essa hanno riposto la loro fede. E evidente che, dal punto di vista 
empirico, anche la chiesa é una collettivitá sociologica soggetta, se- 
condo la sua particolare realtá, a connessioni causali e intelligibili. 
Ma per il credente essa non é essenzialmente nulla di tutto ció, ma 
piuttosto l'espressione dell'autoritá sovrasensibile. 

d) Infine, chiesa, dogma e teología, nel loro complesso, pro- 
pagano la rivelazione nel tempo come un'oggettivitá unica e sovra- 
temporale che rimane sempre identica. Il credente e ubbidiente, si 
sottomette, non pone domande, ma si limita a ricevere quella sal- 
vezza che non puó concepire. In teologia riduce ad obbedienza il 
pensiero, di fronte ai precetti della chiesa l'azione. All'esserci non 
resta che sottomettersi nella sua totalitá. Non ci puó essere nulla 
di serio al di fuori della divinitá manifesta nella sua oggettivitá, al 
di fuori della sua parola e del suo comando. Essa deve dominare il 
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mondo (teocrazia), ogni valore non puó che fondarsi su di essa 
(teonomia), ogni vera oggettivita € concepita in essa come proce- 
dente da Dio (teomorfismo). L'uomo é racchiuso nell'essere divino 
dove, se e ubbidiente, ha il suo posto. 

La religione, che é considerata dalla filosofia come quell'alteritá 
che essa non realizza, né propriamente concepisce, c'é solo lá dove 
la preghiera, il culto e la rivelazione fondano una comunitá e diven- 
tano la fonte dell'autoritá, della teologia e dell'ubbidienza. 


2. La filosofia nel suo distinguersi dalla reli- 
gione. L'uomo che filosofa non si trova in quella possibilitá 
escludente propria di chi crede di essere in possesso dell'unico vero 
essere, ma considera il fatto religioso come una trascendenza che gli 
e presente nella fede. Nel filosofare non € possibile trovare un'origine 
analoga a quella da cui parte la religione, per cui il filosofare, con- 
sapevole di questa mancanza, si mantiene in uno stato di continua 
problematicita, di cui la possibilitá della religione non ne riduce in 
alcun modo l'inquietudine. Se consideriamo la religione nella sua 
totalitá non possiamo dire che la forma della sua autoritá sia costi- 
tuita dalla violenza. L'autoritá seduce, sembra aprire le braccia per 
accogliere in quella trascendenza certificata da garanzie oggettive. 
Ad ogni uomo sincero si richiede, oltre alla chiarificazione della sua 
orientazione nel mondo e della sua coscienza dell'essere, la scelta. 
Egli si puó sottrarre solo con l'offuscamento prodotto da un com- 
promesso poco chiaro, oppure, accogliendo quel fondamento storico 
che gli é stato dato con la religione, puó custodire, in questo ricordo, 
la filosofia e riaffermare quanto é stato abbandonato come una via 
che non si pud smarrire e come una veritá per gli altri. In questo 
modo rifiuta quel compromesso ed evita di considerare religione 
qualsiasi fede, qualsiasi eroismo e persino il filosofare. Filosofando 
egli deve rimaner fuori dalla religione e se lo si chiama religioso € 
solo per differenziarlo, sia pure negativamente, dall'indeciso, ossia 
dall'uomo che dice no quando vorrebbe dire si. Il filosofare si ca- 
ratterizza, quindi, in contrapposizione alla religione. 

a) L'indipendenza filosofica riconosce l'universale validitá del- 
loggettivitá che si raggiunge nell'ambito del sapere empirico e apo- 
dittico, ma riconosce anche che se, nella forma dell'autochiarifica- 
zione storica dell'esistenza possibile, la veritá dovesse pretendere 
Puniversale validitá andrebbe immediatamente perduta. 
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L'oggettivita della rivelazione, mella sua unicitá e irrepetibilitá 
storica, viene fissata dalla religione in qualcosa di puntualmente co- 
noscibile a cui non si attribuisce un carattere simbolico, come si 
converrebbe ad una articolazione del trascendere storico, ma il ca- 
rattere rigido e definitivo che spetta alla diretta parola di Dio. L'in- 
dipendenza dell'esistenza, invece, non vede, in tutta Poggettivita, 
che un possibile linguaggio della trascendenza, la cui comprensione, 
che puó avvenire solo nella forma dell'appropriazione, costituisce 
quel compito specifico che, a suo rischio, essa puó realizzare o ri- 
futare. 

Mentre per la fede religiosa € indispensabile Pubbidienza anche 
davant a quell'assurdo costituito dal fatto che un evento storico fi- 
nito deve valere come condizione per la salvezza di tutti gli uomini, 
per P'indipendenza dell'esistenza la messa in questione di ogni con- 
tenuto e un diritto irrinunciabile. Quando la fede religiosa riconosce 
la parola rivelata di Dio come obbligante, entra in conflitto con l'es- 
serci che incontra e con cui ha a che fare; il discorso della mon- 
tagna non puó che essere un'esigenza valida, ma seguirlo signifi- 
cherebbe mandar tutto in rovina. L'esecuzione rigorosa e conseguente 
di quei precetti si fa evidente, nei martiri e nei santi, come qual- 
cosa di irrealizzabile mel mondo, a meno che non se ne voglia la 
fine. Per questo la teologia cerca di inventare compromessi, inter- 
pretazioni, ripiegamenti per nascondere i conflitti che nascono tra le 
esigenze riconosciute e rivelate e la propria azione che mai vi si 
avvicina, e per render possibile l'esserci come durata e come mondo. 
L'indipendenza del filosofare tende, invece, a quell'onestá per cui o 
si segue decisamente, o decisamente non si segue. 

b) La possibile esistenza dell'indipendenza non pensa ad alcuna 
realizzazione trascendente se non nella forma della realizzazione im- 
manente. Gli atteggiamenti specifici di un culto e di una preghiera 
che, dal punto di vista dell'immanenza non hanno alcun senso, non 
possono che esserle estranei. La loro incondizionatezza specifica ha 
il senso che puó avere un qualsiasi esserci reale nel mondo, e come 
tale, non trova giustificazioni sufficienti. L'esistenza, infatti, vive 
di fronte ad una trascendenza che, se per un istante si oggettiva, 
non per questo possiede un'oggettivitá specificatamente propria e 
particolare. Non crede assolutamente ad un amore per Dio che non 
si esprime nell'amore per il singolo uomo, non affonda in quell'al 
di lá che non si realizza come figura del proprio mondo. 
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c) Poiché la filosofia non sussiste come oggettivitá valida, ma 
si realizza solo nell'esserci pensante del singolo, ció che essa ogget- 
tivamente esprime vale per chi lPascolta solo come linguaggio del- 
Paltro, che diventa proprio quando, comprendendolo, lo si assimila. 
Nessuna filosofia puó essere trasmessa in modo identico, e, d'altra 
parte, ogni filosofia deve tendere ad essere partecipata, perché é il 
mezzo di comunicazione tra le esistenze che, a loro volta, sono 
Vessere autentico del filosofare. I filosofi sono i piú autosufficienti 
tra le esistenze indipendenti e, nello stesso tempo, quelli che hanno 
raggiunto lespressione piú decisiva nel pensiero. Se ogni filosofo € 
se stesso e non puó limitarsi semplicemente a scegliere la filosofia 
di un altro, nel momento in cui se ne appropria la trasforma nel 
proprio senso; si sente ridestato e chiarito da chi nell'opera gli parla, 
ma non rinuncia a porre domande e a chiedere verifiche. 

Se la filosofia assume una forma oggettiva, sia come scienza, sia 
come autoritá creduta, se si formano scuole e un culto per il fonda- 
tore della scuola, giá si sta percorrendo il cammino della religione, 
con la differenza che si tratta di un surrogato, in cui sia la filosofia, 
sia la religione finiscono con l'essere offuscate nell'origine e nell'es- 
senza. Alla potenza sociologica della chiesa la filosofia non oppone 
alcuna potenza sociologica, perché altrimenti sarebbe annientata al 
primo passo e vinta prima ancora di combattere. Ovviamente le 
potenze sociologiche non sono le uniche che determinano il nostro 
esserci. L'uomo, come singolo, comprende il filosofare nella misura 
in cui e in grado di porsi contro la comunitá di fede costituita, non, 
ovviamente, contro la comunicazione, dal momento che per lui la 
vera comunitá si costituisce solo partendo dal filosofare che é auten- 
tico solo se nasce da questa comunita. 

d) La religione puó sussistere da sé, non necessita di alcun 
completamento, nella filosofia non vede che un pericolo da com- 
battere, il che non le vieta di prelevarne i concetti che ritiene utili 
incorporare nel proprio pensiero, sradicandoli dalla loro origine. La 
filosofia, invece, mantiene un lato aperto, non si chiude come la 
religione dogmatica che conosce solo seguaci o pagani ed eretici. 11 
fatto stesso che si differenzi, significa che si sa incompleta. La sua 
veritá, anche se pretende di essere incondizionata, conosce i propri 
limit. Negli slanci dei singoli sembra giungere, in certi momenti, 
nelle prossimitá della religione, tuttavia le manca un salto che esita 
a fare anche se ne e preparata. La prossimitá pid eccitante puó es- 
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sere costituita dalla possibilitá della preghiera, ma la filosofia non 
confonde la devozione, la disposizione d'animo e neppure l'esal- 
tante presenza di una lettura delle cifre con la preghiera, intesa come 
relazione reale con la divinitá. Quand'anche il filosofo dovesse speri- 
mentare in certi momenti questa realtá, essa, nel suo isolamento, 
non sarebbe ancora religione, lo sarebbe solo nell'oggettivazione a 
cui si giungerebbe con le conversione. Ma il filosofo non puó fare 
questo salto, non si permette ció che si permette il religioso. Prova 
timore a partecipare alla quotidiana devozione che si esprime nel 
culto, e che puó essere sincera in coloro che credono religiosamente, 
perché per costoro non sussiste che l'oggettivitá permanente. Il filo- 
sofo, invece, conosce l'incomunicabile che, quando é oggettivato, 
perde quella veritá che poteva avere. 

Il filosofare puó guardare alla religione, e in questo rapporto é 
reale. La relazione possibile € di tre tipi. 

La filosofia lotta contro la religione, ma di volta in volta contro 
una religione determinata, e precisamente contro la sua falsitá, che 
emerge quando essa devia dall'oggettivitá delle cose fino a giungere 
alla materializzazione della trascendenza con cui l'uomo si degrada; 
la religione, allora, diventa paura di fantasmi, violenza fanatica senza 
idee, inquisizione, distruzione di ogni forma di libertá nel mondo. 
Questa lotta contro le oggettivazioni della religione, combattuta con 
passione in tutto il corso della storia, conduce, sia pure a rischio 
del singolo, a conquistare spazio per la libertá e ad evitare che si 
giunga a polverizzare Dio. Cosl combatté Senofane contro l'immo- 
ralitá degli dei mitici, Epicuro contro la paura degli dei, cosi Kant 
contro il falso culto e il clericalismo nella religione statutaria, Feuer- 
bach contro l'illusione, Kierkegaard contro la chiesa. 

A chi ne é fuori, queste deviazioni della religione appaiono in 
primo piano, per cui si richiede un grande sforzo di buona volontá 
per realizzare la seconda relazione con la religione, che consiste nel- 
Pavvertirne l'essenza di cui la filosofia non solo ne riconosce l'esserci, 
ma e disposta a rispettare come possibile veritá. Per trovare delle 
motivazioni autentiche, anche se solo esteriori, di questo rispetto 
basta pensare che, solo grazie alla religione come chiesa, s'é potuta 
conservare la tradizione della fede nell'oggettivitá sociologica, e che 
solo per sua virtd sussiste la tentazione per la libertá da cui, solo 
difendendosi, la religione come chiesa ha potuto vivere; senza lotta, 
infatti, la libertá non esiste, quella concessa non e gia piú libertá. Il 
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rispetto, invece, ha radici piú profonde; c'é una verita nell'esistenza 
religiosa anche quando non posso farla mia; infatti io non sono 
tutto. Nel regno dell'esistenza possibile occorre riconoscere la veritá 
di ogni autentica possibilita, anche quando non la si puó compren- 
dere comunicativamente. É veritá, anche se non é per me. 

In terzo luogo, dopo la lotta e il rispetto, il filosofare, nella sua 
volontá di veritá, cerca di chíarire il piú possibile la contrapposizione 
tra religione e filosofia. Occorre approfondire lesistenza di entrambe 
affinché ciascuna possa cogliere l'autentica dificoltá del proprio com- 
pito. La vera esistenza, qualunque essa sia, non puó realizzarsi senza 
porsi in questione. Se non si confonde religione e filosofia si evita 
di vacillare indeterminatamente tra le due con leggerezza e disin- 
voltura, e di presentarsi indifferenternente una volta come religioso, 
un'altra come filosofo. La chiarificazione dell'opposizione si appella 
all'origine autentica sia della filosofia, sia della religione. Essa solleva 
lPuomo contro la religione nella misura in cui questa diventa certezza 
oggettiva, abitudine, magia e materialismo, e contro la filosofia nella 
misura in cui questa si traduce in una scienza oggettiva, o nella 
comoda accettazione di un sapere valido. Né la filosofia, né la re- 
ligione possono realizzarsi nella loro purezza se non al prezzo di sa- 
persi minacciate da un'altra veritá. 

Poiché la filosofia, dovendo limitare e relativizzare l'oggettivitá 
nella sua pretesa di porsi come universalmente valida, é costretta a 
restare ad un livello problematico e di ricerca, l'uomo, in essa, si 
sente in pericolo e, in ultima istanza, rinviato alle sue possibilitá 
specifiche. Se a questo punto il teologo obbiettasse che € confondersi 
con Dio vedere la veritá nell'esistenza, e che ció che un uomo, 
Cristo figlio di Dio, ha potuto fare non lo puó fare nessun'altro 
uomo, queste sarebbero parole che il filosofo non potrebbe assolu- 
tamente comprendere. 

Il conflitto deve esser deciso in ciascun individuo o con l'obbe- 
dienza e la rinuncia all'indipendenza, o con la libertá e la rinuncia 
al culto e alla rivelazione. Nessun uomo puó sottrarsi onestamente 
a questa decisione tra religione e filosofia, a meno che non voglia 
restare nell'oscuritá dell'indeterminazione. Filosofia e religione, in- 
fatti, non costituiscono mai due possibilitá coordinate tra cui e pos- 
sibile scegliere, ma la decisione € consapevole solo se io sono giá 
da una parte. Non e possibile scorgere e tanto meno conoscere la 
religione dalla filosofia o la filosofia dalla religione. Per questo mo- 
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tivo la scelta che ne risulta dipende dal fatto che io filosofi o no, e 
che quindi accetti risolutamente che cosa io, sotto questo profilo, 
sono. 

Decidersi per la religione significa, in conformitá al suo senso, 
compiere una decisione definitiva, resta solo il pericolo del dubbio 
e dell'insicurezza. Decidersi per la filosofia € invece una decisione 
aperta, perché in essa 'uomo é condannato a cercare. Ma quando, 
filosofando, non si nega la veritá della religione, viene spontaneo 
chiedersi perché non ci si dedichi ad essa. La risposta é che si do- 
vrebbe dimenticare che cosa per essa é la veritá inevitabile. 

Poiché nell'esserci temporale l'esistenza puó apparire solo storica- 
mente, la pura e semplice oggettivitá nel suo complesso possiede solo 
un valore relativo; da ció deriva che, siccome anche l'oggettivita, 
come presenza manifesta della trascendenza nell'esserci, € sempre 
stata prodotta dagli uomini nelle rispettive situazioni, nell'esserci € 
assolutarnente impossibile poter fissare, senza falsitá, un'incondizio- 
natezza oggettiva che valga per tutti. La manifestazione dell'esistenza 
non puó per sé anticipare la fine. L'esistenza perderebbe la sua pos- 
sibilitá che verrebbe sostituita da mere illusioni. Per essa, libertá 
nell'esserci significa che c'é un essere il cui non essere € ancora 
possibile. 

La filosofia, come coscienza di questa situazione, € disposizione 
alla ricerca. ln essa, a prescindere da ogni realizzazione, c'é dell'in- 
soddisfazione. Non si conoscono né l'inizio, né la fine, perché 
lPuomo come tale non puó sapere che cosa da sé puó trovare e rag- 
glungere. La sua massima colpa consiste nell'ingannarsi, con un 
falso sapere, sulle possibilitá di conquistare la sua esistenza nel pro- 
cesso della decisione storica. Finché dura il tempo, non si é mai alla 
fine del tempo. 

L'uomo deciso a filosofare vorrebbe la presenza reale e diretta 
della trascendenza e anche il reale rapporto con Dio nella preghiera, 
perché non vuole ingannarsi”. Vorrebbe inchinarsi, ma non ingi- 


a. L'oltrepassamento del limite avrebbe come necessaria conseguenza l'as- 
soluto silenzio. Parlare della divinitá significherebbe tradurla immediatamente 
in qualcosa di oggettivo, ció che si sperimenterebbe, una volta comunicato, 
non sarebbe piú vero. Solo nel mistero resta intatto il segreto della divinita; 
ma, nel silenzio della sua intimitá, l'anima non si chiude alla possibilita, 
negandola fanaticamente. 


LA FILOSOFIA NELLE SUE DIFFERENZIAZIONI 427 


nocchiarsi davanti a ció che € opera dell'uomo, e che, a suo giudizio, 
é suscettibile della piú libera interpretazione perché non é lessere 
escludente della verita. 

Perció, tanto piú la filosofia ha dolorosamente avvertito le proprie 
carenze di fronte alla religione, tanto piú luminoso e per essa il re- 
gno della libertá. La divinitá non dice nulla direttamente, ma at- 
traverso questa possibilitá della libertá sembra parlare, sembra esi- 
gere che sia compiuta la sua volontá che, sia pure in un modo per 
noi incomprensibile, fece l'uomo indipendente affinché, con la pro- 
pria responsabilitá, possa decidere da sé realizzando in tal modo la 
sua dignitá. Da questo punto di vista la religione puó sembrare una 
prigione in cui la perdita della propria identitá nell'esserci é coperta 
da un falso splendore, e in cui s'é peccato contro la divinitá che, nel 
suo nascondimento, sembra proibire a chi filosofa di tornare alla 
religione. 

La divinitá rimane nascosta. Peró l'uomo che si fonda su se 
stesso tende la mano all'altro uomo. Entrando nell'eternitá dal tempo 
e egli stesso l'unica anticipazione nell'esserci. 

Chi filosofa, separato dalla salvezza che la chiesa concede, deve 
rinunciare alla comunitá di milioni di uomini che per millenni si 
sono ritrovati in quell'ipotesi di salvezza, in compenso puó credere 
in quel corpus mysticum costituito dal regno dello spirito che non 
€ assolutamente oggettivo, ne si pud vedere dall'esterno. In esso il 
singolo puó incontrare coloro a cui appartiene per sempre: i contem- 
poranei che vivono in un rapporto reciproco e i morti come esigenze 
del passato. Questo regno é per lui quello del vero essere, senza che 
egli sappia perché e, e che cos'é. Egli infatti puó orientarsi solo nel 
mondo, non in quel regno che non apre le sue porte a nessuno che 
voglia sapere e vedere. In esso, infatti, c'é solo chi, col suo agire, 
si incontra con l'altro nella libertá. 


3- I conflitti reali. Filosofia e religione costituiscono una 
possibilitá per il singolo che, mentre lotta o ha lottato con se stesso, 
lotta nello stesso tempo col suo nemico interiore, nella forma in cui 
ha incontrato nel mondo. 1 conflitti che qui si realizzano hanno 
la loro radice negli atteggiamenti escludenti degli uomini che si con- 
trappongono. 

Sono conflitti che nascono dal rapporto che si assume nei con- 
fronti del sapere e dell'autoritá, e che perdono la loro purezza 
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quando si traducono in conflitti d'esserci o in questione di potere. 
Le caratteristiche della maggior parte degli uomini presi come massa 
e Porganizzazione delle chiese fanmo apparire il piú delle volte come 
lotte politiche quelli che originariamente erano problemi delP'esi- 
stenza stessa. 

a) 1 conflitti in rapporto al sapere nascono perché il sapere 
considera l'oggettivitá come universalmente valida, il cui valore € 
dimostrabile a chiunque perché indipendente dal modo di condurre 
la vita e dalla visione del mondo del pensante. 

Ora, il contenuto di una fede assume, nella sua oggettivazione, 
la forma di un sapere, ma lungi dall'essere valido per tutti, sussiste 
solo se ognuno mette in gioco il proprio essere. La certezza della 
fede, che osa vivere sull'indimostrabilitá del proprio contenuto es- 
senziale, puó trovar conferma non nell'ambito della validitá ogget- 
tiva, ma nell'esperienza del credente. 

Ció che posso dimostrare non ha bisogno d'esser creduto. Quando 
cerco di dare al contenuto della mia fede il valore di una certezza 
oggettiva, ho giá perduto la mia fede. Se non ha alcun senso voler 
dimostrare razionalmente la fede, é invece cosa sensata svolgerla in 
pensieri razionali e chiarirla alla coscienza. Questa razionalitá vive 
solo in forme singolari, in sé e nelle sue conseguenze sottostá alle 
forme della razionalitá universale. 11 pensante riconosce come sua 
fede ció che per lui é autentica veritá, 

La fede, quando e espressa e oggettivata nel pensiero e nelle 
azioni, entra nel mondo dei fenomeni, del sapere e dei fini. Come 
fede espressa in enunciazioni affermative é necessariamente sotto- 
posta alla verifica del giudizio. Gli argomenti in suo favore possono 
essere contraddetti da altri argomenti; se poi si annuncia in azioni 
specifiche, se ne puó richiedere il senso che puó anche essere negato. 
Se infine la fede trova la sua espressione nell'oggettivitá assoluta e 
nell'incondizionatezza dell'azione, questa sua oggettivitá si dissolve 
davanti all'intelletto che cerca di mostrare la sussistenza dell'ogget- 
tivitá assoluta e di fondare l'incondizionatezza. 

Il sapere che traduce in giudizi le affermazioni della fede o si 
riconosce sul piano delle possibili conoscenze apodittiche, per cui 
entra in conflitto col sapere realmente apodittico, oppure si riconosce 
come esplicazione dell'esistenza credente e allora, proprio perché fi- 
deistico, non pretende di essere logicamente vincolante. Come tale 
non chiede sottomissioni, ma lancia appelli. 
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La fede puó sottomettere il sapere, puó negare ció che l'intelletto 
vede come logicamente vincolante ed esigere il sacrificio dell'intel- 
letto. 1 conflitto puó essere evitato solo se la fede si rende conto 
che ció che € logicamente conoscibile non la puó contraddire perché 
non coincide con ció che essa €. Questa posizione, nonostante sia 
nota, non ha effetto per tre motivi. 

Anche se puó sembrar facile separare il sapere come certezza lo- 
gicamente vincolante dal sapere fideistico, per la sua realizzazione si 
richiede innanzitutto una coscienza metodica dei modi del sapere 
in tutte le direzioni dell'indagine empirica e apoditticamente aprio- 
ristica, quindi una conoscenza del senso e dei limiti di tutto il sa- 
pere, e infine una conoscenza di ció che posso o non posso sapere. 
La separazione dei limiti, riconosciuta a livello generale, viene mi- 
sconosciuta nel particolare, o perché si rivendica impropriamente un 
sapere logicamente vincolante lá dove non esiste, o perché la vio- 
lenza dell'autoritá si ostina a negare il sapere vincolante lá dove 
esiste. 

Il secondo motivo per cui non si evita il conflitto € costituito 
dal fatto che l'uomo tende all'oggettivitá vincolante perché vuole 
garantirsi ció che per lui é essenziale, come se si trattasse di qualcosa 
di esterno che si puó assicurare senza correre il pericolo di mettere 
in gioco se stessí. Questa, almeno, e la forma che la fede assume 
per le masse, quando dimostra l'esserci di Dio, o l'unica finalitá po- 
litica giusta, o la rivelazione testimoniata e quindi storicamente di- 
mostrata. 

Un terzo motivo é costituito dal fatto che nella tradizione la 
forma immediatamente assunta come reale tra quelle con cui il con- 
tenuto di fede si presenta agli uomini e innanzitutto quella oggettiva 
e universalmente valida. Effettivamente l'oggettivazione dei contenuti 
di fede nella tradizione puó essere considerata come una posizione 
preparatoria per la possibile appropriazione, ma nella misura in cui 
questa preparazione si traduce in una violenta affermazione del con- 
tenuto oggettivo di fede, allora, a secondo del contenuto, puó co- 
minciare quella lotta tra fede e sapere che non esplode apertamente 
finché non si possiede una chiara coscienza della differenza dei modi 
del sapere, ma che si produce immediatamente non appena il sapere 
rigorosamente empirico diventa consapevole di sé e su nient'altro si 
fonda che su se stesso. 
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Nel rapporto tra fede e sapere apodittico occorre distinguere se 
si crede contro il sapere reale e in conflitto con esso, O se, senza con- 
flitto, si crede a ció che non puó essere dimostrato né contraddetto 
dal sapere apodittico perché, in generale, € al di fuori dei limiti 
della possibile esperienza dell'essere sensibile e razionale. Il limite 
tra Vesperienza del mondo e il contenuto della fede pud essere su- 
perato solo con un salto in un'altra dimensione dellP'essere, Se si 
sopprime questo límite, allora, in nome del sapere, si puó negare 
o affermare erroneamente ció che in nessun modo rientra nell'am- 
bito del sapere logicamente vincolante. 

Se si afferma un smiracolo, ossia un intervento della divinitá nel 
mondo empirico contro le leggi di natura e contro le attese, si pub 
sottoporre ad esame un simile evento e chiarirlo nella connessione 
degli eventi empirici. Ogni affermazione di un miracolo si espone 
ad una verifica del genere. Un caso come la resurrezione del corpo 
e lPascensione al cielo € escluso da qualsiasi sapere. Una relazione 
di testimoni oculari non ajuta per nulla, infatti, da testimoni appa- 
rentemente eccellenti sappiamo cose cosi impossibili che nasce spon- 
tanea la domanda che si chiede come ha avuto luogo quella testi- 
monianza e che cosa effettivamente é successo; una domanda ov- 
viamente senza speranza per mancanza di fonti soddisfacenti. 

Ma la verifica cessa quando l'affermazione si riferisce a qualcosa 
che non é presente, come, ad esempio, un al di lá non localizzato 
nello spazio astronomico e nel tempo empirico. Inoltre c'é un limite 
nelle possibilitá di verifica a causa dell'infinitá delle connessioni e 
degli elementi di ogni processo individuale. Non é assolutamente 
possibile spiegare in termini rigorosi un singolo processo in ogni 
sua particolaritá; se, ad esempio, intravvediamo ín esso un destino 
o una provvidenza non nasce alcuna contraddizione col sapere, se si 
ha cura di evitare ogni determinata spiegazione. Non contraddice 
assolutamente il sapere vincolante Vesperienza di eventi assoluta- 
mente irrepetibili e quindi non formulabili adeguatamente. La co- 
noscenza di destini piú significativi di questo, il presentimento pro- 
fetico, la certezza di un evento nella sua terrificante realtá generano, 
in chi non si limita a vivere questi eventi ma li traduce in un'espe- 
rienza esistenziale, uno stato di quiete che induce al silenzio. In 
tutto ció c'é qualcosa che, quando e espresso in enunciazioni uni- 
versali, € immediatamente falsato, soprattutto quando si fanno re- 
digere dichiarazioni su esperienze del genere e se ne verifica la 
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realtá. L'esserne silenziosamente sorpresi esprime quella piú pro- 
fonda veritá che dice: non si sa nulla. 

Anche quando la situazione é chiara e non genera alcun con- 
flitto tra la fede e il sapere logicamente vincolante, il conflitto si 
presenta comunque nella realtá sociologica, o come repressione vio- 
lenta del sapere ad opera di una fede divenuta sociologicamente po- 
tente, o come esplosione della libertá del sapere contro la fede. La 
religione e la filosofia si comportano, di solito, in un modo radical- 
mente diverso. 

La religione ha costretto al sacrificium intellectus senza, per que- 
sto, crollare nella sua essenza. Solo raramente essa ha espresso con 
chiarezza il senso di questa lotta, e precisamente quando ha am- 
messo che il contenuto della fede e vero perché € assurdo (credo 
quia absurbum). A questo punto si esige apertamente che il conte- 
nuto della fede, oggettivamente stabilito, e in contraddizione col 
pensiero apodittico e con l'indagine empirica, abbia il primato, e 
che la sottomissione dell'intelletto, come fede contro l'intelletto, sia 
meritoria. Con un atteggiamento del genere si crede, e questa volta 
consapevolmente, contro l'intelletto e non al di sopra dell'intelletto. 
Tuttavia solo quando ¡ contenuti di fede si esprimono in giudizi 
affermativi € possibile questo conflitto e, quindi, la sottomissione ad 
essi e la resistenza contro di essi. 11 piú delle volte si elude la situa- 
zione con raggiri escogitati dalla ragione. La fede cerca di non en- 
trare in conflitto col sapere rigoroso e di farsi accettare dall'intelletto 
senza, per questo, perdere la sua oggettivitá. Infatti quell'autoannul- 
lamento dell'intelletto non € un atteggiamento interiormente consa- 
pevole di cui sia capace la gran massa degli uomini che general- 
mente vivono tra aggiustamenti e compromessi, senza cercare di 
portare le cose all'estremo. E a dire il vero, non c'é mai stata e 
non c'é neppure oggi una realtá di fede religiosa sociologicamente 
potente in cui, di fatto, non si sia verificato il sacrificio dell'intelletto. 

Ma per chi filosofa € una questione che riguarda esclusivamente 
il proprio essere quella di stabilire se legarsí in ogni caso al sapere 
logicamente vincolante. Ogni forma di sacrificio dell'intelletto € una 
distruzione della propria libertá e quindi della propria dignitá. Chi 
filosofa non consente che si pongano limiti alla propria ricerca e alle 
proprie domande. Per lui non c'é nulla che lo possa intimorire al 
punto da indurlo a evitare di cercare e di vedere. Disprezza quel 
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modo di pensare che, per rispetto al mito, cerca di impedire una 
chiara delucidazione di ogni fatto empirico. 

Questo legame di chi filosofa a tutto ció che si puó sapere espri- 
me anche un'2utolimitazione del sapere logicamente vincolante che, 
essendo fondamentale solo come chiarificazione della realtá empirica, 
si mantiene libero da illusioni e pone lungo il cammino quegli ar- 
ticoli contro cui noi urtiamo quando, nelle situazioni-limite, si ma- 
nifesta la realtá. Il sapere logicamente vincolante non scopre mai 
Pessenza delle cose, il suo valore é relativo e particolare; se in sé 
e incrollabile, non offre peró alcuna risposta alle domande della vita, 

b) I conflitti in rapporto all'autoritá. Mentre il conflitto tra 
fede e sapere logicamente vincolante puó essere risolto, in confor- 
mit al suo senso, in una chiarezza spiritualmente disciplinata, il sa- 
pere che si costituisce come autocomprensione della fede rimane in 
quell'antinomia per cui la sua veritá si presenta o come universal 
mente valida attraverso l'autoritá, o in un'indipendenza originaria 
dove non é escluso il pericolo di un rifiuto nel caso non la si faccia 
propria. 

La religione e la filosofia senno entrambe che il loro contenuto di 
fede, attraverso la tradizione, si presenta alla coscienza in forma og- 
gettiva. L'uomo, destato di volta in volta in una situazione creatasi 
storicamente, possiede, in ogni generazione, una nuova possibilitá 
per il solo fatto di possedere giá un proprio fondamento in una so- 
stanza vitale tramandata. Al limite, se la situazione lo gettasse 
in quellassenza di mondo che caratterizza ogni isolamento atomi- 
stico, egli dovrebbe esistere dalla nullitá dell'esserci vitale del pro- 
prio intelletto; non sapendo che cosa propriamente cercare, vi- 
vrebbe in una disperazione dolorosissima, ma cieca; apprenderebbe 
confusarmente cose tra loro disparate e, nell'impossibilitá di resistere, 
si aggrapperebbe al vuoto del nulla. Vista dall'esterno, la tradizione 
non é che la connessione storica che dá di volta in volta l'impronta 
alle nuove generazioni mediante ció con cui esse, a loro volta, con- 
tinuano a lasciare l'impronta; vista invece dall'interno, la tradizione 
é ció in cui la realtá dell'esistenza si sottrae alla considerazione og- 
gettiva. La cristallizzazione della tradizione in un'autoritá fissa € 
inevitabile, anzi € necessaria, sociologicamente per assicurare alla 
tradizione la continuitá nel tempo, esistenzialmente perché, per ogni 
esserci che si ridesta, la tradizione é la prima forma di certezza 
dell'essere. 
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La religione e la filosofia, nonostante abbiano in comune la co- 
scienza della storicitá del vero contenuto dell'esistenza possibile come 
incondizionatezza della fede, entrano in conflitto con l'autoritá. 

L'indipendenza filosofica pud realizzarsi solo nella tradizione ga- 
rantita dall'autoritá e in tensione con essa. Ma come la sottomissione 
all'autoritá significherebbe, per essa, la perdita consapevole dell'esi- 
stenza e quindi anche della fede, cosi Pindipendenza assoluta, nel 
rifiuto della sostanza storica, significherebbe la perdita di ogni con- 
tenuto. Poiché l'autoritá e Pindipendenza non sono membri coordi- 
nati di un tutto, ma tutto dipende da ció che si impone come ve- 
ritá in caso di conflitto, e poiché chi ha deciso non puó piú vedere 
Paltro lato nella sua autenticitá, la tensione tra filosofia e religione 
si spezza in una o nell'altra direzione. Chi € legato all'autoritá ha 
l'impressione che chi ne é indipendente possegga una soggettivitá 
caotica, un'essenza equivoca che confonde se stessa con la divinita. 
Chi invece ne é indipendente ha l'impressione che chi resta legato 
all'autoritá tradisca la libertá dellluomo che € ancorato nella tra- 
scendenza. 

Per distinguersi dalla sottomissione incondizionata all'autoritá il 
filosofare la concepisce, da un punto di vista esterno, come sua mas- 
sima alteritá. Nella fede nell'autorita la filosofia, anche se é cosciente 
di equivocarne la realtá, non puó vedere se non una deviazione della 
staricita nell'universale e nell'assurdo, da cui la filosofia -potrebbe risor- 
gere nella sua purezza, se io sapessi che, come storicitá, non sono 
il risultato forzato di condizioni storiche, ma sono colui che esiste 
nell'indipendenza della scelta che prevede l'accettazione o il rifiuto. 
Il modo in cui si realizza la trasformazione dell'oggettivitá decide 
Pessenza della nuova esistenza che sorge. In un primo momento 
c'é senz'altro una sottomissione all'autoritá, in quanto l'esistenza 
esiste solo attraverso ció che riceve, ma poi c'e nell'esistenza un'in- 
dipendenza del se-stesso dovuta al fatto che per lei non é veritá ció 
che vale oggettivamente, ma ció che é vero per ler, e in lei é ad un 
tempo oggettivo. 

Il filosofare si sa storico nell'appropriazione storica, ma né il sa- 
pere storico, né la sottomissione all'autoritá storicamente riconosciuta 
é storica O appropriazione storica. 

Cercare di concepire la storicitá dell'esistenza storicamente equi- 
vale a realizzarla. Ció che e realizzato nella storicitá non é una pos- 
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mente accaduto). L'esistenza é certamente tentata a considerare come 
veritá unica e universalmente valida la propria incondizionatezza 
storica nella sua oggettivitá indipendente, ma questo fraintendimento 
rende immediatamente problematica anche la propria incondizio- 
natezza. Se a questo punto si fissa come valida per tutti V'unica ve- 
ritá che s'é manifestata storicamente, questa appare al filosofare come 
un paradosso inaccettabile. 

Sono poco convincenti le motivazioni che si adducono a favore 
della sottomissione all'autoritá. Dire, infatti, che 'uomo é troppo de- 
bole per potersi fondare solo su se stesso, che lautoritá che gli in- 
dica la retta via é per lui una benedizione, che senza il forte appog- 
gio dell'autoritá Puomo si dissolverebbe in una casuale soggettivita, 
che € necessario che egli riconosca, attraverso la sottomissione, la 
coscienza della propria nullitá, che la tradizione dell'autoritá attra- 
verso i millenni offre una garanzia della sua veritá, significa addurre 
ragioni che negano la liberta. Se é vero, come sembra, che il filoso- 
fare conferisce dignitá all'uomo, non bisogna dimenticare che questi, 
nella maggior parte dei casi, lo trascura; il filosofare infatti é presente 
come possibilitá in tutti, ma come realtá in pochi. Se occorre rico- 
noscere la bontá degli ordinamenti della chiesa per quegli uomini 
che sono privi di libertá, o carenti di volontá, c'é da dire che questa 
valutazione della situazione empirica, anche se é esatta e indicativa 
per una condotta politica, non coglie comunque la sostanza della 
realtá ecclesiastica. 

Nessuna di queste motivazioni consente di riscontrare nell'auto- 
ritá Vessenza della fede. Se le motivazioni fossero solo queste, l'au- 
toritá sarebbe la non-veritá, non solo per chi filosofa, ma per Puomo 
in genere. L'autoritá sarebbe ingannevole se non avesse la propria 
origine nella religione, a cui il filosofare non é in grado di richia- 
marsi. Né il potere sociologico della chiesa, né il significato della 
religione come stimolo per il filosofare sarebbero possibili, se tutto 
ció dovesse significare solo un'obbedienza a uno statuto sussistente. 
L'autoritá parla a chi filosofa attraverso la coscienza storica che in 
essa si esprime. L'autoritá sembra un alleato contro l'inconsistenza 
di una ragione che presume di partire dal nulla e che, in ultima 
analisi, non € che un'intelligenza vuota. L'autoritá consente di spe- 
rimentare la veritá dell'abbandono dell'esser-se-stesso davanti alla tra- 
scendenza, ma, al filosofare, essa appare solo come autoritá nel 
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mondo, non come trascendenza. Proprio in questa prossimitá ce 
il vero nemico del filosofare. 

Resta a questo punto da stabilire come ció che é storico sia origi- 
nariamente presente, e ciod se lo € in un rapporto di dipendenza 
nei confronti dell'oggettivitá che, nella sua autorevolezza, non € 
ulteriormente indagabile, o in un'appropriazione indipedente; se na- 
scosto nell'oggettivitá che accompagna l'inavvertito dissolvimento del 
se-stesso che nel mondo ci tende la mano, o in questo esser-se-stesso 
che si afferma a proprio rischio. Filosofando, l'uomo cerca di render 
presente, a partire dalla propria origine, ció che é storicamente, 
cerca di comprendere nella propria esperienza ció che sceglie, di 
mettere in chiaro nel proprio modo di vedere ció che decide e, 
quindi, di riflutare lP'autoritá come «ultima istanza. 

Nella sua astrattezza questo punto di vista é solo formale, in- 
fatti, é senza contenuto e quindi anche senza possibilitá. lo lo con- 
quisto nel momento in cui me ne rendo chiaramente conto, anche 
se in esso giá mi ci trovo perché il suo contenuto é costituito dalla 
sostanza storica da cui vivo giá prima che vi ci rifletta sopra. A 
questo punto inizia solo la critica su ció da cui sono prima ancora 
che avessi la possibilitá di volerlo. Ora diventano minacciosi quei pe- 
ricoli che consistono o nell'impoverimento che nasce dall'isolamento 
in una vuota indipendenza e che poi si traduce nell'assolutizzazione 
della mia particolaritá come nuda immediatezza dell'esserci presente, 
o nella rinuncia all'indipendenza mediante la facile sottomissione al 
contenuto autoritario ricevuto cosi com'e. 

Ma Pesistenza € originaria solo quando é storica, ed é storica solo 
quando é originaria. 

Per non cadere nell'assenza di terreno, l'uomo che si desta filoso- 
ficamente come esistenza possibile confida nella tradizione, finché 
non incontra una contraddizione che lo annulla; ubbidisce all'auto- 
ritá lá dove non é possibile o non € necessaria una verifica o una de- 
cisione, e rifiuta l'opposizione contro quanto é stato ricevuto se na- 
sce solo dal fatto che € stato ricevuto. 4Anche il suo se-stesso tende 
all'gutoritá quando non riesce a chiarirsi partendo dalla propria par- 
ticolaritá. Prova rispetto davanti alla tradizione e devozione per 
quelle personalitá che gli hanno consentito di giungere a se-stesso. 
La propria decisione, la cui possibilitá non € mai in questione 
quando s'é raggiunto il punto di vista dell'indipendenza, coglie Pesi- 
stenza solo quando, nella concretezza della situazione, esige respon- 
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sabilitá per il suo se-stesso. A differenza della negazione puramente 
razionale e sofistica, che parte da un se-stesso vuoto che ha solo la 
parvenza dell'indipendenza, l'atteggiamento negativo nei confronti 
della tradizione, dove é€ necessario, assume, per chi é veramente 
se-stesso, il significato di un superamento. Egli non rifiuta alcun le- 
game a cuor leggero, perché vuol essere fedele nel recepire e nel 
non-dimenticare. Chi € giunto ad esser cosciente della piena indi- 
pendenza la arrischia con una decisione serena e non con un cieco 
giubilo, perché ha un senso altissimo della tradizione e dell'autorita, 
di cui s'é ripromesso di conservarne il massimo possibile. 


4 Quadro riassuntivo delle direzioni della 
lotta. Nel filosofare si registrano tre tipi di lotta contro la reli- 
gione in cui l'avversario non deve essere annientato, ma riconosciuto; 
si combatte contro l'azione specificatamente religiosa, contro l'ogget- 
tivitá fissata, contro la storicitá estranea. 

a) La lotta contro P'azione religiosa € sempre una lotta interiore. 
lo non posso pregare, o perché non posso accettare il senso reale 
della preghiera per quel tanto che € magia, o perché la considero 
un'illusione, o perché mi manca ció senza cui pregare sarebbe un 
inganno, o perché non posso chiamare preghiera la contemplazione 
della coscienza assoluta nel suo slancio universale e onnipenetrante, 
senza alcuna specificitá, alcun atteggiamento, alcuna localizzazione 
temporale, alcuna forma intenzionalmente ripetibile. Con tutto ció 
la preghiera é una realtá possibile, della cui mancanza non ne vado 
fiero, ma ne sono dolorosamente consapevole. 

b) La lotta contro l'oggettivitá fissata vorrebbe essere una lotta 
interiore. In effetti € inevitabile per liberarmi da ció che non € stato 
penetrato, per rendere possibile il proprio destino, e come presup- 
posto per un'autentica appropriazione. Ma so che senza il rigore 
dell'oggettivitá non € possibile alcuna tradizione, e senza tradizione 
alcuna libertá. So che P'oggettivita della religione, che € poi la realtá 
del suo esserci nel mondo, é l'unica tradizione che assicura all'uomo 
il riferimento trascendente. Se questa tradizione fosse abbandonata, 
naufragherebbe immediatamente anche la filosofia. Dal momento 
che anche come filosofo ho il mio fondamento religioso in cui sono 
nato e in cui mi sono ridestato alla coscienza, ora, animato dall'evi- 
denza del contenuto, non posso negarlo razionalmente senza cadere 
nell'assenza di terreno. Come filosofo voglio evitare di dissolvermi 
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nel nulla, e quindi preferisco, per esprimermi in un linguaggio 
d'altri tempi, essere eretico nella chiesa o protestante per essenza; 
non ho bisogno di giungere alla rotrura, ma posso limitare le reali 
relazioni della mia persona con la realtá ecclesiastica a un minimo 
di realtá sociologica: non voglio lasciare la nuova generazione senza 
ció che mi diede un fondamento insostituibile, né voglio perdere il 
rispetto per la tradizione. 

Non posso rifiutare la chiesa in cui nacqui, perché senza di essa 
non sarei giunto al contenuto della mia libertá. Se non fossi nato 
in nessuna chiesa, il rifiuto non potrebbe significare che, in generale, 
non devono esserci chiese nel mondo perché, sia pure in modo in- 
diretto, ad esse devo ancora ció che sostanzialmente posso essere. Ma 
la chiesa dei teologi che mi escluderebbe non é la chiesa che custo- 
disce una veritá, ma un'aberrazione tra vuote fissazioni dogmatiche. 

c) La lotta contro la storicitá estranea nasce dal fatto che non 
c'é un'unica tradizione religiosa, né un'unica veritá universale, ma 
diversi cammini da seguire che si escludono per le loro origini ete- 
rogenee. C'é qualcosa, l'Uno remoto e assolutamente inaccessibile, 
che mi costringe a cercare la comunicazione proprio con ció che v'é 
di piú estraneo, non per conciliare tutto, ma perché tutto s'accenda 
e si possa cosi giungere alla decisione della veritá di se stessi, nella 
lotta per il muto riconoscimento che non significa unificazione. 
Partendo da questa esperienza non posso rifiutare la storicitá che mi 
é estranea, anche se essa non puó diventare la mia, non perché io la 
rifiuto, rna perché non puó esserlo. Quindi l'affermo e desidero che 
il suo esserci si realizzi nel mondo anche per me. 


5 Filosofia e teologia. L'opposizione tra indipendenza 
e autoritá giunge alla sua massima tensione nel pensiero della filo- 
sofia e della teología. 

Poiché entrambe, nel loro contenuto essenziale, non possono af- 
fermare alcun sapere apodittico come esplicazione di una fede, nel- 
Vambito della certezza rigorosamente vincolante si trovano sempre 
in uno stato d'inferioritá. Sarebbe per esse catastrofico voler dimo- 
strare la loro veritá, perché dove c'é la prova c'? anche la contro- 
prova; c'é infatti conoscenza apodittica solo del particolare, per cui 
se si ricorre a proposizioni per esprimere la veritá autentica come 
accertamento dell'essere, allora, sul terreno della conoscenza apodit- 
tica, le proposizioni opposte possono avere le stessa validitá. Non 
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c'é quindi apologetica che possa aiutare la fede; i suoi argomenti 
possono solo mostrare i limiti e le dificoltá del sapere non creduto, 
quando, nella sua assolutizzazione dogmatica, si pone come nega- 
zione della fede. L'apologetica, quindi, non conduce ad una fede 
storicamente determinata, ma piuttosto ad una crisi da cui puó na- 
scere una fede. In questa crisi c'é una duplice possibilitá: o quella 
di gettarsi nelle braccia dell'autoritá che offre il prete come salvezza, 
o quella di far correre all'esserci il suo rischio. 

Seguendo la via indicata dal prete si incontra, se si vuole, la teo- 
logia, seguendo la via dell'indipendenza si incontra la filosofia che 
non € altro che il colloquio con quanti hanno tentato questa via, 
non per sottormettersi al suo sapere, ma per metterlo alla prova. 1 
filosofi non possono essere né autoritá, né servi di qualcosa, ma solo 
compagni di viaggio. Mentre la teologia pensa in relazione all'auto- 
rita che si oggettiva nella figura di una chiesa, la filosofia pensa 
senza riserve; tutto puó essere messo in questione e qualsiasi tenta- 
tivo puó essere osato. La teologia si lega a una determinata forma 
storica di comunita religiosa, i cui document, ritenuti sacri, valgono 
come rivelazioni; essa e origine della propra costruzione. La filosofa, 
invece, non dispone di alcuna figura sociologica, tra gli uomini come 
individui instaura quell'unico legame che é essenzialmente comuni- 
cazione, e non tenta di nascondersi dietro il paravento di una societá 
che si impone con violenza, che non consente di porre nulla in que- 
stione, e che puó sostenersi solo attraverso ideali di carattere auto- 
ritario. 

La teologia puó perdere la propria origine quando si presenta 
come filosofia e quando, nella propria considerazione, riduce la 
chiesa e la sua autoritá a struttura esteriore e quindi a qualcosa di 
inessenziale. A sua volta la filosofia puó tradire se stessa assumendo 
strutture scolastiche che possono far nascere confuse autoritá e pro- 
durre qualcosa di analogo a sette rigide e inefficaci. 

A prescindere dalla loro differenza essenziale, teologia e filosofia 
sono affini. Entrambe cercano di chiarire l'origine o di accertare 
una fede in termini razionali. Storicamente sono quindi in una se- 
ciproca relazione di dare e avere, oltre che in una continua lotta. 
Hanno la massima cura di non essere reciprocamente debitrici. Tra 
di esse ci sono questi rapporti: 

a) La filosofia cresce di fatto sul terreno di una sostanza reli- 
glosa di cui, nello stesso tempo, ne combatte la manifestazione for- 
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mulata. Cosi s'é pensato nella filosofia greca da Senofane a Platone 
e ad Aristotele, cosi in quella tedesca con Hegel e Schelling. Da 
questo punto di vista la filosofia € religione secolarizzata che si 
estingue in un pensiero vuoto quando si consuma il contenuto tra- 
mandato da cui sussistez questo contenuto é il terreno storico co- 
mune della teologia e della filosofia. 

b) Per contro, la teología si appropria, nella maggior misura 
possibile, dei concetti creati dai filosofi. La dogmatica cristiana si 
costitul grazie alla filosofia greca, la teologia protestante del XIX 
secolo grazie alla filosofia dell'idealismo tedesco. L'assunzione della 
filosofia da parte della teologia allontana quest'ultima dalla propria 
origine, la rende fragile e spesso insincera. 

c) Ma c'é pure una teología originaria e creatrice come anche 
una filosofia. Nonostante l'evidente influsso di forme e concetti pro- 
venienti da altra fonte, questo carattere originario € visibile nella 
teologia di Agostino e di Lutero, e, per la filosofia, nei filosofi 
greci, in Bruno, in Spinoza e in Kant. Nell'ambito filosofico c'é una 
sostanza propria che puó trasmettersi solo da individuo a individuo. 
Questa origine filosofica e, per la teología, inaccettabile e impropo- 
nibile. Solo quando é spogliata e privata della sua forza, allora la 
teologia la ammette nel proprio sistema, sia pure in forma subordi- 
nata e relativamente giustificata. Ma é abissale l'odio che essa nutre 
per tutto ció che non riesce a determinare e che, dalla sua alteritá, 
la problematizza in termini radicali. Se potesse l'annienterebbe. 
Bruno fu bruciato. Spinoza espulso dalla Sinagoga e poi, per secoli, 
ritenuto ateo e dimenticato. Nessun filosofo tedesco fu tanto vitu- 
perato dei teologi quanto Kant. Fu Pindipendenza a renderli insop- 
portabili ai teologi, la stessa indipendenza che li rese eroi della vita 
filosofica. L'origine teologica fu meno contrastata dai filosofi di 
quanto non lo fu la teologia derivata. Ovviamente, per una vita 
assolutamente filosofica, detta origine non € accettabile, tuttavia non 
solo € rispettata, ma rimane un problema. Il tentativo della filosofia 
di appropriarsi del contenuto della teologia, eliminando l'autoritá, 
ma conservandone la storicitá, allo scopo di creare una religione fi- 
losofica, deve essere rifiutato tanto dalla teologia quanto dal filoso- 
fare che costodisce chiaramente le differenze e la verace manifesta- 
zione della lotta inevitabile nel nostro esserci. A questo punto é ne- 
cessario decidersi per l'autoritá o per la libertá, ma senza un com- 
promesso che annienti l'essenza di entrambe. 
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6. Incondizionatezza di religione e filosofia 
rispetto alla molteplicitá delle sfere autonome. 
Nel differenziarsi, il filosofare diventa consapevole del proprio con- 
flitto con la religione che ha la sua radice nella fede. La religione, 
infatti, come del resto il filosofare, é una fede di cui non é possibile 
appropriarsene se non partecipandovi. Entrambe rinviano alla loro 
origine propria ed entrano nella molteplicitá delle sfere dello spirito 
come in un corpo in cui si manifestano. La realtá delle sfere spiri- 
tuali, infatti, non sussiste per se stessa, ma per la fede che é filoso- 
fica o religiosa. Religione e filosofia sono per sé universali, esistono 
solo per se stesse, e ogni altra realtá € da esse animata. Essendo tra 
loro in conflitto, nessuna di esse e tutto. Nella fede c'é la stessa la- 
cerazione che si riscontra nell'esistenza che urta nell'esserci ogni 
volta che tenta di giungere all'essere stesso. Da entrambe le parti si 
sono fatti tentativi per subordinare Puna all'altra. La religione tra- 
dusse la filosofia in sua vassalla, si comportó come se la includesse, 
come se marciasse con essa, peró limitandola e completandola. La 
filosofia degrado la religione a forma di fede per le masse, a rap- 
presentazione sensibile di se stessa per una coscienza primitiva, a 
potere sociologico da cui difendersi come da una resistenza, da 
un'opposizione o da una seduzione. Ma per un'onesta coscienza 
non fu mai possibile fissare definitivamente queste subordinazioni 
relativizzanti. 

L'incondizionatezza della fede € presente in entrambe, ma non 
come autonomia di una sfera spirituale. Anche se la filosofia pos- 
siede solo una propria tenue opggettivitá e la religione una ricca 
nelle sue opere, entrambe, con la propria oggettivitá, rientrano im- 
mediatamente nelle sfere dello spirito come negli ambiti della loro 
manifestazione. Sia Puna che l'altra ne hanno bisogno, cosi come 
hanno bisogno dell'esplicazione razionale, della forma del dovere, 
della figura per l'arte, della realizzazione nella comunita. 1 tentativi 
di distinguere in questo modo la filosofia della religione non fanno 
riferimento alle loro caratteristiche che, per la religione, sono definite 
dal culto, dalla preghiera, dalla rivelazione, dall'autoritá, dall'obbe- 
dienza, dalla chiesa, dal dogma, e dalla teologia e, per la filosofia, 
dall'indipendenza, dall'esistenza che il singolo attua a proprio rischio, 
e dalla libertá del se-stesso. La rivelazione della veritá religiosa 
e la ricerca problematica del filosofare si incontrano in tutte le 
sfere come modi del proprio accertamento, come avversari che co- 
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municano e che si combattono solo dall'origine, esse sono spesso in 
accordo semplicemente nelle leggi che sono proprie di queste sfere. 
Ció da cui tutte le sfere traggono la loro autonomia puó essere a 
sua volta una sfera. 

Nella storia della religione e della filosofía il materiale esterno € 
costituito dall'oggettivitá che, nell'indagine, é appresa da punti di 
vista psicologici, logici, sociologici, anche se non é qui la sua essenza. 
Questa storia diventa un caos di illusioni, di errori e di inconsape- 
voli capovolgimenti di impulsi, per cui ció che ne € estraneo, come 
la religione e la filosofia, e che non puó essere delimitato in sfere 
precise, per una coscienza scientifica rimane subordinato a un ordi- 
namento che lo sottrae costantemente alla conoscenza. Solo chia- 
rendo ció che si puó conoscere oggettivamente si puó anche sco- 
prire ció che, al di la di ogni oggettivitá, e accessibile all'appropria- 
zione esistenziale come religione e filosofia. 

Se ció nonostante la religione e la filosofia diventano a loro volta 
specifiche sfere spirituali con un'oggettivitá propria, allora decadono, 
perché, se sono veramente differenti, non possono risolversi in una 
sfera; non concependosi l'un l'altra come una realtá conoscibile, e 
ponendosi originariamente al di lá di tutto, determinano in se stesse 
una frattura. La scissione di ogni origine in fede religiosa e filosofica, 
e poi di nuovo da entrambe le parti nella molteplicitá della fede, co- 
stituisce la nostra situazione nell'esserci. Anche se non si puó ve- 
dere la divinitá, tuttavia Pultima realtá non é costituita dall'uomo 
in generale, come lo si puó conoscere in un'antropologia universale 
in cui ogni possibilitá ha il suo posto, ma dalla coappartenenza e 
dalla contrapposizione delle origini della fede nelle sue realizzazioni. 

Quando la religione devia in sfere spirituali e, invece dell'incon- 
dizionatezza, offre universale validitá, diventa per la filosofia un 
appello. 

Se la scelta fosse tra Dio e un uomo, sarebbe impossibile non 
scegliere Dio. Ma poiché Dio non lo posso incontrare né come un 
oggetto tra le cose, né come un uomo, né come una sfera dell'esserci 
accanto ad altre, e impossibile che una scelta del genere abbia senso 
e possa presentarsi, al massimo la si puó immaginare solo nell'am- 
bito coercitivo di quelle religioni che conferiscono a Dio una forma 
determinata con una propria oggettivitá. Il pensiero religioso che 
vuol tutto fissare cade in un'alternativa inaccettabile quando ritiene 
che Gesú pretenda che si debba abbandonare il padre e la madre, 
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la moglie e i figli, i legami con il proprio popolo e con la propria 
professione per seguire lui che é la veritá e la vita. Se c'é da sce- 
gliere tra le relazioni umane pid profonde e Gesú, é perché Gesú 
non é solo uomo, ma uomo e Dio nello stesso tempo, perché non e 
unico come esistenza, nel senso dell'unicitá di ogni possibile esi- 
stenza, ma lo é nel senso dell'unica vera esistenza, infatti € figlio 
di Dio, rispetto al quale gli uomini non sono neppure possibile esi- 
stenza. Il fatto che Kierkegaard concepi l'uomo come esistenza, 
come mai nessuno prima di lui, senza peraltro rinunciare a credere 
in Gesú uomo-Dio, lo si spiega con la violenza della sua fede che 
fece di Gesú l'assurdo e il paradosso, mentre, per il resto, Kierke- 
gaard abbandonó di fatto il cristianesimo e la chiesa. 

Quando, ai tempi della conquista franca, a un capo frisio, che 
prima di ricevere il battesimo aveva chiesto se cosi avrebbe incon- 
trato suo padre e i suoi antenati in paradiso, risposero di no, per- 
ché come pagani essi non potevano che essere all'inferno, egli, re- 
trocedendo, replicó: «io voglio essere dove sono i miei padri ». Que- 
sta risposta esprime una scelta esistenziale e un atteggiamento filo- 
sofico originario che si realizza nel mondo in determinati e insosti- 
tuibili rapporti di fedeltá che, in caso di conflitto non si subordi- 
nano a specifiche oggettivitá religiose stabilite dagli uomini. Non si 
tratta di separarsi da Dio, ma piuttosto di dirigersi verso la divinita, 
percorrendo quell'unica via possibile che é quella di esistere vera- 
mente nella propria storicitá. 

Da questo punto di vista la filosofia si differenzia dalla religione 
per allontanarsi di nuovo da essa. Dove la religione é vera nella sua 
incondizionatezza storica, la filosofia € solidale con essa e la rico- 
nosce nella sua veritá anche se non la puó condividere; ma dove la 
religione assume una consistenza oggettiva e si traduce in qualcosa 
d'empirico nel mondo, ponendosi come una cosa tra le altre, come 
una sfera spirituale accanto ad altre, allora cessa di essere veritá per 
la filosofia e viene da questa evitata. La religione o la filosofia coin- 
volgono lP'uomo nella sua totalitá, perché, senza essere a loro volta 
sfere specifiche, penetrano tutte le sfere del suo esserci. 


3,18 Filosofia e scienza. 


Se si chiama scienza non solo il sapere logicamente vincolante nel 
mondo, ma anche la forma razionale di una comunicazione meto- 
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dica, allora anche la filosofia, che esige questa forma, puó essere 
chiamata scientifica, non solo perché le scienze sono per essa il cam- 
mino verso se stessa, ma perché essa adotta queste forme metodiche 
di pensiero e di partecipazione anche quando, con esse, non si 
giunge ad alcuna conoscenza utilizzabile o valida nel mondo. 

Innanzitutto resta fermo che la filosofia non é scienza, ma ne 
guadagna in chiarezza distinguendosi; essa € infatti qualcosa di piú 
e qualcosa di meno della scienza. In secondo luogo e volontá ori- 
ginaria di sapere che ha nel sapere scientifico una delle direzioni in 
cui si realizza. In terzo luogo, nella lotta per il sapere, sta con la 
scienza contro la falsa scienza. 


1. L'autodifferenziarsi della filosofia dalla 
scienza. Ogni scienza ha un oggetto. Se la filosofia si presenta 
come scienza non puó legittimarsi attraverso alcun oggetto. 

La filosofia definisce suo oggetto « la totalitá ». Ma se si sviluppa 
come scienza rigorosa della totalitá, allora, come ogni altra attivitá 
teoretica, nelle sue indagini é separata dal proprio oggetto che co- 
nosce a distanza. Questo modo di conoscere, senz'altro significativo 
per la visione delle cose nell'orientazione nel mondo, non lo é per la 
filosofia. E infatti impossibile giungere in questo modo a compren- 
dere la totalitá che, non appena la nomino, si sottrae come oggetto. 
La filosofia teoretica, cone scienza pura, va alla ricerca di un punto 
fisso su cui fondare la costruzione oggettiva della sua presunta cono- 
scenza; essa vorrebbe conoscere oggettivamente ció da cui tutto di- 
pende come da un principio, si chiami esso materia, io, spirito, Dio. 
Ma qualunque cosa essa pensi, su questo cammino non ha davanti 
agli occhi se non costruzioni relative a qualcosa di particolare nel 
mondo. 

Differenziandosi dalla scienza, il Alosofare si rende conto di non 
disporre di un oggetto come ne dispongono le scienze che si estin- 
guono quando non hanno pid alcun oggetto. L'oggetto della filoso- 
fia sarebbe, invece della totalitá come oggetto, il fondamento di tutta 
loggettivitá e di « ogni oggetto » che potesse essere riferito a questo 
fondamento. Paragonato alla scienza, il pensiero filosofico rimane 319 
come sospeso in aría. Dare alla filosofia un oggetto in senso diverso, 
ma equivalente, significa applicare ad essa impropriamente la forma 
della conoscenza scientifica. 
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Ma senza oggetto il filosofare non puó fare un passo. Anche se 
non c'é un oggetto che sia specificatamente suo, esso si muove tra 
tutti gli oggetti senza pensarli unicamente come tali. Gli oggetti si 
trasformano nel filosofare che in essi li trascende. A differenza di 
quanto accade nelle singole conoscenze metodiche della scienza, nel 
filosofare loggetto non é costruito per essere trasformato, ma si fa 
trasparente come fenomeno; invece di essere oggetto di conoscenza 
si fa linguaggio. Quando penso lPoggetto faccio scienza, quando, 
invece, nell'oggetto dirigo lo sguardo all'essere, allora filosofo. 

Se identifico la scienza con la conoscenza apodittica, allora la f- 
losofia € qualcosa di meno della scienza e se ne differenzia perché 
non pretende di conferire a ció le € essenziale una validitá apodit- 
tica. Essa ritiene di cogliere la veritá incondizionata e, per questo 
aspetto, é qualcosa di pid della scienza. Il filosofare € infatti quel 
pensare che, nel possesso della conoscenza logicamente vincolante, si 
accerta della conoscenza non-vincolante che € poi l'esplicazione della 
fede. Senza la base della conoscenza scientifica, che peraltro non 
contesta, la filosofia non giungerebbe alla propria veritá. 

I pensieri filosofici sono logicamente vincolanti solo negativa- 
mente, non essendolo positivamente, queste conoscenze negative av- 
viano al trascendere e, in ció, é la loro essenza propriamente filo- 
sofica. 

Positivamente, la filosofia enuncia pensieri che hanno solo il ca- 
rattere della possibilitá, e la cui positivitá é nel loro proporsi come 
liberazione, appello, evocazione. In sé essa é equivoca, e quindi ne- 
cessariamente fraintendibile. Nata dalla libertá come espressione del- 
l'incondizionato puó essere intesa solo partendo dalla libertá, per 
questo non puó dire ció che pensa nella forma diretta di cui di- 
spone. Non essendo mai realmente scienza, a differenza della scienza, 
non é mai, neppure di fatto, universalmente riconosciuta. Pertanto, 
quando pretende di presentarsi nelle vesti, per essa impossibili, della 
scienza valida ed esistenzialmente non 'obbligante, la filosofia va in 
rovina da sola. 

La differenza tra la filosofia e la scienza e decisiva nel modo di 
realizzare la comunicazione. 1 risultati e i metodi scientifici si tra- 
smettono da uno all'altro nell'ambito e per mezzo della coscienza in 
generale. Nel filosofare questo tipo di coscienza é solo un mezzo 
che non é a disposizione di chiunque per qualsiasi genere di comuni- 
cazione, ma solo di un singolo individuo che con un altro individuo 
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entra in quel rapporto di comunicazione che € obbligante perché 
storica. La filosofia nella sua espressione verbalizzata é il mezzo di 
comunicazione per possibili individui tra loro sconosciuti. 

L'indagine scientifica e il filosofare sono dunque essenzialmente 
diversi anche nella discussione. La discussione scientifica é imperso- 
nale e riguarda un oggetto particolare e determinato pensato sempre 
nella sua identitá. Ci sono ragioni e dati di fatto, rapporti ed espe- 
rienze che, dedotti, valgono finche vale la decisione oggettivamente 
vincolante. Nel filosofare la discussione scientifica fa da terreno e da 
ambito in cui, peró, si pensa qualcos'altro. Il linguaggio flosofico 
non si esaurisce nel contenuto oggettivamente espresso. 

Il filosofare non € separato da ció che nel suo oggetto propria- 
mente si coglie. Mentre nelle scienze la conoscenza della cosa mon 
si identifica con la cosa conosciuta, la conoscenza di un processo 
chimico non é a sua volta un processo chimico, nel filosofare il se- 
stesso é per forza presente nell'oggetto. La possibilitá di discussione 
nel filosofare € quindi relativa, perché avviene in una comunica- 
zione che, oltre che a percorrere la via che passa attraverso le cose, 
e, per il suo stesso senso, specificatamente personale. Nella misura 
in cui il filosofare cerca di attenersi rigorosamente all'oggettivitá, non 
é piú filosofare. 11 criterio di lasciare che le cose si facciano valere 
da sé, se per la scienza puó essere possibile, sensato e fecondo, per 
la filosofia € un'illusione ingannevole. Chi nel filosofare é solo alla 
ricerca di fondazioni e non mette mai in gioco se stesso cade nella 
sofistica, che € la vendetta del mero intelletto per il tradimento del 
filosofare, Come nella scienza la conoscenza va progressivamente ri- 
ducendosi quando l'intuizione si perde nel vuoto scambio delle 
forme logiche e negli innumerevoli dati di fatto empirici, cosi av- 
viene nel filosofare quando nessuna esistenza possibile puó piú par- 
lare o puó concedere che le si rivolga la parola. 

Ma se la filosofia, nel differenziarsi dalla scienza, la suppone come 
propria condiztone e lV'accoglie come forma metodica per la propria 
comunicazione, allora si puo senz'altro dire che la filosofia € una 
vistone scientifica del mondo nella forma dell'articolazione del pen- 
siero, non, ovviamente, nel senso di una visione del mondo dimo- 
strata dalla scienza. La filosofia si differenzia dalla scienza, non per 
affidarsi a dei sogni, ma per tenerla veramente in sé, Non é un 
caso che quasi tutti i grandi filosofi sono stati maestri in una deter- 
minata scienza. Le scienze servono alla filosofia, non la filosofia 
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alle scienze, perché, come senso di tutto lo scibile, la filosofia € in 
sé qualcosa di piú della scienza. 11 fine delle scienze particolari che 
orientano nel mondo é la conoscenza del proprio oggetto, il Áne del 
filosofare € Pautocomprensione dell'esistenza che, nella sua singo- 
laritá, si manifesta nell'esserci del mondo. 

A questo punto resta da chiedersi che cos'é la filosofia in questo 
suo autodifferenziarsi, se é vero che non puó essere né l'annuncio 
diretto della veritá essenziale nella sua oggettivitd e unicitá, né 
Pesame dei possibili punti di vista e delle forme della visione del 
mondo da proporre all'intelletto per una scelta; nel primo caso, 
infatti, la filosofia si tradurrebbe in un messaggio di salvezza, nel 
secondo in scienza. 

Il carattere obbligante della filosofia deve apparire come un'esi- 
genza. Se parla in proposizioni che dicono ció che, secondo essa, € 
o deve essere, allora e filosofia profetica. Se progetta possibilitá, non 
come proposte da scegliere, ma come possibilitá incondizionate, e 
per essa vere, che riguardano, oltre a se stessi, anche chi le ascolta, 
allora € filosofia che ridesta. Alla coscienza ingenua si presenta in- 
nanzitutto l'aspetto profetico, alla coscienza critica l'aspetto evocante 
che, nel suo richiamo, contiene sempre un abbozzo profetico. Nel 
filosofare, infatti, la libertá si rivolge alla libertá che, dalla propria 
incondizionatezza, vuole legarsi all'altro che trova solo se l'altro, nel 
farsi incontro, parte dall'originarietá del proprio se-stesso, e non dal- 
loggettivitá del mio dire. Chi filosofa ha senz'altro l'impulso di far 
pressione parlando e di dirigersi impetuosamente w-rso P'altro, ma 
fallisce lo scopo quando l'altro lo segue. Trattenersi a pensare nelle 
oggettivita come possibilitá € la condizione perché l'altro cresca nel- 
Pincontro finché, nella concretezza della situazione storica, la parola 
filosofica, come espressione della decisione, vincoli il se-stesso al 
se-stesso. Il pensiero filosofico, che si manifesta nello svolgimento 
delle opere, non vuole sottomissione o imitazione, ma vuol sempli- 
cemente ridestare a questa possibilitá. 


2. Polaritá del filosofare nel movimento della 
volontá di sapere. Se filosofare é originaria volontá di sa- 
pere, sembra che ad esso debba competere la forma di una scienza. 
Ma mentre nelle scienze il sapere é determinato dalla specificitá dei 


metodi e dei risultati, la filosofia, se la si vuol comprendere nel suo 
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manifestarsi come volontá di sapere, la si puó definire solo inde- 
terminatamente e per contrapposizioni. Essa é alla ricerca dell'incon- 
dizionato, ossia dell'essere autentico, ma non puó coglierlo se non 
nel particolare che € Punico ambito della sua esperienza. Si volge al 
sapere come possesso per superare, con domande radicali, ogni pos- 
sesso raggiunto. Si volge alloggettivita degli oggetti, ma é priva di 
senso senza la realtá dell'esistenza a cui ogni oggettivitá, nell'ambito 
dell'esserci, conduce. Se si tenta di definire la filosofia mediante l'ac- 
certamento di un aspetto di tali contrapposizioni, nell'unilateralita 
che si verrebbe a creare, essa diverebbe dogmatica, e come tale si 
estinguerebbe, perché la sua veritá e custodita nella tensione dina- 
mica che esiste tra queste polarita. 
a) Il particolare e il tutto. La conoscenza esatta € il sapere e 
il potere che si raggiunge in un ambito particolare dell'orientazione 
nel mondo. Ma ció che si puó conoscere non ha limiti e la filosofia 
non é la conoscenza della totalitá; giá dal suo inizio essa si oppose al 
sapere enciclopedico. La filosofia € solo volontá di sapere che non si 
rivolge ad alcun ambito particolare, ma alla totalitá, cioé non all'in- 
definita molteplicitá degli enti, ma all'essere in sé, non alla disper- 
sione della molteplicitá, ma alPorigine. Tuttavia, nonostante si ri- 
volga alla totalitá, la filosofia, come sapere, si realizza di volta in 
volta solo nel particolare, e mai come una scienza presente in tutte 
le scienze. Ogni oggettivitá particolare é trattata, primo o poi, da 
qualche scienza particolare; non c'é oggetto che non sia singolare 
e particolare. La totalita € presente come idea nell'impulso filo- 
sofico delle singole scienze e nel complesso delle scienze. 11 domi- 
nio del sapere come sapere totale é impossibile nell'ambito inde- 
finito delle conoscenze e dei metodi scientifici, ma é possibile il do- 
minio del sapere come funzione del pensiero che accompagna ogni 
essenziale prospettiva, ogni comprensione dei principi e quella for- 
mazione che consente, in ogni caso particolare, di conquistare e di 
intendere quanto, fino a quel momento, é conosciuto. Dal punto di 
vista filosofico la totalitá € presente nella volontá di percorrere ¡lli- 
mitatamente tutte le possibili vie che orientano nel mondo e nella 
disposizione a seguirle in ogni ambito particolare, senza pensare 
esclusivamente ai risultati. 
Quando, partendo dallorigine della volonta di sapere, il filoso- 
fare giunge ad una conoscenza particolare, allora, in sostituzione, 
subentra quella scienza che si evidenzia per il suo stretto rapporto 
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con la filosofia da cui ha ricevuto il proprio impulso; cosi nacquero, 
ad esempio, la teologia, la matematica, le scienze matematiche della 
natura, la filosofia, la storia, la psicologia e la sociologia. E ovvio 
che le conoscenze oggettivamente valide sono sempre e solo quelle 
raggiunte nelle scienze particolari, ma queste, per il solo fatto d'es- 
ser nate da un impulso della filosofia, mantengono per questa una 
rilevanza che le pone al di sopra di un qualsiasi sapere particolare. 

b) Possesso del sapere e tensione verso il sapere. La filosofia si 
volge contro quel suo presunto possesso costituito da un insegna- 
mento che genera una scolastica filosofica il cui intento é di ab- 
bracciare enciclopedicamente tutto il sapere e di presentarsi come un 
particolare sapere filosofico. 1l suo stesso nome indica che é una 
tensione, non un possesso. Come filosofo, luomo conosce il suo 
non-sapere e tende al sapere. 

Ma mentre questa tensione é impossibile se giá non si é entrati 
in contatto col sapere e se di volta in volta non ci si é giá procurati 
una chiarezza concettuale, poi divenuta possesso, il definitivo pos- 
sesso del sapere annullerebbe la tensione. Per questo Kant diceva che 
non si puó imparare la filosofia, ma solo a filosofare. Sia la filosofia 
come dottrina, sia la negazione della possibilitá della filosofia sono 
prive di un autentico sapere. Quella costruzione concettuale, che non 
ha altro valore se non quello artificiale che ad essa conferisce una 
scuola, non va oltre la propria negazione. 

La filosofia che non sa, e tuttavia si muove verso il sapere, é ca- 
ratterizzata da quella tensione per cui, nel dirigersi verso la totalita, 
tende ai limiti del sapere. Dove incontra un limite non si arresta, ma 
trova la dormanda che la risospinge oltre. Afferra alle radici tutto 
ció che si presenta come essere, e si definisce radicale. C'é in essa 
qualcosa che rimette tutto in questione e che rende ogni possesso 
insicuro. Per cogliere lessere, la sua ricerca va al di lá di ogni 
essere. Cosi facendo sa di esprimere un'antinomia, quella di voler 
comprendere l'impossibile e di non volervi rinunciare. 

Quest'originaria volontá di sapere propria della filosofia cerca, 
sulla via della conoscenza del particolare, la chiarezza della coscienza 
che culmina nell'autocoscienza. 11 filosofo non vuol limitarsi a vi- 
vere, ma vuol vivere con coscienza; per lui é essere autentico non 
ció che conosce con la riflessione esteriore del mero intelletto, ma 
ció di cui diviene consapevole in quelle specifiche chiarificazioni che 
sono il risultato possibile del filosofare quotidiano. Si tratta di qual- 
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cosa che non si puó comunicare come si comunica la conoscenza 
delle cose, ma che solo l'annuncio puó ridestare in chi ne é pre- 
parato. E filosofico partire dall'oscuritáa del mero istinto per ritro- 
varsi nel sapere. Ma poiché il sapere come possesso appartiene alla 
divinita, il filosofo, non trovandosi mai in uno stato di chiarezza 
definitiva, tende ad affidarsi all'oscuritá. La sua chiarezza, infatti, 
non nasce dal nulla, non si sostiene da sé; se cosi fosse non sarebbe 
dissimile dall'indifferente trasparenza dell'acqua. Per questa ragione 
nella ricerca del filosofare si realizza tanto l'autocomprensione, 
quanto la manifestazione di ció che € veramente incomprensibile 
perché tale rimane. La peculiaritá del sapere filosofico consiste, in 
definitiva, nel sapere di non-sapere. 

c) Sapere ed esistenza. La scienza indaga Vesserci che € qual- 
cosa di indipendente dall'essere dell'indagatore. 11 filosofare chiede 
dell'essere di cui ho esperienza per il fatto che anch'io sono; anzi, 
come io sono, cosi posso sapere dell'essere. Il sapere filosofico di- 
pende quindi dal mio essere di cui ne € l'autoaccertamento. 

La filosoha non vuol dimenticare se stessa identificandosi col sa- 
pere che orienta nel mondo, come se nel filosofare si trattassero le 
stesse cose che si trattano nelle scienze, o si avesse a che fare con 
un oggetto del sapere che le scienze dimenticano. Se la filosofia 
crede di affrontare e risolvere problemi particolari, e quindi di for- 
nire soluzioni, allora assume quella posizione che deriva dal collo- 
carsi nella continuitá di un indagine, dal procedere al di lá di quanto 
é stato tramandato nella prospettiva di giungere, in seguito, ai risul- 
tati attesi. Ma la veritá della filosoña non é nello sforzo richiesto 
dal conseguimento di particolari risultati, ma nel processo di appro- 
priazione delle possibilitá dell'essere. 

Se le scienze trovano il loro senso nel filosofare che dá impulso 
alla loro ricerca, esse servono da materiale alla Alosofñia, ma la totalitá 
del loro contenuto non giunge ad esaurire lessere. Certamente, gia 
nell'orientazione scientifica nel mondo, io, come coscienza in gene- 
rale, posso dire che sono ció che so; che, come sapere, sono ció in cui 
tutto si raccoglie, che Pessere € racchiuso in ció che é saputo. Ma solo 
come esistenza possibile, cioé nella differenza qualitativa costituita 
dal filosofare, posso dire che ció che so e la condizione attraverso cui 
mi accerto del mio essere. 

Se si considera la scienza come l'unica modalitá possibile per 
lVapprendimento della veritá nella negazione di tutte le altre, allora 
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si rifiuta il flosofare. Se invece si rinuncia alla scienza, ossia al 
mondo dell'universale validitá apodittica, allora si cade nel vuoto e 
non si puó filosofare. D'altra parte non é possibile una sintesi di 
scienza e filosofia, come se le due discipline potessero costituire un 
unico complesso capace di accogliere la totalitá del sapere. La loro 
separazione e la loro tensione appartengono alla manifestazione del 
nostro esserci temporale, in cui possiamo trascendere solo quando, 
attraverso le scienze, conosciarno il mondo oltre il quale trascendiamo. 

La filosofia non é una dottrina che dobbiamo seguire come do- 
vrebbe fare un'azione tecnica nei confronti di una dottrina scienti- 
fica. L'accordo tra pensiero e vita non significa subordinazione del- 
l'individuo concreto alla legge o al quadro dottrinale. Ció che gia 
non si pensa in funzione della vita non € pensato con sinceritá. La 
filosofia € originariamente il pensiero quotidiano nella sua concre- 
tezza, € l'azione interiore del pensiero. Ció che si pensa e si rappre- 
senta in un'opera filosofica € caratterizzato o dall'unitá in cui si 
radicano il pensiero e la vita, o dalla chiarificazione interiore del pro- 
prio se-stesso nell'attualitá della sua presenza, allo scopo di ordinare 
e di riprodurre metodicamente quanto é possibile dire partendo da 
quell'unitá o da quella chiarificazione. Poiché io solo sono soggetto 
pensante, e poiché il filosofare € quel pensare che si realizza nell'es- 
serci, se in ció l'esistenza possibile € compresa nella sua libertá come 
incondizionatezza, la filosofia, per quel tanto che é espressa, é per un 
momento dottrina, ma non come semplice comprensione oggettiva, 
ma come possibile traduzione nel se-stesso. 

Sebbene non sia possibile filosofare senza l'impiego dell'ordine 
concettuale corrispondente, questo non costituisce lessenza del pen- 
siero filosofico, come accade per la conoscenza scientifica. Sia la 
concettualitá dell'indagine, sia il balbettio di un linguaggio privo di 
concetti sono la fine del filosofare. Questo, infatti, come smarrisce 
la propria veritá nella concettualitá vuota che rimane pura termino- 
logia, cosi naufraga nell'assoluta mancanza di chiarezza in un lin- 
guaggio privo di concetti. 

Se la filosofia oltrepassa la scienza, senza essere a sua volta 
scienza, nel linguaggio tenta di presentarsi come un sapere. Ció che 
s'ha da curare nel filosofare non e tanto la differenza tra filosofia e 
scienza, quanto la tensione tra sapere ed esistenza. Anche se il sa- 
pere raggiunge solo nelle scienze una figura chiara e uno sviluppo 
metodico, é comunque presente nel suo aspetto materiale e formale 
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in qualsiasi concretizzazione filosofica. 11 modo con cui si realizza 
questa presenza, e attraverso cui il sapere possiede quel senso € 
quella dimensione obbligante che per sé non possiede, caratterizza 
il filosofare in cui il sapere si trova in quella tensione che nasce dal 
dover contemperare l'aspetto contemplativo e l'aspetto attivo, dal 
momento che nessuno dei due sussiste senza Paltro. 

Come sapere, la filosofia é contemplazione. 1 greci paragonano la 
vita a una festa dove alcuni giungono per mostrare la propria arte, 
altri per realizzare guadagni nei rapporti commerciali con i parteci- 
panti alla festa, altri solo per contemplare. Con ció essi non intesero 
il filosofare come una contemplazione gratuita, ma cercarono nella 
contemplazione del divino di rendersi simili a Dio. Per essi la filo- 
sofia non e solo sapere, ma anche prassi, studio della vera vita, di- 
fesa nei confronti della morte, perché filosofare significa imparare a 
morire. 

Se si interpretasse la contrapposizione tra vita e sapere core con- 
trapposizione tra un mero sapere contemplativo e un mero esistere 
attivo, allora, ognuno dei due aspetti, con la perdita dell'altro, per- 
derebbe anche se-stesso. Se ci si limita al sapere, a quell'oggettivitá 
in cui non é piú in gioco alcun se-stesso, allora si contempla una 
grandiosa immagine del mondo e si crede di sapere, mentre in realtá 
non ci si avvicina né all'altrui pensiero, né al proprio. Se peró si 
disprezza il sapere, se lo si tratta con indifferenza per rifugiarsi nel 
sentimento, nell'istinto e nell'intuizione, allora cessa ogni forma di 
comunicazione che é essenziale alla ragione; infatti, quando si torna 
a razionalizzare questo atteggiamento, si crede, ostentando sfaccia- 
tamente le propria virtú, di fornire prove a favore della propria 
veritá mediante la vita che si conduce e lesperienza che si vanta. 
Le contrapposizioni, quando sono vissute come atteggiamenti psico- 
logici, si richiamano reciprocamente, perché ciascuna di esse, presa 
per sé, e morta, o quanto meno produce solo noia, per cui si lascia 
tentare dal suo contrario. 

Il filosofare si trova tra questi due poli che lo animano. La filo- 
sofia € quell'avviarsi nella scienza per rendersi conto della veritá 
nella propria vita. Essa vuol indagare nel mondo e non pub realiz- 
zare questa sua volontá di sapere senza scienza; il suo intento é di 
penetrare tutto con la luce della ragione, senza limiti di sorta. Ma 
la filosofia esige anche che ció che € saputo sia anche interiorizzato 
nell'esistenza, non perché in essa si concluda nella piú assoluta in- 
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differenza, ma perché si dischiuda il cammino che conduce alla vera 
coscienza dell'essere. Per non perdersi nel sapere oggettivo che non 
ha fine, o nel caos del sentimento occorre muoversi tra i due con 
Pesistenza che interviene come un terzo, e che, non essendo né 
oggettiva né soggettiva, resta da chiarire filosoficamente. 

La chiarezza non puó essere chiarezza di nulla. Un filosofo che 
procedesse come un matematico e che si immaginasse un oggetto 
particolare che fosse possibile trattare come si tratta un semplice og- 
getto intellettuale a cui non fosse connesso il destino della propria 
vita, si arresterebbe ad una chiarezza formale, senza poter giungere 
ad una vera chiarificazione. L'impulso verso la chiarezza € filosofico 
solo quando si dirige verso quel fondo ricco di contenuto, ma oscuro, 
che sta alla base della manifestazione dell'esistenza. Il filosofo pre- 
parato e aperto al suo destino é proteso verso il mondo, cerca di 
conoscerlo nel suo aspetto naturale e nell'ampiezza dell'oggettivita 
storica, e di farne esperienza nella concretezza effettiva e storica del 
suo proprio esserci. La filosofia non puó starsene da parte; potrebbe 
coltivarla unicamente per sé solo chi avesse risolto nella propria soli- 
tudine una vita e un mondo che si fosse conquistato. 

Ma Pesistenza non é un dato di fatto che pud essere chiarito nella 
sua compiutezza, ma é qualcosa da realizzare attraverso la chiarezza 
che via via si conquista. La filosofia non nasce solo dall'esserci € 
dalle scienze, ma, penetrandovi, vi produce la manifestazione del- 
Vessere. Filosofando io mi trovo originariamente nelle stesse condi- 
zioni in cui si trovava il barone di Múnchhausen che pretendeva di 
uscire dal pozzo tirandosi per i capelli. 

Una filosofia dogmatica che si offre solo come sapere € quindi 
essenzialmente diversa dalla filosofia della libertá che nel sapere 
prende quota e si eleva. Lá si realizza un legame a un enunciato 
contenutistico dell'essere, qui invece il legame alla decisione esisten- 
ziale. Lá ci si appassiona alla lotta per la validitá apodittica, alla 
accettazione della sua veritá oggettiva, alle necessitá della scuola e 
della sua espansione; qui si tratta di appassionarsi alla purezza del- 
l'anima, all'apertura e alla comunicazione, all'amore per Pincondi- 
zionatezza storica. Nasce da qui, dalla reciproca chiarezza che si 
raggiunge nelle oggettivitá che, come tali, sono sempre problema- 
tiche e possibili, una tolleranza che cessa solo di fronte all'intolle- 
ranza della dogmatica, dietro cui si nasconde l'uomo e si interrompe, 
di fatto, la comunicazione. Nell'ambito dogmatico, la filosofia € 
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una totalitá oggettiva e chiusa; in quello della libertá € il mezzo di 
comunicazione al servizio dell'esistenza. Nel primo caso la filosofia 
¿ una fede in un'oggettivitá di carattere generale; nel secondo un 
autopenetrarsi del singolo in rapporto alla sua trascendenza in un 
progresso infinito. 

Il filosofare, dunque, non é né solo scienza, né solo esistenza, 
ma chiarificazione metodica, pensabile scientificamente; il suo risul- 
tato e solo nella trasposizione nella coscienza esistenziale che rende 
possibile la chiarificazione stessa. 

Come scienziato mi allontano dalla vita, colgo gli oggetti nella 
loro oggettivitá, vado alla ricerca di criteri e di verifiche universal- 
mente valide, la vita € qualcosa di privato in cui assumo un altro 
attegglamento rispetto a quello che adotto nella ricerca. Come filo- 
sofo recupero l'una e l'altra cosa. Nel rapporto con me, in quanto 
esistenza possibile, penso partendo da questa mia vita dove verifico 
la veritá e Pillusione di quanto in essa vado pensando; ne consegue 
che non posso pid separare la mia vita dal mio pensiero, conside- 
rando la prima privata e il secondo oggettivo, perché una cosa si 
risolve nell'altra; se non filosofo quotidianamente nel mio esserci, 
non filosofo in generale. La filosofia é un fattore della vita che, 
come manifestazione dell'esistenza, si crea nel sapere, e nel sapere 
tende a superarsi; la sua chiarificazione, tuttavia, non avviene sulla 
base di un semplice riferimento alla vita, ma attraverso se stessa. 11 
pensiero filosofico € vita, cosi come la vita esiste solo come vita 
pensante. 


3. La lotta della filosofia per la scienza. Filo- 
sofia e scienza devono separarsi per meglio rendersi conto del loro 
legame. Come totalitá delle scienze esse costituiscono un' complesso 
poco chiaro. Chiaro é invece quel complesso che la filosofia o la 
scienza realizzano quando, ciascuna, nella chiarificazione del proprio 
senso, si rende conto di non poter prescindere dall'altra. 

Se il filosofare € quel voler sapere che per un momento si rea- 
lizza anche nell'ambito scientifico, per poi ritornare immediatamente 
alla propria origine, se la scienza ha il suo senso nell'impulso che 
riceve dal filosofare, e se, infine, il rigore dell'autocritica della 
scienza, che si limita al conoscibile, ha la sua origine e la sua si- 
curezza nella forza del se-stesso filosofico, ¿ comune alla scienza e 
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alla filosofia la problematizzazione e il cammino metodico contro 
P'opacitá dell'ignoranza che sempre si accompagna. 

Non c'é dunque una vera lotta tra filosofia e scienza, ma piut- 
tosto una lotta tra la vera scienza e la vera filosofia che le vede en- 
trambe alleate. E la lotta condotta contro l'oltrepassamento det limit 
che ha luogo quando la scienza si chiude in se stessa, presentandosi 
come sapere logicamente vincolante per tutte le cose mel mondo, 
quando tenta di assolutizzarsi come sapere dell'essere; quando, scio- 
gliendosi dal suolo della sua solida consistenza, avanza in qualsiasi 
spazio nel tentativo di estendersi su tutto, e quando infine assegna 
la forma di un sapere a contenuti che sono espressione di una fede. 

La lotta si estende contro la filosofía acritica quando si presenta 
come scienza. Contro di essa si rivolta anzitutto la scienza autentica 
che abbatte le presunte conoscenze filosofiche, o se le incorpora 
come conoscenze scientifiche particolari (quando non sono assolu- 
tamente filosofiche, ma hanno la loro collocazione nell'ambito delle 
conoscenze oggettive nell'orientazione nel mondo); contro di essa 
si rivolta anche la filosofia come contro la propria falsificazione, dal 
momento che il sapere filosofico non vale per la coscienza in gene- 
rale, ma per la coscienza assoluta, in cui l'individuo storico, nella 
sua singolaritá, giunge a se stesso. 

La lotta della filosofia contro la filosofia come falsa scienza si di- 
rige fondamentalmente contro quella debolezza che, andando alla 
ricerca di un punto d'appoggio, impedisce alla filosofia d'esser se 
stessa e di rispondere di se stessa. Cosi facendo si occulta la realtá 
nelle situazioni-limite; ci si dá da fare e si opera per assicurare qual- 
cosa che in se stesso é poco chiaro e che, alla fine, ad altro non si 
riduce che a mero esserci. Con la pretesa di filosofare in stretta ade- 
renza con la scienza ci si chiude dogmaticamente nel tentativo di 
nascondere a se stessi la propria angustia. Alternativamente si suc- 
cedono un'oscura pedanteria e una leggerezza posticcia, perché lP'au- 
tentico dolore e la naturale serenitá sono prerogative esclusive della 
veritá. Questa debolezza non sopporta né la sospensione, né la pro- 
blematicitá che, nel filosofare, accompagnano tutto ció che é solo 
oggettivo o solo soggettivo. 

Da ultimo la filosofia deve lottare a favore della scienza, la cui 
libertá coincide con la propria essenza, e contro le potenze sociolo- 
giche che, utilizzando la confusione che esiste tra i diversi sensi del 
vero, tentano di far passare come universalmente valido ció di cui 
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hanno bisogno. Nella forma dell'opinione pubblica o attraverso la vio- 
lenza dei decreti dei governanti, queste potenze, mediante l'autoritá 
subordinata, potrebbero decidere e assicurare ció che deve esser vero 
e che si puó affermare come risultato scientifico. Nella lotta contro 
tutte quelle potenze di fede che cercano di servirsi della scienza, la 
filosohña e alleata con la scienza autentica e con ogni fede che pre- 
suppone come sua condizione la libertá di chi domanda e di chi 


indaga. 


Filosofía e arte. 


1. In che senso l'arte é autonoma. Attraverso i 
millenni la corrente della creazione artistica flui da una sorgente 
propria. Mentre la filosofia si oppose fin dal suo ¿nizto alla realtá 
religiosa problematizzandola, Parte € stata per lungo tempo, nel 
contenuto e nella coscienza, identica all'azione religiosa; l'artista € 
al servizio della religione, non solo € anonimo storicamente, ma 
come artista non possiede un'autonomia personale; crea opere sublimi 
sostenuto da una generale coscienza trascendente. L'arte puó rag- 
giungere le sue vette quando ancora non c'é la filosofia. Nei tempi 
di liberazione, arte esce dal letargo della sua dipendenza, propo- 
nendosi come quell'ultima creatrice di miti, ai limiti di una chia- 
rezza spirituale che si eleva senza piú crear miti. Quando l'arte non 
si oppone ancora esplicitamente alla religione, ma, radicata nell'in- 
dipendenza interiore dell'esistenza di un grande artista, in un certo 
senso la sostituisce, allora diventa una possibile espressione dell'ac- 
certamento dell'essere dell'uomo che si fonda su se stesso, ossia del- 
Puúomo che filosofa; quando poi si libera anche il filosofare, allora 
anche l'arte si separa dalla religione. Lo spirito della filosofia agisce 
nell'artista per affinitá elettiva, finché, alla fine, quando religione e 
filosofia languono, anche Parte sembra svuotarsi. 

Il problema dellunitá e unicitá dell'essenza dell'arte lascia per- 
plessi. C'é la tendenza a trovare dovunque qualcosa di essenzial- 
mente identico nella forma e nella qualitá, qualcosa di comune e di 
valido, come ad esempio il bello, che possa essere l'equivalente del- 
Pesattezza logica nella conoscenza. Ma questo elemento universale, 
che é senz'altro indispensabile per poter partecipare all'arte e per 
potervi accedere persino a distanza di millenni, non é Pessenza del- 
Porigine, ma solo il mezzo espressivo. 
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L'origine € da ricercarsi prima del mezzo, prima dei modi del- 
loggettivita, addirittura prima dell'idea. Se vogliamo vedere come 
Parte si separa dalla filosofia, non possiamo far riferimento, per 
orientarci, a ció che una determinata arte é divenuta, né all'idea 
artistica di forma classica o romantica, né al materiale (che é arti- 
stico per contenuto o per espressione), né alle finalitá (che possono 
essere tecniche, politico-tendenziose o moralistiche), né, infine, al- 
Parte formalistica come tentativo di un gioco autonomo. Ne con- 
segue che se non torniamo all'esistenza, da cui nascono sia l'arte sia 
la filosofia, l'arte sembra sottrarsi ad una concezione univoca ad essa 
adeguata. 

Nella sua origine, Parte € la chiarificazione dell'esistenza attra- 
verso un accertamento che, intuendo, porta alla presenza l'essere nel- 
Pesserci. L'essere, che nel filosofare € pensabile, nell'arte € rappre- 
sentabile. 1Yl massimo di mediazione diretta negli enunciati filosofici 
e possibile attraverso la coscienza del pensiero; nella partecipazione 
immediata dell'arte, invece, il carattere indiretto é conseguenza della 
sua intuizione che, per il pensiero, rimane del tutto oscura. 

Ma anche queste formule si riferiscono di nuovo al mezzo e non 
all'origine. Anche se in tutti i tempi l'arte appare come la cosa piú 
accessibile, la sua essenza, nelle sue rispettive origini, é storica come 
storica € la filosofia, e solo mel suo mezzo espressivo appare come 
un mondo unico e in sé connesso, 

L”arte, come la filosofia, € presente solo nell'appropriazione, nella 
produzione e nell'opera in atto. 


2. Filosofia e arte nell'appropriazione. Filoso- 
fare € pensare nella vita che, in questo pensare, si libera dalla mon- 
veritá; esso cerca di elevare dalla cecitá alla visione, dalla dispersione 
all'unitá del se-stesso, dall'esserci all'essere. Il filosofare non abban- 
dona, ma trattiene in sé il punto da cui ha preso le mosse per ele- 
varsi, per aver sempre presenti le possibili deviazioni a cui é esposto 
onde disfarsene. Considerando la veritá come una direzione e non 
come un possesso, il filosofare € quel movimento che dallo smar- 
rimento conduce alla conquista di sé. 1 suoi limiti sono costituiti da 
ció che esso deve superare e da ció che deve raggiungere; suo de- 
stino € l'insufficienza che caratterizza il suo esser qualcosa di inter- 
medio. Giunge a se stesso nell'appropriazione del pensiero traman- 
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dato, che non é la conoscenza di quanto é stato pensato, ma la tra- 
sposizione di tale conoscenza in una propria azione pensante. Non 
si tratta semplicemente di ricevere qualcosa né di raggiungere qual- 
cosa definitivamente, non c'é un complesso di contenuti essenziali, 
né la visione di un prodotto intellettuale definitivamente assestato in 
se stesso. 

Con l'arte la pienezza é raggiunta in un salto reso possibile dalla 
forma dell'intuizione che si conclude nell'immagine. L*appropria- 
zione dell'arte nel godimento delle sue opere produce emozione, di- 
stensione, serenitá e fiducia. In questa perfezione, inaccessibile alla 
ragione, ma presente al linguaggio dell'intuizione, non c'é alcuna 
mancanza. Interrompendo la quotidianitá e dimenticando la realtá 
dell'esserci, Puomo prova una liberazione davanti alla quale si dis- 
solvono tutte le preoccupazioni, i propositi, i piaceri e le pene. Ma 
poi é costretto a ritornare immediatamente all'esserci, senza poter 
far altro che ricordare la bellezza che l'ha abbandonato. La contem- 
plazione artistica non é un essere-intermedio, ma un esser-altro. Lon- 
tana dalla vita, essa dá l'impressione di portare Pintera vita alla per- 
fezione, salvo poi abbandonarla quando questa torna ad essere real- 
mente quello che €. Quando Parte, gettando luce negli abissi e nei 
timori dell'esserci, lo trasfigura nella chiarezza della coscienza, che 
qui si accerta ad un livello di trasparenza che non si raggiunge nep- 
pure nei pid chiari pensieri dell'essere, l'uomo, sottratto all'ebbrezza 
e alla passione, ha l'impressione non solo di scorgere l'eternitá in cui 
tutto é annullato, ma, in essa, d'esser-se-stesso, 

Mentre il fine del filosofare € il pensiero nella realtá della vita, 
il senso dell'appropriazione dell'arte É proprio questa separazione 
tra realtá e immersione contemplativa. Mentre il filosofare che parte 
dal possibile non puó dare alcuna soddisfazione, senza perdere la 
propria autenticitá, per il godimento artistico la soddisfazione con- 
cessa non costituisce solo la sua essenza, ma il fine. 

La separazione tra la realtá della propria vita e la profonda sod- 
disfazione che si raggiunge con Parte si manifesta nel modo piú 
decisivo lá dove l'arte raggiunge la sua massima profonditá. 11 poeta 
tragico, con una incomprensibile anticipazione, puó presentare il 
naufragio come l'ultima cifra dell'essere nell'esserci. Egli conduce 
Pascoltatore nelle situazioni dei suoi eroi, che, non essendo adeguati 
alla nostra vita effettiva, commuovono, ma non diventano per noi 
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un destino. Ció che, contemplando, temiamo, soffriamo e sperimen- 
tiarmo come una liberazione, non lo soffriamo a partire dalla nostra 
storicitá, perché non ci troviamo in quelle situazioni-limite in cui 
sembra essere Peroe. Il tragico non é il proprio naufragio. Solo 
Pesistenza € realmente nella situazione-limite, non noi nella contem- 
plazione dell'eroe tragico, né questi in quanto contemplato da noi. 
Non si puó rappresentare la situazione-limite nella realtá dell'ambito 
storico, né ce la si puó figurare in una forma tipico-ideale. 

Ne consegue che anche il pensiero che pensa la situazione-limite 
come possibilitá filosofica € fondamentalmente vuoto, perché obbliga 
chi lo pensa a ripiegarsi interamente sulla realtá del proprio essere 
per contemplare la situazione-limite nella sua rappresentazione ti- 
pica, con l'inevitabile pericolo di allontanarlo da se stesso. 

Spesso vorrei seguire il poeta nel suo mondo ricco che tutto dá o 
promette, ma devo credere all'appello di chi filosofa nella sua pro- 
bitá. Faccio tanta piú esperienza e rimango tanto pid aperto all'ori- 
gine esistenziale dell'arte quanto meno mi perdo e quanto meno 
tralascio di filosofare. 


3- Filosofia e arte nella produzione. Cercare col 
pensiero di oltrepassare se stesso nel filosofare, godere con Vintus- 
zione della soddisfazione che nasce dalla presenza dell'essere nell'im- 
magine, sono tratti tipici del'uomo che possono essere partecipati 
nelle opere prodotte da quegli individui che si chiamano filosofi e 
artisti. 

Se per entrambi il contenuto nasce dalla propria esitenza, da 
questa nasce anche la possibilitá della sua partecipazione attraverso 
quel potere creativo che nell'artista si chiama genio; ció che esso 
produce, anche se é impenetrabile nella sua origine infinita, é pre- 
sente in quanto prodotto, e questa presenza costituisce il punto di 
partenza per una comprensione sempre nuova, come se si trattasse 
della realtá stessa. L”artista sta di fronte alle sue opere come se fos- 
sero enigmi; il filosofo sa solo che se non avesse trovato i pensieri 
adatti a concepire con chiarezza il contenuto, che pure gli appare 
luminoso, questo gli sarebbe rimasto enigmatico. Il potere creativo 
del filosofo non é caratterizzato propriamente dal genio; se non ci 
si vuole ingannare nel comprendere l'opera del filosofo, occorre f- 
losofare a propria volta e giungere alla trasparenza dell'opera, onde 
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poter rivendicare per sé quei pensieri che, se non fossero ripensati, 
resterebbero in una condizione di inerzia e di insignificanza. 

Il potere creativo, per quanto sia degno di ammirazione, rimane 
pur sempre un gioco privo di contenuto, la cui veritá € nel servire 
lesistenza che si dispiega nella produzione della propria opera. C'é 
senz'altro una genialitá delPartista in cui € possibile percepire l'esi- 
stenza; in questo caso ci troviamo di fronte ai Bonaparte che, come 
¡ Rubens o ¡ Wagner, rivoluzionano la mappa del regno della loro 
arte. La loro essenza é un gesto inaudito, anzi travolgente. Le loro 
opere sono perfette, anche se non giungono a parlare al nostro pro- 
fondo. É come se in definitiva fossero sospinti da un'esuberanza vi- 
tale, dall'erotica, dal mondo in forme sublimate. Ma non basta es- 
sere esistenza, cosil come non basta essere genio, per render creati- 
vamente presente il linguaggio della trascendenza. Come poi, nel- 
artista, esistenza e genio si richiamano in una maniera unica e 
irrepetibile, e il mistero dell'origine dell'artista. 

L'artista e il filosofo aspirano a una totalitá. Ma mentre il filosofo 
ha a che fare con una totalitá irraggiungibile come meta e coscienza 
del suo cammino sempre inconcluso, l'artista raggiunge in ogni 
opera una totalitá compiuta. Solo a livello incosciente la sua vita 
diventa, con tutte le sue opere, una totalitá trascendente. Per questo 
e significativo che il filosofo produca una sola opera, di cui tutte 
le altre sono solo preparazione e interpretazione, e che quell'opera, 
pur essendo una totalitá dal punto di vista del sistema, non é mai 
compiuta. Cosi come é significativo che nell'artista la totalitá com- 
piuta della singola opera continui in una serie di opere che, nella 
loro successione, non compongono una totalitá conclusa, ma, come 
la filosofia, non sono che un grandioso frammento. Per Partista le 
proprie opere sono come i propri figli che deve lasciare dietro di sé 
per continuare. Il filosofo invece deve cercare di raggiungere con un 
unico e irrepetibile progetto ció che per l'artista non costituirebbe 
mai una meta. Ma l'artista raggiunge la propria meta di volta in 
volta, il filosofo mai. 

Se Partista, come esistenza, é qualcosa di piú della sua opera, 
quando separa Popera dal suo fondo esistenziale perde la gioia di 
ereare e avverte il dolore dell'insoddisfazione in ogni compimento. 
Il compimento dellopera conclusa diventa, per il creatore, origine 
dell'inquietudine esistenziale in cui, solamente, puó proseguire il 
processo creativo. 
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4 Filosofia e arte nell*opera. L'opera filosofica non 
e la realtá del filosofare per il quale essa é solo una funzione. 
L'opera del pensiero filosofico ha la propria radice e il proprio cri- 
terio nel filosofare inteso come vita pensante. 

Quando lopera filosofica tende a sciogliersi dal suo fondamento 
per sussistere come totalitá oggettiva, allora assume tratts affini al- 
Popera d'arte. Come questa, anch'essa si chiude in se stessa costi- 
tuendo un mondo nella concretezza di una singola immagine che si 
oftre allo sguardo come visione del suo creatore che ha lavorato in- 
torno ad essa come intorno a un'opera d'arte. Insomma opera gli 
e di fronte come un che d'altro. Egli aveva un progetto che poi ha 
sbozzato, eseguito e realizzato, componendo le parti tra loro. Per 
lui la totalitá era presente nel particolare. Non solo nell'espressione, 


s ma nella costruzione stessa del pensiero, che in principio poteva 


esporre con espressioni differenti e con altre parole, c'é qualcosa di 
analogo allopera d'arte. La filosofia, inoltre, mira alla positivitá e 
alla chiarezza che sono affini all'intuizione, mentre la decisa artico- 
lazione della creazione dell'artista é una specie di concettualitá. Il 
pensiero del filosofo puó sembrare un colpo di genio istintivo e arti- 
stico, per cui le filosofie sono godute anche da chi le accoglie come 
opere d'arte, di cui se ne puó rintracciare la ricca varietá nel museo 
della storia della filosofia. 

Ma quando la filosofia si separa completamente da se stessa per 
raccogliersi nell'esserci sussistente dell'opera, allora muore. Nella sua 
opera, il filosofare si differenzia dall'opera d'arte per salvare la pro- 
pria essenza; essa, infatti, mon puo realizzarsi compiutamente nel- 
Popera, mentre l'opera d'arte é compiuta in se stessa. ll pensiero 
filosofico rimane sempre problematico quando si oggettiva, quando 
invece si rivolge a chi Pascolta lo fa non solo per essere accettato, 
ma per essere trasformato. Nell'opera filosofica l'uomo non riposa 
abbandonato nella presenza dell'essere, ma in essa s'accorge di que- 
st'essere che chiarisce col filosofare, e che non gli e giá dato come 
nella contemplazione dell'opera d'arte dove, immerso nella pienezza 
dell'istante, non vuol piú andar oltre. Mentre il pensiero ha nella 
propria essenza l'inquietudine che lo sospinge sempre innanzi, lin- 
tenzione ha la quiete della profonditá. 

II filosofare, che si oggettiva in formazioní di pensiero simili alle 
formazioni dell'arte, si allontana da se stesso quando concentra la sua 
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attenzione nella creazione di un'opera che puó nascere solo se non 
¿e premeditata. 

In questo caso, alla serietá del filosofare che vuol esprimere una 
fede, si sostituisce la ricerca consapevole dell'espressione linguistica 
del pensiero. La creazione linguistica di alcuni filosofi (come Hegel) 
seduce fino al fraintendimento. Hegel non ha riservato un'attenzione 
consapevole al linguaggio; nelle riflessioni che ha condotto in pro- 
posito ha considerato le parole come semplici segni. 1 neologismi 
sorprendono per i loro sensi inattesi e deviano il lettore che filosofa. 
Quando si oggettiva il pensiero nella parola o nella proposizione, il 
filosofare diventa un'arte del linguaggio che si diffonde come modo 
di dire. Come é possibile una deviazione della filosofia nella mera 
scienza, cosi € possibile un suo distrarsi in forme linguistiche. Nel 
filosofare esser presso la cosa non significa esser presso l'oggetto, ma 
esser presso di sé. Operare con un linguaggio autonomo é un modo 
di liberarsi dall'esigenza di filosofare; ció é evidente nella discon- 
tinuitá che esiste tra il linguaggio impiegato in questa attivitá e 
quello impiegato nella vita comune. L'arte esige questa discontinuita, 
mentre il filosofare esige la continuitá, perché é il pensiero come 
vita pensante. 

Poiché la forma dell'opera d'arte non é quella della filosofia, il 
filosofare, in conformitá al suo senso, si traduce in qualcosa che 
trascende, perché, come totalitá, mon puó essere concluso; come tota- 
litá, quindi, e l'autentica assenza di forma, e V'aperto da tutti i lati. 

Ovviamente anche in filosofia, come del resto in tutto, € possi- 
bile cercare solo l'esperienza vissuta, considerare l'edificio intellet- 
tuale nella sua architettura, goderlo come se fosse un'opera poetica, 
gioirne esteticamente, o mostrare la propria insoddisfazione per P'in- 
sufiicienza di questi motivi. In veritá la filosofia € il sentiero che 
conduce al nostro essere e al nostro senso, con essa ci educhiamo. 
Sua essenza e la vita stessa che si chiarisce pensando. Non ¿ mezzo 
né strumento, infatti, come organon, non puó essere separata dalla 
sua funzione. Solo come prodotto pareggia la sua pienezza. Non ha 
un termine che sia meta o compimento; nel suo presente realizzarsi 


y a 
€ soddisfazione e, nello stesso tempo, come fenomeno temporale, € 
incompiutezza. 


5. Il carattere non-obbligante dell'estetica. 
Se e vero che l'arte € legata nel contenuto alla religione o all'indi- 
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pendenza filosofica dell”artista, é altrettanto vero che come arte pura 
non é obbligante, perché la sua forma rientra nella coscienza in ge- 
nerale a cui appartiene anche la forma della pura validitá logica che, 
a sua volta, non € obbligante a livello esistenziale. Quest'arte pura 
accoglie tutto, solo perché tutto é rappresentabile. Per principio non 
c'é cosa che non possa divenire suo oggetto; potere e forma sono 
per essa tutto. Poiché, come puro mezzo espressivo, non é obbl;- 
gante né religiosamente, né filosoficamente, quest'arte non puó es- 
sere né a favore né contro la religione o la filosofia, perché non ha 
un'origine propria all'infuori di quella che ospita Vinfinita libertá 
del possibile che entra in gioco. 

Se lP'uomo, come filosofo e come artista non va oltre la mera 
forma o la formula razionale, non puó cogliere veramente la situa- 
zione-limite. Se assolutizza la serietá cade in una pesante rigiditá, 
se non va oltre la comicitá si trattiene in una nuova affettazione, 
se non conosce altro atteggiamento che non sia lironia si ritrova in 
un nichilismo privo di contenuto. Tentare di rappresentare diretta- 
mente l'assoluto in un'opera d'arte che non € piú religione € una 
pretesa impossibile, e, in filosofia, un'ipotesi priva di fondamento 
esistenziale. L*arte e la filosofia sospendono il loro cammino verso la 
trascendenza quando si arrestano rispettivamente al carattere non- 
obbligante della forma e della bellezza, e alla possibilitá del pensiero 
sistematicamente chiaro. 

Nell'opera d'arte la liberazione é apparente e non-obbligante; 
nelPopera, infatti, vige solo la legge dell'arte, non quella della vita 
reale, Nella poesia mi libero, attraverso la forma, dalla decisione di 
esistere; nel pensiero delle possibilitá evito di cogliere la realtá, in- 
vece di decidermi posso limitarmi a progettare ció che posso essere, 
invece di dover essere posso accontentarmi delle mie visioni fanta- 
stiche. Nel godimento contemplativo posso estendermi illimitata- 
mente e sentirmi sollecitato da tutte le possibilitá che si offrono al- 
P'uomo. Sono smarrito e disperato. Posso dimenticare me stesso nel- 
Patemporalitá di un puro presente senza conseguenze. Fra tutte le 
arti la musica € quella che piú di ogni altra esercita questo tipo di 
seduzione. Platone, Agostino, i calvinisti e Kierkegaard inveivano 
contro di essa. L'uomo che si lascia rapire e trasportare dai mo- 
menti d'abbandono si ritrova nell'esserci disorientato e perplesso. 
Solo il filosofare giustifica nell'uomo il fascino soggiogante della 
musica. 
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Quando colgo il compimento atemporale nell'arte, pur restando 
necessariamente ed effettivamente nell'esserci temporale, vivo in due 
mondi slegati tra loro e giustapposti. Mi divido in due esseri, uno 
che si abbandona alla confusione dell'esserci occupato dai motivi 
contingenti della quotidianita, lV'altro al godimento di una fulgida 
chiarezza lontana. La vita interiore non avverte piú l'esigenza del- 
Punitá; nei due modi di vita allento la tensione che mi lega all'im- 
mediatezza, vivo di malumore la vita quotidiana e con trasporto la 
vita nelParte. 

Quando si assegna il primato alla vita nell'arte, senza riconoscere 
alcun carattere obbligante all'azione che si svolge nella realtá del- 
Pesserci, allora si parla di vita estetica. Questa si scompone nelle sin- 
golaritá dei mormenti belli in cui non mi limito a godere le creazioni 
dell'arte, ma cerco di configurare la realtá della mia vita come 
un'opera d'arte, senza comprometterla con la realtá. Questa vita co- 
nosce solo la legge della forma del particolare, é costretta a cercare 
sempre qualcosa di diverso per goderne la forma; la novitá e la va- 
rietá sono le sue condizioni. Nella vita estetica l'uomo non esiste 
nell'identitá del proprio se-stesso, non conosce fedeltá, continuitá, 
obbligazione, ma solo l'unicitá del gesto che ha scelto. L*incondizio- 
nato € perduto, al suo posto si alternano la miseria dell'esserci e la 
liberazione dell'arte. Come il filosofare puó cadere in un presunto 
sapere, cosi l'arte, come vita estetica, puó cadere nell'illusione fan- 
tastica che, nella forma dei gesti e nel gioco dei sentimenti, traduce 
in apparente possesso quella vera salvezza che, attraverso le lettura 
della cifra, € possibile raggiungere nell'arte, sulla base di quell'au- 
tentico contenuto di vita che cerca nel filosofare la propria chiarezza. 

Ma il carattere non-obbligante, senza il quale l'arte sarebbe pro- 
fezia, € un tratto specifico che differenzia l'arte dalla possibilitá della 
filosofia. Mentre nel pensiero filosofico la possibilitá € solo un appello 
che invita a trasporsi nella realtá dell'esser-se-stesso, nell'arte € una 
licenza a vivere nell'ambito gratuito di una dimensione non-obbli- 
gante, é un volersi trattenere nell'illusione d'esser mossi interior- 
mente, nell'esperienza concreta, dalla presenza delle piú remote 
e piú profonde possibilitá dell'essere. 


6. La filosofia in lotta e in accordo con l*arte. 
Sia la comprensione dell'arte sia il filosofare sembrano possedere o 
cercare insieme la presenza dell'essere autentico. La filosofia pud 
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vedere nell'arte una forma della presenza della trascendenza che é 
anche per essa sorgente e compimento. Dall'arte, e in particolare 
dalla poesia, ha ricevuto impulsi e ne ha resi. La filosofia puó sem- 
brare la forma pid sbiadita in cui si rifugia chi non é in grado di 
creare artisticamente. In realtá poeti e artisti furono cosi affascinati 
dal filosofare che alcuni poeti divennero filosofi e alcuni filosofi 
poeti. 

Nel filosofare é in gioco il pensiero che chiarisce il carattere ob- 
bligante della vita reale e che, come azione interiore incondizionata, 
eleva senza disinserire dalla vita. Ma poiché la gratuitá non-obbli- 
gante della condotta artistica puó diventare una condotta di vita, 
la veritá dell'arte un surrogato della veritá dell'incondizionato, il 
godimento artistico la realtá dellesistenza, il filosofare ha spesso com- 
battuto Varte. La lotta € presente in tutta la storia della filosofia, so- 
prattutto in quei filosofi che riconobbero in se stessi il pericolo di 
cadere nell'arte. La lotta e contro la tentazione di ridurre l'esserci 
a semplice immediatezza, invece di cogliere, con la mediazione del 
pensiero, il proprio destino nell'esser-se-stesso; non e invece lotta 
contro la possibilita custodita dall'arte in quanto accertamento con- 
templativo che lo stesso filosofare ricerca nella consapevolezza della 
propria povertá. La filosofia conduce al limite in cui cessa il suo lin- 
guaggio, ma Parte, senza linguaggio razionale, sembra possa parlare 
solo se € quell'arte autentica che annuncia Poriginaria veritá dell'es- 
sere, non se é gioco capriccioso che si limita a intrattenere senza mi- 
surarsi sulla veritá. Quando la filosofña, con mezzi razionali, cerca 
di accertarsi della veritá che non puó conoscere, e si trattiene nel pen- 
siero, dove rimane vuota per l'incapacitá di tradursi nella condotta 
esistenziale del singolo, allora il mondo dell'arte si dischiude come 
una rivelazione superiore che la filosofia comprende meglio di quanto 
Parte non comprenda se stessa. 

L”appropriazione esistenziale dell'opera d'arte, nel realizzarsi at- 
traverso la coscienza filosofica, si accorda con la volontá di veritá 
dell'artista che non rincorre futilitá fantastiche, ma dá notizia del- 
Pessere stesso nei termini in cui gli appare e nei limiti espressivi che 
gli sono propri e che non gli consentono di renderlo se non nell'in- 
tuizione delle proprie immagini. Ma il filosofo che c' nell'artista dá 
piena libertá alla sua azione che, a proprio rischio, puó dirigersi 
tanto alle futilitá, quanto alla manifestazione della veritá. Si tratta 
ovviamente di una veritá gratuita e non-obbligante che, se vuol es- 
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sere veramente autentica, deve realizzarsi nella manifestazione del- 
Vesserci. 

La filosofia conduce all'appropriazione dell'arte. Questa appropria- 
zione é falsa se si pone come una verifica morale dell'opera d'arte o 
un'analisi che si riferisce ai fini o agli effetti dell'arte, é vera se é 
un abbandono a quella contemplazione ricca di possibilitá che la 
filosofia scorge, ma, pur disponendovisi, alla fine fallisce. Un filosofo 
puó rendersi conto della propria inferioritá; con Varte, e come ar- 
tista, cerca di fare ció che non gli riesce come filosofo. Ció che co- 
munque resta decisivo nell'appropriazione filosofica € la consapevo- 
lezza di cogliere il contenuto della veritá attraverso la penetrazione 
di quella riflessione che ha la propria verifica nella coscienza esisten- 
ziale; a questo punto c'é una seissione nell'arte. La filosofia accoglie 
Parte vera e la considera come il compimento di tutto ció che essa, 
pensando, puó offrire, mentre rifiuta l'arte non-vera come assoluta 
non-veritá. Conosce il cammino della caduta nella creazione artistica, 
perché questa é presente nelle opere autentiche di chi crea davanti 
alla veritá della trascendenza. Queste opere offrono all'uomo il lin- 
guaggio che rende accessibile l'essere, se é vero che l'uomo lo porta 
con sé come possibilitá. 11 filosofo cerca quella comunicazione obbli- 
gante, perché non gratuita, con Vorigine dell'artista che crea e pro- 
duce quelle opere da cui il filosofo € stato colpito. 

C'é un solo punto in cui la filosofia si affianca all'arte: nella 
speculazione metafisica che, come tentativo di una lettura razionale 
della scrittura cifrata, € analoga all'arte. Quando, ai limiti della co- 
noscibilitá e della chiarificazione dell'esistenza, il filosofare entra in 
uno spazio dove tutto si dissolve, non per questo si estingue nel si- 
lenzio piú assoluto. Nell'astrattezza delle categorie logiche e nel- 
linterpretazione delle intuizioni reali e mitiche, la filosofia parla, 
come metafisica, un linguaggio sempre equivoco in cui s'ha da 
cogliere Pessere stesso. É un mondo d'una musica che dificilmente 
si puó udire. É una musica disturbata dal frastuono delle pure 
e semplici asserzioni e razionalizzazioni. Non la si pud udire in- 
tuitivamente in un momento, come puó accadere, in casi favo- 
revoli, nell'arte, ma richiede una lunga familiaritá con queste 
pratiche di pensiero. Come nell'arte sono necessari metodi, espe- 
rienze, addestramento perché, come in ogni ambito spirituale, non 
si realizza ció che si puó, immediatamente e naturalmente, ma solo 
grazie alla cultura, cosi € nell'ambito speculativo. Ma mentre Parte 
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giunge a un compimento, la speculazione, dopo un lungo esercizio, 
giunge solo alla consapevolezza di poter balbettare qualcosa. So- 
prattutto in metafisica, il destino del filosofare € il circolo. Specu- 
lare significa essere sempre per via; lungi dal divenire a sua volta 
arte, la filosofia metafisica manifesta a chi filosofa la veritá nelle 
figure dell'arte. Ma non sempre. La speculazione € tanto simile al. 
Varte che alle volte puó bastare a se stessa. L'obiezione secondo cui 
chi possiede un autentico talento musicale non filosoferebbe e vice- 
versa, non é una legge, ma una regola che non contempla molte 
eccezioni. Ai filosofi cultori della musica, come Schopenhauer e 
Nietzsche, manca completamente quella musica filosofica della medi- 
tazione metafisica che invece é propria di Plotino, di Kant, di Hegel 
e di Schelling. 

Per quanto perfetta nella sua compiutezza, Parte, quando € ap- 
propriata dalla coscienza filosofica, mon rimane intatta. Si spezza la 
gratuita del godimento estetico, la liberazione, che valeva come anti- 
cipazione, si ripropone come problema; la musica, oltrepassando tutto 
ció che si puó dire, alla fine riconduce alla parola, tutte le intuizioni 
dell'arte diventano pensieri. La speculazione metafisica esprime que- 
sti pensieri in cui l'uormo, partendo dall'atemporalitá del godimento 
artistico ritorna alla temporalitá del suo esserci che non puó por- 
tare a compimento. L'arte si traduce, a sua volta, in funzione esi- 
stenziale. Invece di chiudersi nel mondo particolare dell'esserci, di- 
venta un fattore dell'incondizionatezza che si chiarisce mel mondo 
dell'apertura umana. 
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Esserci-nel-mondo ed esistenza. 


Se chiamo mondo tutto ció che, attraverso l'orientazione cono- 
scitiva, puó essermi accessibile come un contenuto che tutti pos- 
sono conoscere in termini logicamente vincolanti, allora nasce il 
problema se la totalitá dell'essere si esaurisce nell'essere del mondo, 
e se il pensiero conoscitivo si conclude con l'orientazione nel mondo. 
Ció che nel linguaggio mitico si chiama anima e Dio, e nel lin- 
guaggio filosofico esistenza e trascendenza, non € mondo. Queste 
realtá non sono nello stesso senso in cui sono le cose del mondo, 
ossia come qualcosa di conoscibile, ma potrebbero essere in un'al- 
tra maniera. Se non sono sapute, non per questo sono nulla; se 
non sono conosciute possono comunque essere pensate. 

Qui nasce quel problema che costringe la filosofia a prendere 
una decisione fondamentale: che cosa c'? di fronte all'essere del 
mondo preso nel suo complesso? 

L'essere, che non e nella manifestazione dell'esserci, ma che puó 
essere e deve essere, decide nel tempo se é eterno. 

Questo essere sono io stesso come esistenza. Come esistenza in- 
fatti non mi oggettivo, ma mi so indipendente anche se non posso 
contemplare ció che chiamo mio me-stesso. Vivo a partire dalla sua 
possibilitá e solo nella sua relazione sono me stesso. Se cerco di 
afferrarla mi si dissolve, perché non e un soggetto psicologico. Nella 
sua possibilitá mi sento molto piú profondamente radicato di quanto 
mi senta nella mia oggettivazione, dove colgo la mia posizione e 
le mie attitudini. L'esistenza e qualcosa che si manifesta nella po- 
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laritá compresa tra soggettivitá e oggettivitá, pertanto non é la ma- 
nifestazione di qualcosa che da qualche parte si oggettiva o che 
qualche considerazione puó dedurre come substrato. La sua mani- 
festazione vale solo per se stessa e per le altre esistenze. 

Il mio esserci non € dunque esistenza, ma l'uomo e, nell esserci, 
possibile esistenza. L'esserci c'é o non c'é; Pesistenza, invece, es- 
sendo possibile, con la scelta e con la decisione, dirige i suoi passi 
verso l'essere o, allontanandosene, verso il nulla. Il mio esserci si 
differenzia dagli altri per l'ampiezza o la ristrettezza del proprio 
essere nel mondo; l'esistenza, invece, si differenzia dalle altre esi- 
stenze sulla base della propria libertá. Come essere, l'esserci vive e 
muore; l'esistenza non conosce la morte, ma, rispetto al suo essere, 
si eleva o decade. L'esserci c'é empiricamente, l'esistenza solo come 
libertá. L'esserci € assolutamente temporale; l'esistenza, nel tempo, 
oltrepassa il tempo. Il mio esserci é finito perché non é tutto l'es- 
serci e, quindi, per sé, € chiuso in se stesso; anche l'esistenza non 
esiste solo per sé e non é tutto, infatti €, solo quando é riferita all'al- 
tra esistenza e alla trascendenza che e Passolutamente altro, da- 
vanti a cui lesistenza diventa consapevole di non esistere solo per 
sé; ma mentre l'esserci nella relativitá del suo ambito puó essere 
considerato infinitamente indefinito, l'infinitudine dell'esistenza non 
e un circolo che ripete se stesso, ma € possibilitá aperta. Per Ves- 
serci l'azione che nasce dall'esistenza possibile £ problematica, per- 
ché la preoccupazione dell'esserci per la propria sussistenza tempo- 
rale non puó che volgersi contro l'incondizionato, il cui cammino 
e sospetto perché puó significare lo smarrimento o addirittura P'an- 
nientamento dell'esserci. Le preoccupazioni dell'esserci potrebbero 
subordinare l'azione esistenziale alle condizioni della propria sussi- 
stenza, ma per Pesistenza possibile l'apprensione e il godimento 
incondizionato dell'esserci rappresentano giá una caduta, perché, da 
parte sua, subordina la realtá del proprio esserci alle condizioni in 
cui essa si coglie nella sua incondizionatezza. Ma la semplice vo- 
lontá incondizionata dell'esserci, quando vede chiaramente che il 
proprio esserci e la realtá del naufragio totale, non pud che di- 
sperare. 

L'esserci raggiunge la sua piena realizzazione come essere-nel- 
mondo. Per Vesistenza possibile il mondo e solo il campo della sua 
manifestazione. 
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Il mondo, come ambito di ció che si comosce, e Vestraneo. Ri- 3 
spetto ad esso jo sto a distanza; ció che si puó conoscere intellettual- 
mente € sperimentare empiricamente mi respinge da sé; € per me 
Paltro a cui io rimango indiferente, rimesso come sono alla po- 
tente causalitá che domina il reale e alla coercizione logica che pre- 
siede l'universale validitá. In quest'ambito non sono al sicuro per- 
ché non odo alcuna voce che mi sia affine. Piú decisa € la mia com- 
prensione del mondo, pid mi sento ad esso estraneo perché ne colgo 
Palteritá e avverto la desolazione che nasce dall'avere a che fare 
con ció che € solo mondo. Insensibile, né benevolo, né spietato, sot- 
tomesso a leggi rigorose o affidato al caso, il mondo non sa di sé. 
Non lo si puó capire perché si presenta impersonalmente, se lo si 
riesce a chiarire in qualche particolare, resta comunque incompren- 
sibile nella sua totalita. 

Ció non toglie che io conosca il mondo anche in un altro modo. 
Un modo che me lo rende affine e che mi consente di sentirmi, 
in esso, a casa mia, al sicuro. Le sue leggi sono quelle della mia 
ragione, per cui, sistemandomi in esso, mi sento tramquillo, co- 
struisco i miei strumenti e li conosco. Mi parla; in esso sofha una 
vita a cui partecipo, e nell'afidarmici, mi sento presso di me. Mi € 
familiare nelle piccole cose e in quelle che mi sono presenti, men- 
tre mi affascina nella sua grandezza; la sua vicinanza mi disarma, 
la sua lontananza mi attira. Non segue i sentieri che attendo, ma 
anche quando mi sorprende con insospettate realizzazioni o incon- 
cepibili fallimenti, alla fine conservo, anche nel naufragio, un'inde- 
fettibile fiducia in esso. 

Questo non € il mondo di cui ho notizia nella semplice orienta- 
zione conoscitiva, per cui ció che mi soddisfa nella comprensione 
del mondo é equivoco. O desidero il mondo che soddisfa il pia- 
cere del mio esserci, e allora la cieca volontá di vivere mi seduce 
e mi inganna sul mondo che inevitabilmente desidero una volta 
che ci sono, ma quando questo desiderio diventa un impulso asso- 
luto Áinisce con l'esser deleterio anche per me, perché, in sua pre- 
senza, non odo piú il richiamo della mia possibile esistenza che mi 
invita a liberarmi dal mondo dove corro il pericolo di perdermi. 
Oppure realizzo nel mondo che mi e affine e vicino un trascendere. 
Se vedo e penso, se in esso agisco e amo, produco e creo, ebbene 
in tutto ció colgo anche qualcosa che mi rimanda ad altro, alla 
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manifestazione della trascendenza che mi parla. Da questo punto 
di vista il mondo non é qualcosa di conosciuto, ma é come se avesse 
perso la sua consistenza. Questo mondo cambia a secondo dei tempi 
e delle persone e anche secondo il mio atteggiamento interiore, la 
sua parola non é identica per ogni persona e per ogni tempo. Se 
voglio ascoltarla devo esserne preparato. Se non le vado incontro 
essa tace proprio lá dove potrei trascendere, perché esiste solo per 
la libertá e attraverso la libertá, e non ha nulla di coercitivo. 

Perció Vesistenza possibile si distingue dal mondo per poi en- 
trarvi autenticamente. Se ne separa per poter raggiungere, nella 
propria comprensione, qualcosa che possa essere piú del mondo. 
L'esistenza é attratta dal mondo perché questo é l'ambito della sua 
realizzazione, ma nello stesso tempo lo rifiuta per evitare il peri- 
colo di decadere a mero esserci. Mondo ed esistenza sono tra loro 
in tensione. Non possono né unificarsi, né separarsi. 

Questa tensione € il presupposto del filosofare che muove dal- 
Pesistenza possibile. Il mondo come ambito del conoscibile e Vesi- 
stenza come ció che s'ha da chiarire sono dialetticamente distinti e 
poi di nuovo unificati. 

L'esser-mondo, come ambito del conosciuto, € universale per- 
ché valido per tutti; é ció che accornuna tutti gli esseri ragionevoli 
che su questa base compongono una comunitá perché sono inten- 
zionalmente diretti alla stessa cosa; qui vale la legge che, nell'am- 
bito indefinito del reale, ogni singola cosa cade sotto una determi- 
nazione concettuale. 

Per Pesistenza, come tale, non c'é nulla d'universale, quindi 
non c'é un caso che possa essere assunto come un particolare sotto 
un concetto universale. Ció non toglie che, nella sua manifestazione 
oggettiva, Vesistenza sia un'individualitá nella propria particolaritá 
storica. Come tale puó essere concepita sotto categorie universali, 
dove Punico limite é costituito dall'individuo che, per il carattere 
indefinito della sua realtá fattuale, € inesauribile e perció indefini- 
bile. Ma questa individualitá non € assolutamente un'esistenza, ma 
solo la ricchezza visibile dell'esserci del mondo che non puó essere 
avvicinata da alcun sapere, ma solo dall'esser-se-stesso che interroga 
sulla base della propria originarietá esistenziale. 

L'unificazione di esistenza e mondo é un processo ¡llimitato di 
cui pud averne coscienza solo chi vi si trova per realizzare se stesso. 
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L'insoddisfazione dell'esistenza possibile nell'esserci del mondo. 


1. Dubbio sull'essere dell'esistenza. Una volta che si 
separa Pesistenza dall'esserci, dal mondo e dall'universale sembra 
che di essa non rimanga piú nulla. Se € impossibile oggettivarla 
sembra inutile tentare di coglierla col pensiero. Se questo pensiero 
non puó mai ottenere un risultato o una certa consistenza, sembra 
che il tentativo di pensare l'esistenza debba vanificarsi da sé. Si 
puó dubitare dell'essere dell'esistenza in tutti i sensi ed esigere che 
il sano intelletto umano consideri l'ambito oggettivo come l'unico 
reale e vero. E dunque questo tentativo una vana ¡llusione? 

Non é possibile eliminare il dubbio che investe l'esistenza, in 
primo luogo perché non si puó conoscere l'esistenza come si cono- 
sce un esserci, in secondo luogo perché Pesistenza non sussiste come 
sussiste tutto ció che possiede un'universale validitá. Si puó negare 
Pesistenza come si puó negare il contenuto di qualsiasi pensiero filo- 
sofico che, a differenza di una conoscenza particolare e oggettiva, 
puo presentare il suo oggetto. Di me stesso non posso mai dire che 
cosa sono, come se fossi una realtá esterna. Tutto ció che di me si 
pud dire oggettivamente vale solo per la mia individualitá empi- 
rica che, per il fatto di poter essere manifestazione della mia esi- 
stenza, si sottrae ad una analisi psicologica che cercasse di determi- 
narla definitivamente; questo limite del mio sapere non vale solo 
per me stesso, ma anche per l'altro di cui non posso avere un'intui- 
zione diretta. La chiarificazione dell'esistenza, quindi, libera, ma 
non oftfre alcun sapere; mi conquista spazio, ma non mi dá alcun 
riferimento sostanziale come potrebbe essere, ad esempio, un rin- 
vio ad un essere oggettivamente comprensibile. 

L'esistenza, se é imaccessibile a chi indaga nell'ambito dell'og- 
gettivitá intellettuale, resta sacrificata al dubbio permanente; non 
c'é dimostrazione che mi costringa a riconoscere l'essere dell'esi- 
stenza, per cui, pensando, non giungeró mai alla fine. AlPoltrepas- 
samento dei confini del sapere oggettivo non giungo con un proce- 
dimento razionale, ma con un salto. 11 filosofare incomincia e si 
conclude in un punto che viene conquistato solo con questo salto. 
L'esistenza non € il fine, ma Vorigine del filosofare che in essa si 
possiede. L'origine non e un inizio oltre il quale mi si ripropone 
di nuovo il problema di un inizio successivo, non € un mio arbi- 
trio di cui possa dubitare, non é un atto di volontá risultante da 


474 CHIARIFICAZIONE DELL'ESISTENZA 


una serie indefinita di motivi discutibili, ma € Vessere come liberta, 
verso cui trascendo se, filosofando nel non-sapere, giungo a me stesso. 
L"abbandono in cui si trova il filosofare nel dubbio sull'origine 
esprime l'abbandono in cui si trova il mio me-stesso, la realtá del 
filosofare € lo slancio iniziale di questo se-stesso. 11 flosofare pre- 
suppone quindi la comprensione dell'esistenza che, all'inizio, € solo 
oscura ricerca di un senso e di un punto d'appoggio, una ricerca 
che, accompagnata dal dubbio e dalla disperazione, ritorna, alla 
fine, alla propria possibilitá, e che in seguito si presenta come quella 
certezza inconcepibile che si chiarisce nel filosofare. 


2. Insoddisfazione nell'esserci come espressione del- 
Pesistenza possibile. L'imsoddisfazione che mi pervade quando 
identifico teoreticamente o praticamente l'esserci del mondo con la 
totalitá costituisce un'origine negativa che mi fa sentire la veritá 
della separazione dell'esistenza dall'esserci del mondo. Poiché non 
c'é alcun sapere capace di includere nel proprio ambito il mondo, 
alcuna possibilitá per una giusta e definitiva organizzazione del- 
Vesserci, alcuna finalitá assoluta che si offra nel mondo come unica 
per tutti, Pinsoddisfazione diventa tanto piú decisa quanto pi 
chiaro si fa il mio sapere e piú onesto il senso del mio agire. 

Non si hanno motivazioni sufficienti per fondare questa insod- 
disfazione. Essa e l'espressione dell'essere dell'esistenza possibile 
che, nel manifestare la propria insoddisfazione, non si riferisce ad 
un altro, ma a se stessa. L'imsoddisfazione non € dunque l'impo- 
tenza del sapere, né la vacuitá di ogni mia prestazione nel mondo, 
in cui mi ritrovo davanti all'abisso del nulla, ma é lo stimolo del 
mio divenire. 

Questo genere d'insoddisfazione che non si puó fondare nasce 
dall'esserci. Con essa entro nella solitudine del possibile davanti al 
quale si dissolve tutto l'esserci del mondo. Questa solitudine non e 
la rassegnazione del ricercatore che dispera di poter giungere ad 
una autentica conoscenza dell'essere, né la desolazione dell'uomo 
attivo che equivoca il senso di ogni azione, né la sofferenza del- 
Puomo che, fuggendo da sé, non puó star solo, ma al di lá di tutte 
queste delusioni, € l'insoddisfazione che nasce dall'esserci nella sua 
pretesa d'essere dall'origine mia propria. Se con la mia insoddisfa- 
zione, che nasce dalla condizione inadeguata del mio esserci, mi 
contrappongo al mondo, allora, superando ogni illusione, con la mia 
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libertá ritorno, nel mondo, all'altro uomo col quale mi accerto del- 
lorigine. Á ció non giungo attraverso una riflessione meditata, ma, 
al di lá di ogni considerazione concettuale, vi giungo nella realtá 
del mio agire e del mio naufragare. 

Solo su questa possibilitá di superamento si fonda la ricchezza 
della relativitá, altrimenti ineliminabile, del sapere teoretico e del- 
Vagtre pratico. 

Sapere teoreticamente l'universale, abbracciare con lo sguardo 
le immagini del mondo, considerare la forma dell'esserci, continuare 
ad ampliare e a controllare tutto questo con idee, offre senz'altro 
un autentica e profonda soddisfazione; ma dall'insoddisfazione na- 
sce in me la consapevolezza che tutto questo mondo, nonostante la 
sua universalitá e validitá, non e tutto l'essere. Nel mondo non sono 
animato dalla volontá di sapere ogni particolare con la collabora- 
zione di chi indaga con me, come se fosse sostituibile nella sua 
funzione, ma dalla volontá originaria di sapere con l'amico rivolto 
con me all'essere stesso. A lui mi accomuna l'ordine delle domande 
e delle risposte e quanto, nell'ambito della validitá oggettiva, indi- 
rettamente mi si partecipa come proveniente da quell ulterioritá che 
trascende questo ambito stesso. 

Se domando il senso dei compiti oggettivi che la vita pratica mi 
propone non posso non avvertire l'insoddisfazione che spezza ogni 
senso che non oltrepassi i limiti del mondo. Anche quando la com- 
prensione cosciente e alimentata dall'idea di una totalitá in cui fac- 
cio le mie cose al mio posto, la coscienza dell'esistenza possibile non 
puo acquietarsi, L'idea di una compiuta realizzazione in un tutto 
€ sempre relativa, é la tentazione di nascondere le situazioni-limite 
che costantemente distruggono ogni totalitá. Se € vero che l'idea 
della totalitá é anche un passo per oltrepassare di volta in volta la 
dispersione dell'assoluta casualitá, é altrettanto vero che non riesce 
mai ad abbracciare con lo sguardo la totalitá, ma finisce sempre 
con lessere irretita dalla casualita dell'esserci nel mondo. E sem- 
pre problematico trovare nella totalitá un luogo che consenta al sin- 
golo di considerarsi membro del corpo di questo essere. Alla mia 
individualitá resta solo ció che non si puó mai ordinare in una tota- 
litá; nella scelta dei compiti e nello sforzo per realizzarli si fa va- 
lere un'altra origine che posso scorgere solo se non chiudo gli occhi 
davanti al pensiero nichilistico che prospetta una possibile mancanza 
di senso del mio agire. Nel dedicarmi con la mia individualitá empi- 
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rica a cormpiti finiti supero, con la mia possibile esistenza, V'indivi- 
dualitá empirica e la realtá oggettivamente impersonale delle azioni 
che compio nella vita politica, scientifica ed economica. L'esistenza, 
anche quando realizza la propria essenza nel mondo partecipando 
all'esserci del suo processo storico e opponendosi al suo oscuro fon- 
damento che la pervade, cerca di affermarsi, naufragando nel mondo 
e contro di esso, nell'eternitá dell'essere autentico. 

Solo partendo dall'insoddisfazione dell'esistenza possibile, che si 
registra tanto a livello teoretico nella conoscenza e nella considera- 
zione di tutte le cose nel mondo, quanto a livello pratico nella 
realizzazione di un compito in una totalitá ideale, questa insoddi- 
sfazione puó anche essere espressa e compresa. Si tratta di una in- 
soddisfazione che non é mai motivata da ragioni universalmente va- 
lide, la cui tendenza é piuttosto quella di soddisfare e tramquilliz- 
zare nella totalitá di un esserci del mondo penetrato dall'idea e 
quindi spiritualizzato. L'insoddisfazione del possibile esser-se-stesso, 
aprendo nel mondo una breccia, ha consentito al singolo di ritor- 
nare a quella origine da cui egli puó afferrare il proprio mondo e 
realizzarsi come esistenza con l'altro. 


3. La rottura dell'esserci del mondo é accertata nel- 
la chiarificazione dell'esistenza. Se cerco di chiarire la 
mia insoddisfazione non per porre in risalto me stesso, ma per pen- 
sarne positivamente il senso, allora giungo alla chiarificazione del- 
Vesistenza. 

Se Pesistenza é realmente una rottura aperta nell'esserci del 
mondo, la chiarificazione dell'esistenza e Paccertamento di questa 
rottura mediante il pensiero. La rottura va dall'esistenza possibile 
alla sua realizzazione senza che ció implichi l'abbandono dei limiti 
della possibilitá. La realtá di questo agire, anche se non é oggetti- 
vamente dimostrabile, costituisce la realtá autentica dell'esistenza. 
La chiarificazione filosofica andrá alla ricerca di tutti quei pensieri 
che in qualche modo fanno riferimento a questa rottura. 

a) La rottura si verifica ai límiti dell'esserci del mondo. 1 pen- 
siero che vi conduce consente di farne esperienza e di udire l'ap- 
pello che ne nasce. Dalle situazioni nel mondo esso conduce alle 
situaziont-limite, dove la coscienza empirica diventa coscienza asso- 
luta e Vazione finalizzata azione incondizionata. 
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b) Ma poiché la rottura ai limiti del mondo non conduce oltre 
il mondo, ma si realizza nel mondo, il pensiero filosofico persegue 
la manifestazione dell'esistenza nel mondo, nella coscienza storica 
e nella tensione tra soggettivita e oggettivitá in cui si trova il suo 
esserci. 

c) La rottura nasce da un'origine. Mentre nel mondo accadono 
solo eventi, nella rottura si decide qualcosa di me. L'esistenza € 
certa che nulla di quanto si manifesta nell'esserci temporale puó 
rimanerle indifferente, per cui, o io lascio che il corso delle cose 
decida su di me, e allora il mio essere si dissolve perché non decide 
propriamente nulla, ma si limita a registrare Vaccadere di tutto, 
oppure, da quell'origine autosussistente, colgo V'essere con la con- 
sapevolezza che si deve decidere e allora il pensiero rivolto all'ori- 
gine cerca di chiarire la libertá. 

d) Ció che si deve decidere deve essere colto nel suo ambito per- 
ché non puó essere fondato da alcun sapere del mondo. Che l'es- 
serci del mondo sia penetrato dalla chiarificazione dellesistenza 
non significa che cosi si giunge a conoscere ció che importa, ma che 
cosi si avvertono le possibilitá che consentono di cogliere quella 
veritá che e, perché io la realizzo. L'io-stesso e l'esser-se-stesso, che 
esistono solo in comunicazione, possono esser colti solo in quei pen- 
sieri che sono fondamentali per tutta la chiarificazione dell'esistenza. 


Metod: della chiarificazione dell'esistenza. 


ll distacco dell'esistenza possibile dal mero esserci del mondo, 
la sua soddisfazione mel mondo come tale, la coscienza della rot- 
tura che, in occasione della decisione, conduce l'esistenza verso la 
propria realtá, sono tutti aspetti che consentono di rendersi conto 
di un limite del sapere, anche se all'inizio mettono il pensiero da- 
vanti ad uno spazio in cui sembra di non poter scorgere nulla. 
I mezzi del pensiero che conducono alla chiarificazione dell'esistenza 
devono avere un carattere particolare, perché l'esistenza non é un 
oggetto nel mondo, né un oggetto ideale universalmente valido. 

Il pensiero che chiarisce Vesistenza si rivolge alla realtá dell'esi- 
stere che, nella sua situazione storica, € un trascendere verso se 
stessi. Ma il pensiero che chiarisce ha bisogno del pensiero ogget- 
tivo come di un mezzo necessario per poter trascendere verso quel 
trascendere originario che € proprio dell'esistenza. Se nella chiari- 
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ficazione dell'esistenza il pensiero filosofico € pensato solo in pure 
oggettivita, € privato del proprio trascendere e quindi e frainteso. 
Se invece é pensato trascendendo, allora é una realizzazione non 
della realtá esistenziale, ma della possibilitá esistenziale. Come pos- 
sibilitá ce se ne puó appropriare mediante una prima trasposizione. 
Ma lo stesso esistere esiste solo come possibilitá dell'effettivo fare; l'ap- 
propriazione nella possibilitá puó realizzare inizialmente la sua se- 
conda trasposizione nell'agire interiore, per cui resta da distinguere 
ció che semplicemente mi anima da ció in cui mi realizzo. Se, filo- 
sofando, non facciamo che rivolgerci alla nostra esistenza, non siamo 
ancora, ma solo pensiamo al nostro essere. Ne consegue che, quando 
in questi pensieri mi concepisco come uno che pensa la sua possi- 
bilitá, mi approprio di questi pensieri in un modo personale ed 
esclusivo, perché se cosi non fosse, se i pensieri chiarificatori del- 
Pesistenza fossero pensati in termini universali, non avrebbero al- 
cun senso, anzi sarebbero del tutto incomprensibili. Ma questa pri- 
ma appropriazione esige, innanzitutto, ció che e autentico, e che 
solo nell'appropriazione € possibile avvertire, anche se non € an- 
cora realizzato. 

Nel filosofare che chiarisce Vesistenza le enunciazioni che riguar- 
dano l'essere fanno riferimento alla libertá. Partendo dalla libertá 
enunciano in pensieri trascendenti ció che puó essere. Il loro crite- 
rio di veritá non é un contenuto oggettivo che consente di distin- 
guere l'enunciato vero dal falso, né un fenomeno dato che si puo 
cogliere o mancare col pensiero, ma é la volontá stessa che aÑferma 
o rifiuta. Come liberti, verifico, attraverso me stesso, non solo ció 
che sono, ma ció che posso e voglio essere, anche se la mia volontá 
puó esprimersi solo nella chiarezza della coscienza. Nei momenti 
decisivi, il filosofare come chiarificazione € gía di per sé estrinseca- 
zione della volontá della liberta. 

La forma di ogni enunciato e legata a contenuti oggettivi e 
quindi a un senso universale. Ma se nell'enunciato si cerca di chia- 
rire Vesistenza, allora il suo senso non € piú universale, perché tra- 
scende il senso della stessa universalitá. 1l pensiero che chiarisce 
Pesistenza e il suo linguaggio, pur possedendo una validitá univer- 
sale, si realizzano a livello personale, anzi singolare. Qui l'univer- 
sale nella sua mera universalitá, é vuoto, e il suo senso é inganne- 
vole. L'esistenza, invece, se non disponesse di alcun linguaggio, 
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ossia di alcuna espressione universale, non sarebbe reale, perché non 
avrebbe alcuna certezza di sé. 

La chiarificazione dell'esistenza esamina il rapporto che Vesi- 
stenza possiede col suo universale. Derivata da ció che essa chiari- 
sce e nello stesso tempo crea mediante la possibilitá della propria 
autocomprensione, cerca di fissare in pensieri universali ció che non 
pud essere assolutamente universale. Coi suoi pensieri non pensa 
propriamente l'universale ma in esso trascende verso quell'esistenza 
che io realizzo con l'altro che € in comunicazione con me, e che, 
come me, non é oggetto, ma libertá. L'esistenza, infatti, deve essere 
presente come possibilitá, se si vuole che i pensieri universali ab- 
biano un senso trascendente come chiarificazione dell'esistenza. 
Muovendosi all'interno dell'universale, questi pensieri sono al limite 
dell universale. La loro forza filosofica non é tanto nella chiarezza 
logica, che in sé € solo una condizione, e presa per sé inganna, ma 
é in quell'ordine di problemi, pensieri e intuizioni che, quando sono 
animati dallPesistenza, accendono in chi li pensa la scintilla del- 
Pesser-se-stesso, che non si puó trasmettere direttamente, perché cia- 
scuno o é se-stesso da sé, o non lo e assolutamente. 

I'esistenza possibile, quando si comprende nel pensiero, consi- 
dera valida quell'universalitá che essa stessa riempie, e la differen- 
zia dall'universalitá assoluta che tutti possono conoscere in maniera 
identica. Nell'enunciazione dell'universale, che é poi la forma del 
pensiero che chiarisce l'esistenza, lesistenza possibile si volge a se 
stessa e all'altro per giungere, in entrambi, a se stessa. Si rivolge 
all'altro, non a tutti come la conoscenza scientifica. Non tutti, come 
se Puno fosse arbitrariamente sostituibile con l'altro, possono dare 
ad essa il proprio assenso, ma solo il singolo che, come possibilita, 
vede ció che non si puó dire direttamente in un linguaggio univer- 
sale, anche se vi appartiene come suo aspetto complementare. Il 
pensiero che chiarisce l'esistenza ha infatti due aspetti di cui uno 
€ per sé falso (la pura universalitá), e Paltro ¿ per sé impossibile 
(Vesistenza senza linguaggio); congiunti, questi due aspetti si in- 
contrano in una felice espressione che peró non puó essere ripro- 
dotta metodicamente. Questo pensiero é metodico per quel tanto 
che se ne pud verificare la veritá e se ne pud esporre la connessione, 
ma le formulazioni che lo dovrebbero sostenere convergono in quel- 
Punico e complesso tentativo dell'esistenza possibile che tende alla 
comunicazione. E un pensiero questo che si realizza solo quando 
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prende quota con entrambe le ali, quella dell'esistenza possibile e 
quella del pensiero universale. Se ne vien meno una, la chiarifica- 
zione che stava prendendo quota precipita al suolo. In essa, come 
nel filosofare di cui sono le ali, si incontrano l'universale e Vio nella 
sua specifica identita. 

Tentare di chiarire Pesistenza con il solo intelletto é inutile, per- 
ché, dove non c' alcun oggetto e alcun universale, l'intelletto ha 
limpressione di non aver nulla da trattare, da conoscere, da sapere, 
da chiarire. Se si deve pensare e nello stesso tempo non-pensare 
questo pensiero che si realizza senza oggetto, si ha l'impressione 
di pretendere l'impossibile. Per capire come ció sia possibile occorre 
comprendere la triplice funzione dell'universale mel pensiero che 
chiarisce lesistenza. 


1. Giungere ai limiti. Nel metodo negativo si ha a che fare 
con oggetti da cui occorre staccarsi perché non sono P'esistenza; si 
attraversa un ambito oggettivo, avanzando passo passo verso il li- 
mite in cui non si presenta piú alcun oggetto, ma solo il vuoto, 
che rimane tale finché non é riempito da un'altra origine. Qui si 
sente l'appello che invita a trascendere. Quando ció accade nel salto 
che parte dall'universale, allora, rispetto al primo, é questo il se- 
condo battito d'ali in cui si pensa P'oggetto solo per escluderlo, per- 
ché non e ció che si pensa nella comprensione esistenziale. L*argo- 
mentazione non pud imporre la veritá; il suo intento é di cogliere 
indeterminatamente, nella rottura dell'esserci del mondo, l'esistenza 


possibile. 


2. L'oggettivazione nel linguaggio psicologico, logi- 
co e metafisico. L'ambito oggettivo, in cui necessariamente ci 
si ritrova a parlare anche quando si pensa l'esistenza, € ad un tempo 
annullato e realizzato come un'oggettivazione in cui si riconosce 
Pesistenza possibile, che peró non si identifica con l'oggettivazione 
stessa. Qui l'oggettivo € qualcosa di piú della semplice oggettivita, 
perché diventa un oggetto della possibilitá esistenziale. L'oggetti- 
vitá psicologica, logica e metafisica diventa, come l'universale, un'ala 
della chiarificazione filosofica dell'esistenza. 

Nel pensiero filosofico si esprime, mediante la comprensione psi- 
cologica, ció che sembra essere il motivo e il senso di ció che s'é 
realizzato. In sé l'esistenza é incomprensibile. La sua comprensione 
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¿ condizionata dal suo ingresso in una sfera dell'universale, ma 
l'esistenza e ad un tempo il processo dell'autocomprensione, per cui, 
al limite del comprensibile, si ripresenta di nuovo e in maniera ori- 
ginaria. La comprensione é quindi tanto un aspetto dell'esistenza 
in cui Pesistenza stessa risuona, quanto qualcosa che l'esistenza deve 
perseguire fino al suo limite se vuol evitare di perdersi. Nel com- 
prensibile Vesistenza si chiarisce come incomprensibilitá, e nel mas- 
simo di comprensibilitá si rende conto della sua autentica incom- 
prensibilitá. Nella comprensione psicologica di origine filosofica € 
possibile progettare ulteriori possibilitá che tra loro si combattono. 
Esse si presentano come vie tra cui occorre scegliere. 11 progetto 
chiarisce l'esistenza attraverso la possibilitá di questa scelta, in cui 
peró la possibilitá scelta, essendo solo pensata, rimane sul piano 
dell'universalitá, dove comprenderla significa solo esprimere una 
scelta esistenziale, non scegliere. 

Nelle determinazioni logiche si parla dell'esistenza possibile me- 
diante pensieri astratti che, invece di afferrare un oggetto, si annul- 
lano nell'uso, e cosi guadagnano una funzione chiarificatrice. Sem- 
bra che si costituisca un sapere che ha come suo scopo specifico 
quello di realizzarsi in un chiaro non-saper-nulla su ció che € pre- 
sente. Le determinazioni logiche sono l'universale, il non sapere é 
il movimento dell'esistenza possibile che realizza la determinazionc. 
Gli argomenti non scorrono in una connessione lineare che alla fine 
offre la veritá come un risultato. Il pensiero, mentre potrebbe are- 
narsi nel vyuoto argomentare, quando é riempito di senso esisten- 
ziale puó esprimere, col suo naufragio, l'autochiarificazione dell'e- 
sistenza possibile. Non puó dimostrar nulla con ragioni, ma puó 
voler convincere con richiami. 

Un modo per realizzare annullando é il circolo oggettivo, in cui 
ció che € detto oggettivamente perde il proprio fondamento e si 
dissolve, mentre permane ció di cui si tratta. Se, ad esempio, dico 
che io come esistenza sono solo attraverso l'altra esistenza, cosi 
come Paltra lo € solo attraverso me, e che quindi l'esistenza come 
tale non esiste se non attraverso la comunicazione e nella comuni- 
cazione, il senso di questo dire non possiede alcuna veritá oggetti- 
vamente valida. L'esser-1'uno-per-l'altro dell'io e dell'altro nella co- 
municazione non ha altro significato oggettivo se non quello del 
circolo. Se i membri polari sono pensati erroneamente come entitá 
che prima sussistono per sé e poi entrano in azione reciproca, al- 
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lora sono possibili affermazioni sui processi oggettivamente osser- 
vabili del loro interscambio e del loro reciproco influsso; questi modi 
dell'esser-uno-per-P'altro, quando sono concepiti oggettivamente, si 
riferiscono solo a quell'esserci psicologico, e come tale indagabile, 
in cui Pio e Paltro sono due cose che si trasformano nell'azione 
reciproca. Ma l'essere esistente dell'io non € mai, dapprima, in un 
simile isolamento, ma é sempre e solo con l'altro; la comunicazione 
o la disponibilitá alla comunicazione € il momento in cui Pio nasce 
e si manifesta. Cade a questo punto il presupposto dell'esistenza 
autonoma delle due entitá (non solo dei due esserci), e il pensiero 
del loro esser-1'uno-per-l'altro diventa oggettivamente privo di senso, 
perché, da nulla, nulla puó giungere all'esistenza, neppure per re 
ciproco scambio. La costituzione di questo circolo é un tentativo 
volto a spiegare la differenza tra l'essere dell'esistenza in comunica- 
zione e la conoscibilitá dell'esserci vitale nella sua azione reciproca. 
L'essere che nasce dalla comunicazione, essendo nulla per il sapere 
oggettivo, non puó essere espresso se non indirettamente nelle de- 
terminazioni dell'esser-l'uno-per-l'altro, in cui si trascende verso di 
esso. Il tentativo pone davanti agli occhi ció che, naufragando og- 
gettivamente, chiarisce la raggiunta certezza dell'esser-se-stesso nella 
cornunicazione. 

Un altro modo per cogliere Vesistenza attraverso categorie uni- 
versali € quella della contraddizione logica degli enunciati in cui 
si rende presente la realtá. Una tensione tra due concetti che si con- 
traddicono e che nel loro insierne costituiscono una possibile espres- 
sione per l'esistenza, qui svolgono un'adeguata funzione espressiva 
perché non consentono all'intelletto di fissare e di definire oggetti- 
vamente lesistenza. 

Una coppia di concetti che esprime una connessione esistenziale 
in una contrapposizione logica é ad esempio quella di temporalitá 
ed eternita nella coscienza storica; delle due solo la temporalitá € 
una realtá oggettiva, ma l'aspetto temporale oggettivo, assunto per 
sé solo, € senz'anima, mentre Veternitá, per sé, € nulla. Solitudine e 
comunicazione costituiscono un'altra coppia i cui termini, assunti 
oggettivamente, non sono ció che possono essere esistenzialmente; 
dal punto di vista oggettivo, infatti, la comunicazione é solo la rela- 
zione intellettuale tra due oggetti interscambiabili e sostituibili, e 
la solitudine l'isolamento dell'individuo atomizzato; oggettivamente 
o cé Puna o c'é Paltra, esistenzialmente le due esistono come se 
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fossero un'unica cosa. Libertá e indipendenza sono una coppia con- 
cettuale in cui solo l'indipendenza ha un riscontro oggettivo, men- 
tre la libertá € oggettiva e formale quando la si identifica con l'ar- 
bitrio, mentre, come libertá autentica che non si presenta nel mondo 
come realtá oggettiva, e Punitá di libertá e indipendenza. 

Se poi il pensiero dell'ío fa dell'io un oggetto immediato e af- 
ferma che Vessere di questa immediatezza € nella duplice rela- 
zione dell'io con se stesso, allora afferma come realtá dell'essere 
qualcosa che € impossibile, ossia che Pio € un uno che é due, e due 
che sono uno. Ma se, oltrepassando questa duplicitá che appartiene 
alla coscienza in generale, mediante l'autoriflessione trascendo verso 
Pio come esistenza possibile, allora si apre l'abisso del circolo dia- 
lettico nella contraddizione delle asserzioni su ció che io sono. lo 
mi posso pensare solo se ad un tempo mi concepisco come uno e 
due o piú esserci che si combattono tra loro, si cercano reciproca- 
mente, e si rivolgono l'un l'altro la parola in forme infnite; io 
sono l'essere che in ognuna delle sue forme e in quelle ad esse op- 
poste, nelle une e nelle altre, sono uno, e ad un tempo non lo sono. 

Gli oggetti metafisici che, nell'oggettivitá della loro assoluta og- 
gettivazione, sono tema della metafisica, possono essere compresi 
metodicamente solo partendo dalla chiarificazione dell'esistenza. Ma 
in essa possono gia essere anticipati (come quando si parla delle 
figure mitiche dell'Uno e della trascendenza) per cogliere retrospet- 
tivamente con essi possibilitá per la chiarificazione della coscienza 
esistenziale. 


3. L'ideazione di una specifica universalitá per la 
chiarificazione dell'esistenza. 1l linguaggio psicologico, lo- 
gico e metafisico non escludono possibilitá di deviazioni; i concetti 
universali che vi sono utilizzati possono sussistere, come tali, sepa- 
ratamente, e in questo caso non si giunge ad alcuna chiarificazione 
dell esistenza. Oppure l'esistenza puo vibrare e risuonare nell'uni- 
versale come in un'alteritá in cui si manifesta, come puó anche afñie- 
volirsi ed estinguersi e allora P'universale continua, col pensiero filo- 
sofico, ad essere solo universale. 

Ma c'é anche un'ultima e autentica forma di linguaggio che 
chiarisce lesistenza mediante un universale che non e assolutamente 
riscontrabile nel sapere che orienta nel mondo. Le sue categorie non 
possono determinare nuovi oggetti perché sono sermplici segní. Que- 
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sto genere di universalitá non si costituisce mediante universalita 
isolate. Non «c'é », ad esempio, alcuna esistenza, alcun se-stesso, 
alcuna libertá, alcuna commozione esistenziale, alcuna storicita, al- 
cuna azione incondizionata, alcuna coscienza assoluta. Se queste 
parole vengono snaturate e ridotte a oggetto del sapere dell'esserci 
umano non dicono quello che dicono come segni esistenziali. La 
chiarificazione dell'esistenza, nell'indicare mediante segni il vero 
essere per l'esistenza possibile, non lo determina oggettivamente ma 
lo segnala come qualcosa che non si puó afferrare se nello stesso 
tempo non lo si vuole, perché si tratta di me stesso come esistenza 
possibile. Nei segni, considerati nella loro universalitá, si scopre la 
libertá come attivitá di quell'essere il cui essere dipende da sé. 

Nella chiarificazione dell'esistenza i segni specifici sono senz'al- 
tro derivati esteriormente dagli oggetti dell'orientazione nel mondo 
(anzi spesso sono contraddistinti espressamente dall'aggettivo « esi- 
stenziale »), ma per essere in definitiva non categorie che presie- 
dono la formazione degli oggetti, ma segni per i pensieri che evo- 
cano possibilitá esistenziali. Come segni hanno Vaspetto dell'uni- 
versale che, peró, non € piú essere del mondo, ma essere dell'esi- 
stenza. Per pensarli autenticamente é necessario che gli enunciati 
universali abbiano una risonanza esistenziale, senza la quale i segni 
non sono solo vuoti, ma nulli. 

Cosi, la chiarificazione dell'esistenza parla del se-stesso in ter- 
mini universali e ne mostra le strutture, ma ne puó parlare solo 
facendo riferimento a me stesso, a quell'io insostituibile che io sono; 
io non solo l'lo, ma quell'io che sono nella mia identitá. lo cerco 
P'lo per trovare me stesso, e me stesso per volere dell"lo. Quando 
chiedo di me, mi accorgo originariamente che non posso parlare 
di me in termini assoluti, perché sono qualcosa di incomparabile. 
L'lo diventa il segno con cui colgo ció che penso quando unifico 
il me stesso e l'lo. La chiarificazione dell'esistenza parla poi di 
molti io come di molte esistente, ma senza poter veramente pen- 
sare ció che dice, perché non ci sono molti io come esemplari di 
qualcosa di universale. Essa parla di comunicazione e pensa alla 
mia comunicazione, allo stesso modo pensa alla mia libertá, alla 
mia coscienza storica, alle mie situazioni-limite, e, d'altra parte, di 
tutto questo puó parlare solo esprimendosi in termini universali. 

Quando si tratta di filosofare nella chiarificazione trascendente 
dell'esistenza l'aspetto universale, che € sempre presente anche a 
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livello esistenziale, diventa un linguaggio in cui vibra e risuona la 
possibilitá esistenziale. L'esistenza é solo qualcosa che posso essere, 
non qualcosa che posso vedere o sapere, e tuttavia esiste solo nel- 
l'ambito universale del sapere che chiarisce. Ma se l'universale giá 
pretende d'esser tutto, allora Pesistenza nella sua singolaritá vi ci 
si sottrae. Pertanto, la chiarificazione filosofica dell'esistenza puó 
sempre tradursi nell'universale, ma senza possedere a sua volta una 
validitá universale; puó essere universalmente comprensibile, ma 
solo per la possibile esistenza. 

Nel pensiero dellesistenza si costruisce, mediante segni, uno 
schema formale dell'esistenza. Questo scherma non e in rapporto con 
lVesistenza come potrebbe esserlo uno schema di un gruppo d'og- 
getti con ¡ rispettivi oggetti, ma é assolutamente inadeguato. Poi- 
ché € impossibile sussumere un'esistenza sotto un concetto univer- 
sale, lo schema ha senso solo se serve da guida per poter parlare 
di un'esistenza nella sua singolaritá. Ma poiché la considerazione 
dell'esistenza non si riferisce ad una singola esistenza reale, né a 
un concetto specifico di esserci esistente che si chiami esistenza, detta 
considerazione non puó che riferirsi allo schema formale di un'esi- 
stenza. Essa puó solo tentare quelle vie di chiarificazione che, per- 
corse, consentono all'esistenza reale di divenire di volta in volta 
consapevole di sé. Solo partendo dall'esistenza possibile, e quindi 
in un modo unico e incomparabile, i pensieri che presiedono la chia- 
rificazione dellPesistenza possono trovare la loro piena realizzazione. 
Nella misura in cui si parla in generale € inevitabile l'impiego di 
questo schema e dei suoi elementi, che sono poi l'analogo dei con- 
cetti oggettivi. 11 linguaggio possiede molte parole di questo genere 
che non si riferiscono a oggetti, né sono definibili, oppure, se lo 
sono, non custodiscono nella definizione il loro autentico contenuto 
(tali sono le parole: libertá, scelta, decisione, risoluzione, conferma, 
fedeltá, destino). Anche il linguaggio concede quel filosofare che é 
chiarificazione dell'esistenza e che, come linguaggio, ha gia rea- 
lizzato. 

Per meglio chiarire l'aspetto specificatamente universale dei se- 
gni che chiariscono lesistenza contrapponiamo la manifestazione 
temporale dell'esistenza possibile all'esserci temporale come ogget- 
tivitá universalmente valida, o, detto altrimenti, i concetti d'esi- 
stenza alle categorie kantiane. 
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Sia la realta oggettiva del mondo, sia quella esistenziale si ma- 
nifestano nel tempo. Kant ha applicato le sue categorie per la de- 
terminazione della realtá oggettiva al materiale sensibile della per- 
cezione, assumendo come intermediario il tempo nei suoi cosidetti 
schemi. Ora é possibile contrapporre questi schemi kantiani della 
realti oggettiva agli schemi completamente eterogenei della realtá 
esistenziale, perché entrambi hanno bisogno di quel termine inter- 
medio che é il tempo, per cui formano un parallelismo particolare 
che puó essere enunciato in brevi formulazioni *. 

La realtá oggettiva sottostá a regole che ne consentono la cono- 
scenza, quella esistenziale, priva di regole, é assolutamente storica. 
Le regole della realtá sono leggi causali; ció che accade ha una 
causa e un effetto nel tempo; la realtá esistenziale, inmvece, prove- 
nendo da un'origine propria, si manifesta da sé nel tempo, cioé € 
libera. La sostanza permane nel tempo senza aumentare né dimi- 
nuire, lesistenza invece svanisce e risorge nella manifestazione tem- 
porale; alla durata nel tempo corrisponde, in un parallelismo con- 
trastante, la conservazione nel tempo. Alla reciproca causalitá delle 
sostanze (azione reciproca o comunanza), si contrappone la comu- 
nicazione delle esistenze. La realtá oggettiva é ció che, in generale, 
corrisponde a una percezione sensibile; la realtá esistenziale € P'in- 
condizionatezza nell'istante decisivo; la realtd empirica sta di fronte 
al contenuto della decisione. Alla grandezza oggettivamente deter- 
minata in una relazione quantitativa si contrappone il cosiddetto 
livello o rango dell'esistenza che non si puó determinare oggettiva- 
mente. Alla possibilitd oggettiva, come accordo delle rappresenta- 
zioni con le condizioni temporali, si contrappone la possibilita della 
scelta come indecisione di quel futuro che e la mia stessa esistenza. 
Alla necessita (all'esserci di un oggetto per tutto il tempo) si con- 
trappone la pienezza temporale dell'istante (invece del tempo senza 
fine). Al tempo in generale (che in Kant é la forma della perma- 
nenza il cui correlato € la sostanza) si contrappone questa pienezza 
temporale come eterna presenza. Quello é oggettivo e misurabile, 
e realtá sperimentabile, questa € la profonditá dell'esistenza che ha 
nella libertá la propria origine. Quello é valido per tutti, mentre 
quí il tempo, manifestandosi come scelta e decisione, € il tempo 


a, Cfr. soprattutto il testo di Kant, Kritik der reinen Vernunft, 2% edi- 
zione, pp. 176-185. 
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di ogni singola volta. L'esistenza ha il suo tempo, non il tempo 
assoluto. Questo vale per la coscienza in generale, quello solo per 
Pesistenza nella sua coscienza storica. Oggettivamente non puó na- 
scere nulla di nuovo come sostanza (altrimenti l'unitá dell'esperienza 
sarebbe annullata, anzi l'esperienza stessa sarebbe impossibile). Esi- 
stenzialmente, invece, non c'é alcuna oggettivitá che sussista defi- 
nitivamente, ma ci sono salti e rinascite dell'esistenza nella sua ma- 
nifestazione. 

Lo stesso Kant, nell'esaminare con le proprie categorie ogget- 
tive alcuni segni esistenziali, li rifiuta esplicitamente, come, ad esem- 
pio, quando dice che nel mondo non ci sono salti (nel tempo) e 
vuoti (nello spazio), perché non c'é il caso, non c'é alcuna cieca 
contingenza a presiedere gli eventi, né alcun destino, alcuna neces- 
sitá che non si possa comprendere in base a regole. E in effetti non 
c'é nulla di tutto ció nel mondo a livello di conoscenza oggettiva. 
Ma quando si va alla ricerca di una spiegazione dell'esistenza tutte 
queste parole ritornano. Con ció non si dice che esistono due mondi, 
uno accanto all'altro; il mondo é uno solo. Ma in tutt'altra dimen- 
sione, nelle sembianze di un parallelismo (parallelismo solo per- 
ché, per l'espressione, le categorie e i concetti oggettivi sono stru- 
menti inevitabili), in altro senso e in altre forme rispetto a quelle 
richieste dalla conoscenza oggettiva, si chiarisce per noi Pesistenza 
senza che per questo possa esser conosciuta. 


Equivocitá della manifestazione dell'esistenza e possibilitá di frain- 
tendere gli enunciati che la chiariscono. 


L'esistenza si manifesta nell'oggetrivitá che, come linguaggio 
dell'esistenza possibile, € equivoca rispetto all'univocitá dei conte- 
nuti conoscibili. Siccome poi ogni discorso che riguarda l'esistenza 
non puó cogliere se non un aspetto universale in essa presente, ogni 
enunciato che si propone di chiarire l'esistenza é essenzialmente 
esposto al fraintendimento. 

L'esistenza non pretende alcuna universale validitá. 1 suo essere, 
infatti, € incondizionato, non trasmissibile e non sostituibile. Nelle 
sue oggettivazioni espresse in termini universalmente validi, sia che 
si tratti di enunciati sull'essere, sia che si tratti di esigenze e valu- 
tazioni, c'é per chi le pronuncia un'incondizionatezza e un appello 
rivolto ad un'altra possibile esistenza e non l'evidenza di un sapere 
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fondato e valido per tutti. In sé, quindi, l'oggettivazione e la gene- 
ralizzazione dell'esistenza sono qualcosa di equivoco; lPoggettiva- 
zione, infatti, non e mai la stessa, ma, o rimane manifestazione 
dell'esistenza e allora € unica e irripetibile nel suo fondamento, che 
e poi il suo aspetto nell'ambito dell”universale, oppure diventa uni- 
vocamente valida per tutti, e allora, nella sua identitá con se stessa, 
cessa di essere manifestazione dell'esistenza. Quando l'esistenza, 
manifestandosi nel mondo, si esprime in forma universale, questa 
forma, separata dall'esistenza, non € piú la stessa che si radicava 
nella presenza storica da cui trae origine ogni effettiva esistenza. 
Come esseri intelligenti siamo incessantemente sospinti dalla nostra 
coscienza in generale verso l'universale; anche ció che facciamo e 
diciamo ha nell'universale la propria giustificazione; solo cosi en- 
triamo nel mondo e siamo per il mondo. Ma penetrando tutto que- 
sto e oltrepassandolo, siamo noi stessi quando ci apriamo ad un al- 
tro se stesso e al rapporto con la trascendenza, ossia, realizziamo 
la nostra autenticitá quando riduciamo l'universale a mero stru- 
mento. L'esistenza possibile si trasmette nel mondo attraverso un 
universale che pud separarsi da essa e valere per sé; ma l'esistenza 
non é universale né universalmente valida. 

Poiché nel cercare di chiarire l'esistenza sono costretto a parlare 
mediante oggettivitá, tutto quello che é filosoficamente pensato dal 
punto di vista esistenziale puó essere frainteso se é assunto come 
psicologia, logica e metafisica oggettiva. 

La conseguenza é la confusione dei termini opposti tra loro. 

a) La cieca impulsivitá del momento che si esprime nell'arbi- 
trio del « cosi io voglio », l'impenetrabile forza vitale della vita pura 
e semplice e dell'ebrezza della vita (senza alcuna fedeltá e coerenza, 
senza effetto formativo sulle conseguenze dell'esserci) si contrap- 
pongono all'oggettivitá dell'irrazionale, che, partendo dall'origine 
della libertá, si costruisce la propria realtá, restando legato a se stesso 
e non dimenticando nulla. Ció che oggettivamente sembra un arbi- 
trio € invece inserito nella consequenzialitá, non logica ma esisten- 
ziale, di una vita che ha coscienza dell'eterna certezza, in contrap- 
posizione all'ebrezza passeggera che accompagna l'apparente certezza 
della soddisfazione momentanea. 

b) Dire che uno parla sempre di sé anche quando discute di un 
problema oggettivo puó significare tanto un rimprovero rivolto a 
chi non riesce a prescindere dall'interesse egocentrico per la propria 
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individualitá empirica, quanto l'intima approvazione per chi parla 
sinceramente, mettendo in gioco se stesso, ossia dalla propria esi- 
stenza. Che uno si dia troppa importanza puó significare tanto la 
vana piccineria di chi non vede oltre la propria empirica individua- 
litá, quanto la cura per il proprio autentico se-stesso che é ció che 
piú importa. 

c) Nella vita della scienza sembra che oggettivamente si con- 
fonda l'inevitabile interesse che, per motivazioni estranee, nasce in 
un ricercatore per un determinato risultato e l'amore entusiasta che 
sta alla base della ricerca. Entrambi gli atteggiamenti contrastano 
con l'impersonalitá della prestazione che, vuota di contenuto, solo 
casualmente é utile a qualcos'altro. La positivitá dell'idea, che ser- 
vendo un'esistenza domina l'indagine, puó essere confusa con quel- 
Papparente positivitá che, con un numero indefinito di argomenta- 
zioni, va alla ricerca di giustificazioni e di risultati fissi e validi 
per tutti. 

d) L'esistenza ha un punto assolutamente indipendente in cui 
riposa su se stessa (e da cui entra necessariamente in comunica- 
zione). Questo stato é oggettivamente simile, e quindi facilmente 
fraintendibile, con quella chiusura nei confronti dell'altro che serve 
ad assicurare l'individualitá e la sensibilitá empirica (da cui non é 
piú possibile alcuna sincera comunicazione). 

e) La storicitá della singola esistenza manifesta il suo essere nella 
particolaritá oggettiva. Questa particolaritá, oggettivamente indif- 
ferente, ma bella e infinitamente varia, affascina, incuriosisce e piace. 
Tesistenza assolutarmente storica si raccoglie nella manifestazione 
di un particolare, la cui varietá infinita rimane dispersione caotica. 

Questi fraintendimenti sono esempi della completa equivocitá 
che accompagna la manifestazione dell'esistenza e gli enunciati che 
la riguardano. E un'equivocitá che nessun sapere puó eliminare, ma 
solo Pesistenza possibile nella sua responsabilitá. L'inganno, quindi, 
anche se non puó essere compreso né evitato dal mero intelletto, 
genera un senso di colpa di cui se ne avverte la responsabilitá. La 
coscienza critica dellesistenza possibile si trova, per cosi dire, tra 
due mondi, che al semplice intelletto sembrano uno solo: la mani- 
festazione di ció che non ha alcuna consistenza e la manifestazione 
dell'esistenza. 

La vita di questa coscienza critica consiste nel tener separate 
queste due forze che, confuse, generano false apparenze e ingan- 
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nevoli illusioniz € una separazione che si deve eseguire continua- 
mente. L'esserci é condizionato, come tale, da mere forze empi- 
riche, quelle esistenziali si realizzano e si avvertono nel rifiuto e 
nella penetrazione; il processo di separazione, nei momenti di com- 
pleta chiarezza, € totale e non ha mai fine. 

Che poi si vada alla ricerca degli enunciati che chtariscano Vesi- 
stenza come si va alla ricerca di un sapere che riguarda cose sussi- 
stenti, il cui presunto esserci potrebbe consolare e tranquillizzare, 
dipende da quella volontá che, opponendosi all'esistenza, aspira ad 
una sicurezza oggetriva. La posizione fondamentale di tutto il filo- 
sofare € quindi determinata da questa alternativa: o voglio quella 
quiete priva d'esistenza che si raggiunge con la conoscenza di qual- 
cosa che sussiste cosi com'é anche senza esistenza, oppure, nella co- 
scienza dellesistenza possibile, vedo in questa volontá un tradi- 
mento dell'esistenza. Se ho la consapevolezza che lessere autentico 
non € qualcosa di sussistente, allora, nell'inquietudine e nel pericolo 
del mio esistere, devo trascendere tutto ció che semplicemente sus- 
siste con la certezza originaria che la cosa piú importante € il mio 
me stesso, in funzione del quale, devo relativizzare tutto l'essere 
sussistente. 

Il fatto poi che gli enunciati che chiariscono l'esistenza possono 
essere fissati e intesi erroneamente come un sapere dell'essere spiega 
il loro cattivo uso nelle argomentazioni. Ció che nelle spiegazioni 
filosofiche dell'esistenza ha un senso transitorio e non oggettivo 
viene impropriamente utilizzato come un modo di dire per giu- 
stificarsi. Si vorrebbero trovare dei criteri oggettivi per poter distin- 
guere in ogni caso l'esistenziale dal non-esistenziale, l'autentico dallo 
spurio. Tutto ció e impossibile per principio. Ogni fondazione e ogni 
recusazione, ogni verifica e fissazione, ottenuta con mezzi razio- 
nali mediante categorie, hanno senso nel mondo, ma non riguar- 
dano assolutamente lesistenza. Nella chiarificazione dell'esistenza 
non vale piú il rapporto che intercorre tra l'universale valido per 
tutti e il particolare a cui si applica. Nell'esistenza possibile ogni 
prova ha valore solo nella comunicazione che si realizza attraverso 
la propria coscienza, mentre le fondazioni e le confutazioni val- 
gono per essa solo come mezzo ed espressione. 

La coscienza che non si inganna avverte e distingue gli enun- 
ciati che chiariscono l'esistenza da quello pseudo-sapere che riguarda 
Pesistenza concreta nel suo proprio esserci. Se la confusione nasce 
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nel rapporto con Paltro, allora si risolve nella comunicazione dove 
le argomentazioni non hanno il significato di un giudizio su un 
essere e quindi non implicano impugnazioni o giustificazioni che 
si rivolgono da intelletto a intelletto, da coscienza in generale a co- 
scienza in generale. La coscienza in generale interviene in filosofia 
per porre limiti logicamente vincolanti, ma non va alla ricerca di 
questi limiti per superarli. La filosofia, infatti, non esprime una 
veritá valida per tutti, ma si realizza nella comunicazione per recu- 
perare, dalla confusione delle possibilitá, ció che € autentico. 

Se si discute l'equivocitá di tutto ció che é oggettivo in vista del- 
l'esistenza, e se la si risolve nella coscienza delle esistenze storica- 
mente determinate, ció non significa che si rifiutano le fondazioni 
oggettive, al contrario, queste consentono di evitare che semplici 
sentimenti problematici assurgano a veritá. Solo attraverso il pen- 
siero la coscienza puó creare quelle situazioni in cui puó lasciar de- 
cidere alla propria sensibilitá. 

Poiché gli enunciati che chiariscono l'esistenza non conducono 
a quel sapere che sussume il singolo sotto una conoscenza univer- 
sale, anche la proposizione: ¿o sono un'esistenza € priva di senso. 
Questo enunciato € impossibile perché l'essere dell'esistenza non € 
assolutamente una categoria oggettiva. lo posso parlare dell'esistenza 
possibile solo in quanto un altro mi ascolta, allora l'esistenza di 
entrambi é una per Paltra, ma questo esser-1'una-per-l'altra non € 
per alcuna di esse un sapere. L'esistenza come convinzione, come 
fede, come coscienza assoluta non puó essere conosciuta oggetti- 
vamente. 

La proposizione «io esisto », che si realizza nella comunicazione 
come un'espressione evanescente, se pretende di avere nel mondo 
un senso confortato da esigenze, giustificazioni e buone ragioni € 
presuntuosa e, nello stesso tempo, insensata. Nel mondo delle og- 
gettivitá e delle espressioni posso pretendere solo oggettivitá, cio? 
prestazioni, proprietá, attitudini, diritti, compiti proposti, e nella 
lotta per il mio esserci posso disporre solo della forza e della po- 
tenza. Ma se sono in comunicazione esistenziale non c'é pretesa 
o validitá che tenga. Se, poi, capovolgendo il tutto, dicessi : quando 
non pretendo nulla allora esisto, non commetterei un errore mi- 
nore. Infatti, nellequivocitá della manifestazione dell'esistenza, la 
mia condotta puó essere tanto la debolezza dell'impotenza, quanto un 
accorgimento appositamente impiegato per avanzare, con le espres- 
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sioni della filosofia dell'esistenza, nuove pretese simulando una man- 
canza di pretese. 

Tutto ció che la chiarificazione dell'esistenza enuncia per una 
coscienza in generale ha solo un carattere negativo che nasce dal- 
Pinsoddisfazione che accompagna la conquista di oggettivitá che pre- 
tendono di essere tutto; in questo modo si pongono ¡ limiti. Ogni 
passo positivo oltre i limiti per entrare nell'esistenza non puó pre- 
tendere, nella sua espressione, alcuna validitá universale e alcun 
diritto, perché ha solo il significato di una domanda e di una chia- 
rificazione attraverso la partecipazione indiretta. 


SEZIONE PRIMA 


IO STESSO NELLA COMUNICAZIONE 
E NELLA STORICITA 


CAPITOLO SECONDO 


IO STESSO 


In uno stadio di vita naturale in cui non mi preoccupo del mio »4 
io, non mi pongo alcuna domanda, ma semplicemente realizzo le 
finalitá che mi sono piú prossime e penso ai miei compiti. Anche 
se dico «io» non mi preoccupo del senso in cui lo dico. 

Quando poi mi rendo conto di poter domandare sorge in me il 
desiderio di sapere che cosa sono, e allora penso all'omo come a 
una specie dell'essere a cui anch'io appartengo; oppure chs sono, e 
allora domando ció che penso quando dico: ¡o. 

Non pongo le due domande per caso, come se per esse provassi 
lo stesso interesse che provo per le innumerevoli cose che nel mondo 
mi si presentano o mi si sono presentate. Á generarle non é una sem- 
plice curiositá, ma un'zutentica partecipazione. Con esse mi ride- 
sto dal torpore che caratterizza quello stadio naturale in cui non 
mi preoccupo di me. 

In questo stadio mi trovavo da bambino quando il mio io non 
aveva raggiunto un equilibrio. Nell'opacitá della mia autocoscienza 
non sapevo riconoscermi, per questo ero capriccioso e, nella confu- 
sione in cui mi trovavo, non io, ma i miei genitori ponevano ordine. 


la 
Y] 


Vivevo nell'ingenua coscienza dell'esserci, con un io non ancora 
deciso, ma giá possibile; senza alcuna autoriflessione, ma giá ca- 
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pace di dire io; pieno d'angosce e di momentanee perplessitá, ma 
senza disperazione; mosso dalle mie emozioni, non mi curavo di 
trovare un accordo con gli altri. 

Da tutto ció mi destaí non per Vintervento di un pensiero, ma 
per qualcosa che scosse la mia situazione e che mi colpi cosi radi- 
calmente da farmi sentire Vesigenza che qualcosa di decisivo di- 
pendeva da me. 

Possedere un'ampia conoscenza del mondo e un'abilitá pratica 
non implica un autentico risveglio o, se lo implica, questo puó ra- 
pidamente rientrare. Porsi di fronte alla domanda che chiede chi 
sono jo come di fronte alla cosa piú ovvia del mondo significa es- 
sere ingenui o evasivi, in ogni caso non ci si dispone a rifletterci 
sopra, a meno che non si riconosca alla domanda quel senso essen- 
ziale che e proprio di tutto ció che, se € compreso, lo é solo attra- 
verso me stesso e non attraverso altro. 

Se invece tento di rispondere a questa domanda cosi ovvia, mi 
sorprendo nel constatare che non so. Privo come sono del linguag- 
gio necessario per parlare dell'essere del mio me stesso, vado alla 
ricerca delle vie necessarie per chiarirmelo. 

Mi rivolgo allora alla mia originaria interiorita che, prima di 
ogni riflessione realizzo non come coscienza di qualcosa, ma, appa- 
rentemente, come reale presenza. In essa mi sembra di trovare ogni 
contenuto, mi basta allungare la mano per rendermi conto di ció 
che di fatto mi anima. Se peró cerco di entrare in possesso del te- 
soro, questo subito svamisce. Se domando della mia origine dissol- 
vendone l'oscuritá, la luce che in essa sembra illuminare la mia 
interioritá si estingue non appena cerco di scorgere con essa che 
cos'é. Mi rendo conto che con la possibilitá di afferrarla e di smar- 
rirla ho abbandonato non solo l'oscuritá ma anche Porigine, sia pure 
forse non realmente e definitivamente, ma senz'altro come coscienza. 
Il fatto poi che devo interrogarmi testimonia che mi sono allonta- 
nato dallorigine. lo non sono per me qualcosa d'evidente, né mi 
ritrovo ritornando lá dove presumo d'essermi perso, ma sento il 
dovere di comprendermi proseguendo senza sosta il cammino. 


lo ai limiti del pensabile. 


1. lo in generale. Giunto alla chiarezza negativa, mi dirigo 
verso me stesso come coscienza in generale per comprendermi come 
«lo in generale ». 
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lo sono l'essere che comprende se stesso, che diventa cosciente 
di sé dirigendosi verso di sé, come uno che é ad un tempo due, che, 
per quanto si differenzino, restano sempre uno. E il soggetto che 
si oggettiva da sé. Come oggetto €, in sé, un dato, ma non come 
lo sono le cose nel mondo nella loro estraneitá e alteritá, ma in quel 
modo unico e peculiare che annulla la datitá dell'esser-io. L'io € 
se stesso nella scissione-oggetto-soggetto, che non é una scissione ra- 
dicale come potrebbe essere la separazione che contrappone le cose 
del mondo, né una soppressione di tale scissione, che, in tal caso 
esisterebbe solo come un'unitá mistica. L'io e cosciente di sé in cir- 
colo con se stesso. 

L'io comprende se stesso solo come ¿o penso che costituisce il 
centro di tutta la coscienza dell'io; infatti, mentre tutte le altre cose 
possono cambiare, l'«io penso» non pud che permanere. NelPio- 
penso Pio si coglie mella propria identitá, come l'uno nell'istante 
presente e nella successione del tempo attraverso il ricordo e l'an- 
ticipazione del futuro. 

L'io si coglie solo in relazione all'altro che non é io, ossia in 
relazione al mondo in cui si trova. Di fronte al mondo in cui si 
percepiscono e si pensano le cose, Pio € il soggetto rispetto a cui 
tutte le altre cose sono oggetto. Come tale ¿ un soggetto in gene- 
rale, sostituibile da qualsiasi altro soggetto, € la pura e semplice 
coscienza, l'intelletto, ossia il punto a cui fa riferimento tutto ció 
che € conoscibile e, anche se € solo un punto, non é, a sua volta, 
un oggetto rispetto al quale ogni altro concreto esser-io é oggetto. 
Questo soggetto in generale, che e solo formale, si presenta come 
quell'universale trascendente dovunque l'essere € come coscienza. 

Come «io-penso », Pio, nell'istante in cui pensa, é certo del suo 
esserci nel suo mondo. Non sa che cos'é, ma sa di esserci nel tempo 
che per lui é il presente. 

Di fatto io sono questo «io in generale ». In esso non ho alcun 
dubbio di essere identico ad ogni altro io. Ma io non sono solo 
«io in generale », ma sono anche ¡o stesso. Nelle strutture dell'io 
in generale riconosco le condizioni del mio esserci come forme in 
cui lo sono quando mi manifesto, tuttavia non mi riconosco gia in 
queste forme come me stesso. lo sono come « io-penso », ma non 
lo sono cone me stesso, perché lo sono corne io in generale. In esso 
sono identico a me stesso, ma questa identitá non e che la forma 
vuota del mero «io sono io». In esso sono un punto della sogget- 
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tivitá svuotata di me; questa forma, priva di contenuto, esprime 
solo la coscienza del mio esser-uno nella duplicazione. 

L'impossibilitá di mettere a confronto l'esser-io col senso del- 
Poggettivitá si riflette nel linguaggio. «lo» é un pronome e una 
forma linguistica in cui tenta di esprimersi l'unicitá dell'essere che 
non é oggetto, ma che dice «io». Invece «/'io» di cui stiamo par- 
lando € una forma sostantivata, artificiale, linguisticamente scor- 
retta che si introduce nel filosofare per consentire di immaginare 
un essere-oggetto dell'io. E il risultato dell'inevitabile tendenza che 
oggettiva tutto ció di cui parliamo, anche se non si traduce mai 
adeguatamente in oggetto. 


2. Aspetti dell'io. Poiché nella coscienza dell'io, come co- 
scienza in generale, non trovo ancora me stesso, mi rivolgo alla 
realizzazione materiale del mio esser-io nel senso di questo esserci. 
Non solo avverto di esser cosciente di me stesso, ma domando di 
che cosa sono cosciente. Per me stesso sono una vita ricca di con- 
tenuto e insostituibile che, nello spazio e nel tempo, mi viene in- 
contro facendosi oggetto. In queste oggettivitá, che sono aspetti del 
mio io, divento consapevole di me come in uno specchio. In nes- 
suna di esse mi vedo per intero, ma solo in parte; scorgo aspetti del 
mio essere, in cui mi identifico parzialmente, senza, tuttavia, iden- 
tificarmi, in esse, completamente e assolutamente con me stesso. 
Infatti chiunque di fatto io sia in tali oggettivitá, rimane, di fronte 
ad esse, la coscienza di ció che avrei anche potuto essere. Poiché 
queste oggettivitá sono manifestazione giá realizzata della mia pos- 
sibilitá si chiamano anche aspetti dell'io, di cui occorre caratteriz- 
zarne le forme tipiche che valgono come schemi dell'io. 

a) Quando dico «io » mi penso come corpo che si presenta nello 
spazio. É un corpo che si muove quando io lo muovo; se invece lo 
muove una forza, allora io sono colui che, in ogni cosa, non puó 
non avvertire questi movimenti; se poi e vero che sono attivo gra- 
zie al mio corpo, devo sopportare ció che lo colpisce. O mi identi- 
fico con esso, o con esso faccio tutt'uno. Nella misura in cui sono 
cosciente della mia vitalitá corporea, mi sento forte o debole, alle- 
gro o triste, in attivitá o in quiete, gaudente o sofferente. 

Cosi accade nell'esserci che non si prende cura di sé e in cui io 
mi trovo senza un'esplicita coscienza. Se peró mi chiedo che cosa 
sono e mi penso espressamente, allora la consapevolezza del mio 
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corpo diventa per me un oggetto di cura. Mi riconosco nel mio esserci 
specifico, secondo la mia particolare fÁigura corporea, secondo la mia 
grandezza, la mia forza, la mia mobilitá che mi fanmo conoscere 
mutevole in tutte le trasformazioni che il mio corpo subisce per le 
diverse situazioni in cui viene a trovarsi, per le infermita, gli inci- 
denti e l'etá. Cosi io vedo la mia corporcitá, e nel vederla ho Pim- 
pressione di separarmene, pur rimanendo tutt'uno con essa. Que- 
s'unitá non e peró un'identitá. lo non sono il mio corpo. 

Se fossi la mia corporeitá sarebbe strano che nessuna parte cor- 
porea mi appartenga per essenza. Anche se perdo un membro, sin- 
goli organi e persino parti del cervello non cesso d'esser io. Per que- 
ste ragioni puó cambiare la mia situazione, e, per difetto, le mie 
condizioni di vita, ma io rimango essenzialmente lo stesso. Solo 
quando con la distruzione del mio corpo si estingue la coscienza 
o, quando, per sopraggiunte alterazioni, resto cosi perturbato da 
perdere l'orientazione e la memoria, allora mi diventa impossibile 
la comunicazione, resto vittima di illusioni e di incontrollati senti- 
menti che mi conducono alla pazzia, per cui io non sono piú lo 
stesso. Ma questo non-esser-piú non lo sono per me stesso, ma per 
Posservatore. Finché ci sono, io sono ad un tempo legato al mio 
corpo e ad esso contrapposto; anche nel vortice della distruzione e 
della pazzia sussisto come puntualitá dell'io rimasto identico con 
me. Colgo il corpo come qualcosa che mi appartiene perché € pene- 
trato dal mio essere, e nello stesso tempo mi oppongo ad esso con- 
siderandolo come un peso e un elemento di disturbo che opprime 
il mio essere. In nessun caso lo identifico con l'autenticitá di me 
stesso. Il corpo che sostiene il mio esserci nel tempo é lo stesso che 
alla fine lo annienta. 

Il mio corpo continua a rinnovare la sua materia, ma, per 
quanto questa muti, io rimango sempre lo stesso. Come corpo sono 
vita, la quale, come forma e funzione, é, a sua volta, la continuitá 
di questo corpo che muta continuamente. lo voglio la mia vita 
senza la quale non ci sono. Sono presente alle sue funzioni vitali 
senza identificarmici. Se fossi solo vita sarei solo un processo natu- 
rale. Se tento di realizzare la mia vita nella sua totalitá, sperimento, 
come uomo, di non poter essere animale. L'animale é un esserci 
compatto senza alcuna scissione nel suo esserci, quindi € quello che 
€ senza alcuna possibilitá. L*uomo puó essere se stesso, o pud ab- 
bruttirsi abbandonandosi alla vita pura e semplice; nella vita, in- 
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fatti, c'é una possibilitá anche per chi tenta di distruggerla. La vita 
pura e semplice é irrealizzabile. La vita delltuomo é legata a con- 
dizioni che non procedono solo dalla vita, ma anche dal se-stesso 
dell'uomo, essa e legata alle decisioni che egli assume nella pro- 
pria interioritá e che poi attua nella realtá. Questa scissione tra la 
vitalitá e la propria identitá consente alla seconda di condizionare 
la prima in termini cosl rigorosi come rigorosa € lunitá con essa; 
tutto ció significa che il proprio se-stesso conosce la costituzione 
fondamentale della propria autocoscienza temporale che si vede co- 
stretta a sopportare e a dorninare il proprio esserci corporeo in 
quanto corporeo. L'unitá, dal canto suo, significa che la vita del 
se-stesso é autentica quando la sua vitalitá diventa il compimento 
della sua identitá. L'uomo infatti ama tanto il proprio se-stesso 
quanto il proprio esserci corporeo, nonostante lo debba spesso con- 
siderare come qualcosa di problematico e trattare come se gli fosse 
estraneo”. 

Piú della corporeitá come tale, sono i rapporti che instauro col 
mio corpo, sono le condizioni e i limiti che pongo all'esercizio della 
libertá che gli ho dato che mi rendono decisamente consapevole della 
mia identitá. Della corporeitá infatti ne dispongo, l'ho tra le mani. 
Mi posso anche uccidere e dimostrare cosi di non identificarmi con 
la mia corporeitá. Nell'ucciderla, io uccido qualcosa che solo passi- 
vamente puó morire. Ma posso anche chiedermi se in questo modo 
non divento, a mia volta, un nulla assoluto. 

b) Mi posso pensare per ció che valgo nelle relazioni della vita 
sociale. La mia funzione nella professione, i miei diritti e doveri 
si impongono come mio essere. La mia azione sulle altre genera 
un'immagine del mio essere che, agendo di riflesso su di me, mi 
spinge inavvertitamente a pensarmi come gli altri mi pensano. E 
come per essere é necessario il corpo, cosi é necessaria la societá 
tanto per chi ne € inserito quanto per chi, dall'esterno, vi si con- 
trappone. Il nostro io sociale ci domina al punto che un uomo ha 


a. La resurrezione del corpo, che in sé é un pensiero desolante, pub essere 
un vero simbolo se mediato dall'idea di una trasAgurazione della possibile 
unitá della corporeitá con la condizione dell'autentico se-stesso che, dopo la 
morte, si identifica con essa, secondo modalitá che l'esperienza del nostro 
esserci non € in grado di rappresentarsi. 
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l'impressione di cambiare il proprio essere quando cambia la sua 
posizione sociale e gli uomini con cui tratta. Negli stadi primitivi 
gli uomini possono perdere completamente la coscienza del loro 
essere quando sono strappati improvvisamente dal loro ambiente. 
Non possono pik esser se stessi perché di colpo sono stati privati 
di ció che erano. 

Ma anche come io sociale non sono io stesso. Se mi si strappa 
dal mio mondo non mi dissolvo nel nulla ma, nella catastrofe, 
posso destarmi al mio me stesso, sia pure in un modo ancora in- 
determinato e solo possibile. 

Ció che sono come io sociale e la misura in cui lo sono é im- 
presso nell'ineliminabile legame della mia vita con la societá. In 
questa condizione sociale io sono questa particolaritá storica, sono 
un esserci del mio mondo, e lo sono per tutto ció che mi trattiene 
in questa connessione. In una societá razionalizzata, la sostanzia- 
litá del particolare viene sempre piú annullata fino al caso limite 
in cui, la coscienza della sostanza del mio esserci determinato si 
estingue per la fede riposta nel senso storico dell'insieme espresso 
in questo Stato. Á questo punto resta solo la realtá dell'esserci so- 
ciale in cui io sono quell'insieme di diritti e di doveri che la societá 
mi concede. Ognuno é per principio come l'altro, ossia un esem- 
plare che in ugual misura deve partecipare alle possibilitá sociali 
al mantenimento, al lavoro, al godimento. Come io sociale divento 
not tutti. 

Se quindi il mio io sociale tenta di imporsi, posso interiormente 
difendermi. Nonostante sia inesorabilmente legato al mio esserci 
sociale in cui acquisto coscienza del mio me stesso nello specchio 
della mia attivitá, posso comunque oppormi ad esso come me stesso. 
Sia che ci perda o ci guadagni socialmente, posso continuare ad es- 
ser me stesso in tutti i mutamenti. Non coincido mai col mio io 
sociale anche se ogni volta mi ci trovo inserito. Nel mio esserci 
sociale posso aver coscienza del ruolo che occupo e mantengo, ma 
io e il mio ruolo sono per me separati. So di essere veramente solo 
quando dispongo del mio ruolo incondizionatamente e con energia 
mi inserisco attivamente nell'esserci. Ma quel io sociale che non 
cesso mai di essere, e che non sussiste da sé come invece il mio 
corpo, diventa per me un oggetto da cui mi distanzio. lo non sono 
il risultato delle strutture sociologiche, ma anche quando tutte le 
mie manifestazioni oggettive sono determinate dal mio esserci so- 
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ciologico, io sono, dalla mia origine, la possibilitá di me stesso, 
Non voglio abbracciare il mio ruolo solo per poter sussistere ma- 
terialmente, ma per giungere ad esser-me-stesso; anche se mi co- 
nosco solo in esso, con esso non mi identifico. 

Quando nella conversione dell'io sociale nel «noi tutti», che 
tende ad imporsi e a dominare attraverso le strutture generali, il 
se-stesso si difende risolutamente e reclama il proprio primato, la 
sua incondizionatezza si contrappone a tutte le condizioni dell'es- 
sere del noi tutti. É vero che io vivo accanto agli altri e con gli 
altri, che svolgo determinate funzioni in un rapporto di reciproco 
servizio, ma é anche vero che conosco singoli uomini a cui non 
sono legato solo da queste relazioni, ma incondizionatamente. Que- 
sti uomini, coi quali sto in comunicazione come con me stesso, non 
li posso collocare nello stesso mondo in cui si trovano gli altri che, 
messi a confronto con loro, sono del tutto indifferenti. L'esser-se- 
stesso che esprimo con essi non lo posso esternare con tutti, e, in 
ordine alla possibilitá, non ho con essi gli stessi rapporti che ho 
con tutti. 

c) Nella societá il mio valore € misurato dalle mie prestaztoni 
che sono per me un nuovo specchio di ció che sono. Ció che accade 
per causa mia, i miei successi e le mie opere, come i miei insuc- 
cessi e i miei fallimenti sono altrettanti modi con cui mi oggettivo 
in un modo proprio e specifico. Nelle prestazioni dell'io la coscienza 
dell'io puó coincidere con la coscienza della prestazione. 

lo non sono ció che faccio, a questo proposito posso anche es- 
sere in contraddizione. Come possiamo dipendere dalle cose che 
facciamo, cosi possiamo opporci ad esse. Se é vero che ci troviamo 
in esse, non per questo con esse ci identifichiamo, non siamo infatti 
dei semplici produttori. Quando altri copiano o ripetono ció che noi 
abbiamo creato, a ognuno resta la possibilitá di opporsi al proprio 
se stesso risolto mella propria opera. Un'opera prodotta é un'opera 
che sé separata da me. Non posso esser trattenuto da qualcosa 
quando ancora potrei essere qualcos'altro, né posso dire di essere 
ció che produco. Ció che sono e ció che voglio fare sono sempre 
uniti, ma non identici, infatti posso produrre anche lá dove non 
sono. Non mi esaurisco mai in ció che faccio. Sono io stesso a sfug- 
gire dall'identificazione con le mie opere, sia che le riconosca come 
relativamente mie, sia che le custodisca per una forma di fedeltá 
con me stesso. Evito questa identificazione quanto piú le mie opere 
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sembrano sottrarmi 2 me stesso, quanto piú avverto il futuro e le 
possibilitá ad esso connesse, e quanto piú ho presente l'ambito in 
cui posso accertarmi di me stesso. 

2) Infine, io sono ció che sono in virtú del mio passato. Ció che 
ho vissuto e visto, ció che ho fatto e pensato, ció che € stato fatto 
per me e come sono stato ajutato, tutto ció determina, inconsapevol- 
mente o in un ricordo consapevole, la mia attuale coscienza dell'io, 
da cui nasce la stima o il disprezzo che ho per me e le simpatie 
e le antipatie nei miei rapporti con gli altri. Dal passato mi parla 
nel presente ció che evito o cerco. Questo ricordo dell'io, che senza 
una particolare riflessione non presenta alcuna problematicitá, mi si 
oggettiva, come gli altri aspetti dell'io, in limiti determinati. Il mio 
passato diventa il mio specchio; io sono ció che ero. 

Se peró mi separo da tutto ció che e stato, con l'idea che avrebbe 
anche potuto essere diversamente, allora ricado in una possibilitá 
vuota, perché, senza la base del mio passato, io non sono piú io. 
Ma la possibilitá di sciogliermi dal mio passato significa che non 
mi identifico neppure con la totalitá dei miei ricordi. lo, infatti, 
sono presente e ho un futuro, se mi identificassi con l'immagine 
che ho del mio passato mi perderei. Costruirei il mio passato in 
uno schema che poi cercherei di realizzare, sottoporrei il presente 
e il futuro al criterio del mio passato e in questo modo li svaluterei. 
Non sarei ció che divento ma ció che penso di essere in base al mio 
passato a cui ricondurrei tanto il presente quanto il futuro. 

E fuori dubbio che nei ricordi posso scorgere la continuitá e 
quindi la sostanza del mio essere; la misura del proprio se-stesso 
€ data dalla profonditá del ricordo ancora efficace nel presente. Ma 
nel ricordo non vado oltre il mio apparire. Nella sua fissazione og- 
gettiva il ricordo non € l'io stesso, ma mentre vivo, esso si trasforma 
nei suoi effetti. Ogni momento del mio jo € da esso determinato 
e ad esso contrapposto, perché, partendo dalla decisione vitale che 
si impone al momento, lio puó sviluppare o atrofizzare il senso 
e il significato del ricordo fino a cambiarlo per ragioni di auten- 
tica fedelta. 

Se voglio sapere che cosa sono, i pensieri esposti offrono lo 
scherna del mio essere come esserci oggettivo. Nel cogliermi in esso 
mi rendo anche conto che in esso non mi risolvo totalmente: ció 
che cosi s'? oggettivato non realizza l'assoluta identitá con me stesso, 
perché io posso oltrepassarlo, e in questi schemi non devo perdermi. 
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3. Carattere. Domando che cosa sono riferendomi alla ma- 
nifestazione di quell'essere che fondamentalmente sono per me, o 
in sé e per me. lo sono il dato delle mie manifestazioni, ma ció che 
in esse mi é dato lo sono anche in me stesso. Perció non so imme- 
diatamente che cosa sono in me stesso e come sono, ma deduco il 
mio essere da ció che sta alla base di ogni mia manifestazione. Una 
delle mic esperienze originarie é che non mi limito ad esserci, né 
sono la possibilitá di tutto ció che potrei essere, ma che anche mi 
sono dato cosi come sono. Con stupore e vergogna, con timore e 
con amore deduco il mio essere dal mio agire; con un'improvvisa 
riflessione posso senz'altro dire: dunque tu sei cosi. Quotidiana- 
mente sperimento di dipendere da un me stesso che assolutamente 
non possiedo e con cui, d'altra parte, ho a che fare perché lo dirigo, 
lo promuovo e lo tengo a freno; é un me stesso che, nel darmisi, 
mi diventa significante come oggetto d'indagine psicologica, come 
quell'essere che io sono in me stesso e che si manifesta nel corso 
della mia vita: é il mio carattere. 

Ma anche quell'io che sono in me stesso quando dico positiva- 
mente: «jo sono cosi ora e per una sola volta », anche quell'io non 
mi é dato come mi sono date le cose che sono fuori di me. Queste 
non sono come mi si presentano, ma sono qualcosa d'assolutamente 
altro, mentre io sono in me stesso l'essere che agisce e che quindi 
é e si manifesta come quel se-stesso che puó essere, ma che, nello 
stesso tempo, puo cogliersi solo nella sua libertá. Per questo c'é in 
me una certa resistenza a riconoscermi solo come un dato, fino a 
sentirmi colpevole per il fatto che sia cosi. Anche se non so ancora 
come devo fare per trasformare la mia situazione in volontá attuale, 
sono comunque certo della mia libertá, non solo perché la riscon- 
tro nelle azioni di volta in volta finalizzate come possono essere 
gli interventi tecnici, ma perché essa mi é cosi profondamente radi- 
cata che, nella successione di una certa quantitá di azioni che sfug- 
gono al mio sapere, sembra che da me nasca una vita nel mio at- 
tuale esser-cosi, sembra che ció che sono per nascita l'abbia voluto 
per una scelta precedente, per cui me ne sento responsabile. Come 
dato, mi ritraggo ancora dall'essere in sé per potermi comprendere 
partendo da esso o contro di esso. 


4. Nell'ambito del pensiero non mi riconosco come 
una totalitá. Tre sono state le risposte alla domanda: chi sono, 
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erché tre sono i sensi in cui dico «io», di cui ciascuno é solo un 
modo dell'esser-io e non lio stesso nella sua autenticitá. 

lo sono coscienza in generale, quindi, come qualsiasi altra co- 
scienza, posso pensare razionalmente, posso comprendere e ricono- 
scere ció che possiede un'universale validitá. 1l fatto che sia questa 
coscienza in generale, e in essa sia impersonale, mi conferisce una 
dignitá specifica. Senza di essa non potrei essere me stesso. 

Nella misura in cui mi realizzo negli aspetti dell'io, sono la 
realtá del mio esserci, ossia questo individuo concreto, presente in 
questo spazio e in questo tempo, al di fuori dei quali non potrei, 
in generale, apparire. 

Nel esser-cosi del mio carattere sono il relativo permanere di ció 
che mi sono dato e che, sebbene sia solo pensato e inferito, é tut- 
tavia inevitabilmente supposto come fondamento della mia mani- 
festazione per quel tanto che mi conosco. Senza questo esser-cosi 
non avrei alcuna stabilitá nell'esserci. 

In ció che sono non mi riconosco come una totalitá. Nell'esser-io 
in generale, negli aspetti del mio io, nell'esser-cosi del mio carat- 
tere avverto dei limiti. Tuttavia quei pensieri, che sono inevitabili 
per la mia oggettivazione, producono indirettamente una certa chia- 
rezza. Innanzitutto, constatando la mia costante incompiutezza, 
concludo che io sono anche altrimenti, quindi, separando ció che 
di volta in volta penso di me stesso, ritorno a me stesso partendo 
da quelle oggettivitá che con quei pensieri ho chiarito. Nasce cosi 
un sapere indiretto che, pur riguardandomi, non sa di me, perché 
io sono qualcosa di piú di tutto ció che di me posso sapere. Percor- 
rendo le vie della mia oggettivazione posso rendermi conto in modo 
non oggettivo della possibilitá che mi costituisce. L*oggettivazione 
€ Punico linguaggio attraverso il quale si esprime il mio essere. La 
mia coscienza attiva, che puó dire seriamente «io-stesso », capta 
questo linguaggio, mentre relativizza ogni oggettivitá che da sé si 
manifesta. 

Se, anticipandomi nel mio esserci temporale, mi immaginassi 
come una totalitá in cui, attraverso ció che sono, ritenessi di sapere 
chi sono, mi ingannerei. Solo in un trascendere metafisico, che puó 
realizzarsi solo partendo da quell'origine che rirmmane ancora da co- 
gliere nella chiarificazione dellPesistenza, posso dirigermi verso il 
mio essere nel compimento dell'esserci temporale, come se il mio 
sapere fosse nell'eternitá. Ma di fronte ad ogni mia immagine com- 
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piuta mi rendo conto che nel tempo, non posso raggiungere effet- 
tivamente alcun compimento. Solo per questo si risveglia in modo 
autentico la coscienza della possibilitá che io ho d'esser me stesso, 
con cui, invece di riconoscermi come essere, mi riconosco, proble- 
maticamente, come processo e come futuro. Nel trascendere meta- 
fisico accerto me stesso mediante un salto che ne presuppone un 
altro, un salto che mi conduce dalla mia oggettivazione alla mia 
libertá. Di fronte ad ogni mia oggettivazione rimango come possi- 
bilitá, di fronte all'io fattosi oggetto rimane il mio io come liberta. 
Anche se, nell'impossibilitá di oggettivarmi, fossi solo quell'es- 
sere per il quale si oggettiva ogni esserci, quell'essere che conosce 
ogni essere ma non se stesso, pur vivendo esclusivamente in que- 
sto mondo di esserci, mi troverei in una situazione insuperabile che 
dovrei sopportare. Questa situazione che abbiamo anticipato é l'ori- 
gine della chiarificazione filosofica dell'autentico esser-se-stesso. Or- 
mai disincantato, non posso piú volgermi verso ulteriori possibilitá 
del sapere oggettivo, ma, dopo averlo tutto compreso, posso solo 
servirmi delle sue possibilitá come dei mezzi per entrare in un nuovo 
ambito di possibilitá che sono quelle proprie dell'esser-se-stesso. 


Autoniflessione. 


1. Esser-io e autoriflessione. Retrocedendo dall'io della 
coscienza in generale, dalla molteplicitá degli aspetti che caratte- 
rizzano la mia manifestazione empirica, dalla datitá del mio carat- 
tere c'é una relazione con me stesso, e, in essa, un punto d'appog- 
gio per una mia nuova comprensione. Se esamino oggettivarmente 
che cosa sono, trovo solo una quantitá di fatti sempre particolari, 
al di lá dei quali, peró, vedo ció che propriamente sono e mi ac- 
corgo che tutto questo m'appartiene. lo sono l'essere che si prende 
cura di sé, e che in questa relazione con sé, decide che cos'é. 

Se, dopo il naufragio di ogni sforzo oggettivo, dico «io stesso », 
allora non mi limito semplicemente a pensare qualcosa, ma faccio 
qualcosa. Sono per me, ad un tempo, uno e due, ossia faccio riferi- 
mento a me stesso non solo per contemplarmi, ma per agire su di 
me. Nasce allora la domanda se posso conoscermi solo con la mia 
azione interiore, e quindi se sono solo ció che si manifesta, o an- 
che ció che si crea da sé. A questa domanda si puó rispondere con 
un si e con un no: lo non posso essere me stesso se non lo voglio, 
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e d'altra parte non sono giá me stesso per il solo fatto che lo voglia; 
divento me stesso se mi creo, ma se sono me stesso non mi sono 
creato da me. Per il solo fatto di pormi in relazione con me stesso 
non significa che sia giá me stesso, ma semplicemente che mi di- 
spongo ad esserlo in un'azione interiore. Nell'essenza di quest'auto- 
relazione, che € poi Porigine del proprio esser-se-stesso, naufraga 
alla radice la possibilitá di una mia identificazione in qualcosa di 
oggettivo. Nel rapporto attivo con me stesso c'é solo la possibilita 
d'esser-se-stesso. Per questo, nel tempo, io non sono, per me, né fine 
né compimento, non conosco me stesso, ma ne sono certo unica- 
mente per quel tanto che lo sono. 

Se, persistendo nel tentativo di conoscermi direttamente, dicessi, 
ad esempio, di non poter essere per opera della mia volontá, ma di 
essere effettivarnente quelle manifestazioni empiriche e quel carat- 
tere in cui mi riconosco con la coscienza in generale, allora nasce 
il problema di sapere come vivo se veramente credo a queste affer- 
mazioni: se ciod afidandomi ai piaceri e alle mie inclinazioni cosi 
come vengono, o alla disperazione nel caso tutto ció non abbia al- 
cun senso. 1 due atteggiamenti non hanno conseguenze. Innanzi- 
tutto non posso vivere realmente senza senso neppure per un mo- 
mento, lo stesso cammino tracciato dall'inclinazione e dal piacere 
casuale é giá una decisione; nella semplice affermazione del mio 
esser-cosi c'é giá un atto di volontá che, nell'avvertire una man- 
canza di senso, esprime inevitabilmente un senso, sia pure nega- 
tivo, in cui, a partire dall'esistenza possibile, si ripropone la do- 
manda se voglio realmente un senso, o se preferisco ingannarmi 
nascondendomi davanti ad esso. Subentra allora la disperazione che 
mi induce al suicidio, con cui dico che la mia vita € priva di senso, 
mentre desidererei che l'avesse, perché, nell'assenza di semso, non 
posso esser-me-stesso. 11 suicidio, come azione attiva, é il senso con 
cui Pesserci si realizza negativamente; esso é una decisione che 
esprime, anche se solo negativamente, un autentico esser-se-stesso 
che solo ora potrebbe incominciare e, trascendendo il suicidio, rian- 
nullarsi nell'eternitá. L'essenza e la situazione dell'uomo sono iscritte 
in una richiesta di senso e in un'azione che s'ha da svolgere con 
senso; all'uomo resta solo da scegliere, e in generale non puó non 
scegliere perché c'é sempre una scelta da realizzare attivamente o 
pasivamente. Se vuole una consequenzialitá l'uomo, anche se non 
conosce alcun senso assoluto, non puó cessare di esigere un senso 
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e di continuare a realizzarlo con le sue forze. Egli € infatti quel- 
Pessere che o si aiuta o non si aiuta nel cogliere o nel perdere la 
sua possibilitá. Se invece non vuole alcuna consequenzialitá, si tro- 
verebbe di nuovo in una richiesta di senso sia pure negativa; per 
non agire pid con senso dovrebbe evitare ogni esteriorizzazione, do- 
vrebbe distruggere tutto ed essere deliberatamente pazzo, per quel 
tanto che nel suo esserci ancora traspaiono tracce di senso. 

Oggetto delle precedenti considerazioni era il soggetto come auto- 
coscienza che, per entrare in rapporto con se stesso, doveva dissol- 
vere la consistenza oggettiva dell'io. Questa autorelazione, se fosse 
riferita alla soggettivitá in generale nella sua universalitá, sarebbe 
vuota. Essa, infatti, sussiste solo per il simgolo se-stesso che io cerco 
di realizzare in quell'attivitá che mi caratterizza nella mia con- 
cretezza storica. 

Da parte mia osservo che sono me stesso solo se esercito un 
dominio su di me. Anche se non penso a me stesso perché sono 
totalmente assorbito da una cosa, io sono realmente nella misura 
in cui, controllandomi, divento imparziale, astraendo dalla mia sog- 
gettivitá. La positivitá del mio comportamento non é autentica 
senza l'intervento decisivo del mio se-stesso che si realizza nel mio 
autocontrollo, Questo mi serve non solo nell'indagine oggettiva nel 
mondo, ma ovunque, fino a quelle domande che non conoscono 
limiti e nel cui ambito mi accerto dell'incondizionatezza del mio 
agire originario. Questo ambito, in cui mi ritrovo tra sentieri che 
percorrono l'essere del mondo e il mio esserci in esso, si chiama 
autoriflessione. Se questa fosse un mero atteggiamento contempla- 
tivo sarebbe passiva e infeconda perché si perderebbe in direzioni 
indefinite. L”autoriflessione € autentica solo se é attiva, ossia solo 
se in essa io agisco su di me, traducendo la contemplazione in un 
mezzo unico e insostituibile per realizzare quel vedere che ha nella 
mia attivitá il proprio senso e il proprio fine. 

NelPautoriflessione, la domanda: « chi sono? » si ripropone in 
una forma nuova. Il sapere che riguarda se stessi non é piú pen- 
sato come tale, ma la domanda diventa quello stimolo che mi con- 
sente di giungere a me stesso. Nell'autoriflessione esistenziale io 
mi cerco come prodotto da quel giudizio che ho formulato su di 
me. Nell'autoriflessione la serietá con cui mi rivolgo a me stesso 
non puó scaturire dalla semplice volontá di conoscermi che fonda 
il giudizio della coscienza in generale. Nell'autoriflessione c'é una 
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fonte del mio essere in cui mi identifico con la mia origine. « Cono- 
sci te stesso» non significa vedere in uno specchio che cosa sono, 
significa esercitare un'azione su me stesso, in modo che io possa 
diventare ció che sono. Nell'autoriflessione, volgendomi dalle cose 
del mondo a me stesso, esamino le mie azioni, le mie motivazioni 
e i miei sentimenti per stabilire in che misura in essi mi riconosco 
e in che misura li voglio. Mi chiedo, ad esempio, se in essi rag- 
giungo la pace dell'anima, se riconosco me stesso, se conservo la 
mia purezza, se essi corrispondono a quella che ritengo sia la ra- 
gione morale, se in essi sono autentico. Nessuno di questi criteri € 
oggettivamente conoscibile, ma ognuno di essi, quando e formu- 
lato e applicato, é verificato dall'autoriflessione e, in questo modo, 
é messo a sua volta in questione. 


2. L'autoriflessione dissolvente. Per me l'autoriflessione 
non é mai un ambito chiuso in se stesso, con essa posso affondare 
nella piú completa assenza di terreno. In qualunque modo mi in- 
contri nella mia interioritá, posso sempre chiedermi se dietro la mia 
manifestazione non si nasconde qualcos'altro. E sempre possibile 
che il sentimento che ho di me nasconda inconsapevolmente un'ul- 
terioritá, che dietro le finalitá di cui sono consapevole ve ne siano 
delle altre; forse mi inganno quando, ritenendomi soddisfatto del 
mio essere, cerco di eliminare ció che non mi soddisfa. Ma se vado 
alla ricerca di ció che sta dietro mi colgo solo nell'eliminazione della 
mia immediatezza ingannevole, non nel mio essere; io sono solo 
quell'autoriflessione che penetra tutte le mie maschere senza sapere 
se dietro di esse puó trovare qualcosa di generale. Questa compren- 
sione raggiunta nell'autoriflessione mi trasforma eliminando le mie 
illusioni ingannevoli, ma, nelle modalitá di volta in volta partico- 
lari di questo dissolvimento, € sempre possibile chiedere le motiva- 
zioni che stanno alla base di questa comprensione, fino a conside- 
rarla a sua volta ingannevole. Cosi comprendendomi, cado in un 
processo che non ha fine. Nell'ingannevole speranza di giungere 
in questo modo a me stesso, non mi resta altra originarietá se non 
quella espressa dallo stesso domandare. 

In questo modo faccio naufragare l'autoriflessione senza giun- 
gere ad essere me stesso. La mia sinceritá non si esaurisce nella 
volontá di chiarezza; perché questa non é ancora il mio essere-se- 
stesso, non agisce ancora nel futuro e non osa alcuna realizzazione. 
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Sotto il suo dominio assoluto eviterei il pericolo sotteso ad ogni mia 
manifestazione. Vorrei sapere la veritá prima ancora di averla cer- 
cata. L'autoriflessione distrugge cosi ogni mio tentativo di realiz- 
zarmi, perché, dopo il suo intervento, ogni tentativo diventa pro- 
blematico. Non posso piú avanzare d'un passo perché la volontá 
di chiarezza mi ha paralizzato. 

Tutto ció accade quando riduco l'autoriflessione ad un sem- 
plice voler sapere e la mia attivitá ad una semplice verifica e valu- 
tazione, per cui il suo agire € solo negativo. Con la negazione pre- 
tendo di fare o di scoprire che cosa sono. Ma solo originariamente 
io sono quelPattiviti che raggiunge la sua pienezza sopportando 
positivamente la riflessione. Quando sono, c'é sempre un senso in 
cui sono immediato; anche la volontá di chiarezza, nel ridurre il 
mio esser-se-stesso alla negazione e all'eliminazione di tutte le ¡llu- 
sioni, vive nella certezza della propria sinceritá e, nella distruzione 
universale, di fronte all'aspetto ingannevole di tutto, pud esser certa 
di non lasciarsi ingannare almeno da sé. Questa immediatezza, nel- 
Pautocertezza della mera sinceritá senza contenuto, problematizza 
tutti i contenuti con la propria domanda, ma non la propria do- 
manda. Per questa ragione anche quando crede d'aver perso il pro- 
prio se stesso nell'illusione universale, non si dispera, ma, comun- 
que vadano le cose, nel proprio sapere é certa di sé. In essa, sono 
io con la mia domanda ad essere preoccupato, e non propriamente 
della mia essenza storicamente realizzata nella sua realtá, né del 
mio assoluto smarrimento, ma della mia sinceritá che s'é ridotta 
alla pura e semplice possibilitá di negare. Qui io mi limito a girare 
a vuoto intorno a me stesso, senza essere. E come negli aspetti del- 
Pio posso smarrirmi in quelle immagini di me stesso in cui pro- 
priamente non mi ritrovo, cosi qui, nell'autoriflessione, posso per- 
dermi in una funzione la cui attivitá non si svolge piú tra se-stesso 
e se-stesso. 


3- Autoriflessione e immediatezza originaria. Prima 
che subentri la riflessione vivo nella mia immediatezza senza preoc- 
cuparmi di me. Quando poi, sentendomi incerto, rifletto su di me, 
giungo, attraverso la riflessione, ad una immediatezza consapevole 
di sé. 

Da una certezza piú profonda, che puó essere un'autoriflessione, 
decido in essa di non identificarmi con essa, anche se ne ho biso- 
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gno per essere, ed essa ha bisogno di me, perché, solo in mia pre- 
senza, possiede la sua veritá; da parte mia devo portare con me 
quella positivitá originaria che non si limita a dissolvere, ma coglie 
e realizza il suo esserci storico-ttemporale. L*autoriflessione non é la 
meta, ma la via. Ció che importa € come io, di volta in volta, da 
essa ne esco, io che, senza di essa, posso essere solo un esserci rac- 
chiuso nella sua immediatezza, senza possibilitá, senza spirito e 
senza identitá. L'autoriflessione possiede solo quei motivi che na- 
scono da me. Non é uno studio, ma una comunicazione che ¡o rea- 
lizzo con me non a livello conoscitivo, ma a livello di autocreazione. 

L'autoriflessione € dunque un mezzo transitorio in cui di volta 
in volta si perde e si recupera l'immediatezza; riflettendo su di me 
c'é ogni volta un momento in cui non sono piú e non sono ancora 
me stesso, mi trovo infatti in quella possibilitá, che € poi una scis- 
sione, in cui si annulla l'immediatezza inconscia e mi si rende pos- 
sibile l'autentica originaricta. 

L'autoriflessione, quando é separata dal suo terreno in cui si ra- 
dica la possibilitá d'esser-se-stesso, diventa arbitraria, e in essa io 
mi osservo, mi metto in questione, discuto le possibilitá cosi come 
capita. Se invece, realmente presente a me stesso, rifletto sulle mie 
realizzazioni precedenti e sui miei attuali comportamenti, allora 
voglio giungere ad autentiche decisioni nelle mie azioni interiori 
ed esteriori. So infatti di essere ció che divento, non ció che mi trovo 
ad essere dopo esser cresciuto passivamente come essere vivente, ma 
ció che voglio essere dopo esser giunto a me stesso attraverso l'auto- 
riflessione. 

Quella solida consistenza del mio me-stesso che ho smarrito nel 
processo indefinito dell'autoriflessione non la ritrovo, ad esempio, 
con una autoriflessione corretta e definitiva, ma solo con un'auto- 
riflessione permanente e separata dal mio me-stesso. 

Percorrendo il cammino dell'autoriflessione mi ritrovo solo ad 
eseguire ció che é giusto nella consapevolezza che € giusto; a vo- 
lerlo, perché, di fronte all'eternita, voglio il vero. Dico allora: que- 
sto € il mio destino, il mio compito. Tale realizzazione, preparata 
e resa possibile dalla comprensione e dal sapere, non per questo e 
gia realizzata. L'esame delle possibilita non * ancora una decisione 
come se si trattasse di oggettivitá. Dietro l'autoriflessione, in cui 
passo da un giudizio all'altro, in cui separo e sciolgo, c'? l'impulso 
della volontá che tende all'unitá della risoluzione che scaturisce dal- 
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Porigine dell'esser-se-stesso. Finché rimango nell'autoriflessione mi 
tormento come un Tantalo, mi cerco e tutto indietreggia; oppure, 
a differenza di Tantalo, ho la speranza di incontrarmi nella forma 
della decisione. 

Si dice che lautoriflessione disturba la naturale sicurezza della 
vita e dell'azione, mentre, in realtá, disturba solo l'arbitrio e la 
volontá brutale nel caso questi siano a loro volta insicuri. Nella 
problematica immediatezza dell'opaca istintivitá non puó esserci si- 
curezza, perché questa nasce solo nella chiarezza dell'autocoscienza 
e cresce sul fondamento dell'inesorabile autoriflessione. Pur non ri- 
conoscendo a se stessa alcuna consistenza, senza sapere e senza do- 
mandare, essa é certa del suo essere nell'istante in cui coglie la con- 
tinuitá della vita. 

Ovviamente anche la piú chiara autocoscienza non puó dir nulla 
di diverso rispetto a quanto dice il cieco istinto, puó dire solo: vo- 
glio perché voglio; infatti, nella situazione concreta, anche una de- 
terminata direzione della volontá diventa oggettivamente conosci- 
bile, ma, come ogni oggettivazione che si riferisce al se-stesso, ri- 
mane equivoca. L'autoriflessione urta contro due limiti differenti 
che si possono facilmente confondere. Uno e il limite dell'oscuritá 
assolutamente impenetrabile del dato empirico costituito dall'inco- 
municabile volontá istintiva che, come una potenza naturale, puó 
essere piú forte o piú debole, ma non pid chiara o piú oscura, come 
accade per ogni forza che resta chiusa allo spirito; l'altro € il limite 
costituito dall'esistenza possibile del se-stesso che si manifesta nel- 
Pambito della comprensione. L'equivocitá aumenta anche perché 
Pesistenza si impadronisce della propria vitalitá oscura, e, nell'im- 
piegarla come corpo della propria immediatezza, la considera sua 
e la trasforma, da cieco essere, in libertá, in essenza e in colpa sua 
propria. Nel comprendersi, l'autoriflessione si estende tra questi due 
limiti che essa sposta indefinitivamente per guadagnare, partendo 
dal se-stesso, nuovi spazi da chiarire con i propri mezzi. Ma l'auto- 
riflessione, come comprensione oggettivante, non coglie questo se- 
stesso, che proprio davanti ad essa retrocede, e con una sovranitá 
inattaccabile puó contrapporsi a tutto ció che € saputo e interpretato. 

La mia volontá di por fine all'autoriflessione non é piú espres- 
sione di quell'arbitrio sempre oscuro, estraneo e ostile allo spirito, 
di quella mera brutalitá dell'esserci che, incapace di comprendersi 
e di amarsi, non fa che soddisfare se stessa, ma € espressione del 
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se-stesso che in essa si accerta. Dall'oscuritá originaria, il se-stesso, 
penetrandosi, entra in quel processo infinito di chiarificazione in cui 
si pone, come coscienza assoluta dell'esistenza che, aperta allo spi- 
rito, oltrepassa lo spirito. Finché mi limitavo a fissare, a esaminare 
e a giudicare, Pautoriflessione era una semmplice istanza e non come 
la volevo quando mi dirigevo verso di essa. L'autoriflessione, in- 
fatti, non mi penetra; lungo il sentiero dell'infinita manifestazione 
essa conduce fino a quella soglia enigrmatica in cui, con un salto si 
trova in presenza dell'« jo-stesso » dal cui impulso, era stata sollecitata. 


4. Venir meno a se stesso ed esser donato a se stesso. 
Se manca quella realizzazione originaria in cui il se-stesso si accerta 
di sé, 'uomo puó cadere nella disperazione. 

La minaccia della disperazione non € incombente quando ]'auto- 
riflessione € solo un casuale divenir coscienti senza un'autentica at- 
tivitá di giudizio e d'azione, quando é un'autoriflessione che ¡o eser- 
cito senza preoccuparmi di me e dimenticandomene rapidamente. 
In questo caso l'autocoscienza che raggiungo dura solo un istante 
e in essa non instauro con me un rapporto che sia determinante. 

Ancor meno minacciosa € la disperazione che si determina 
quando l'autoriflessione che distrugge tutte le illusioni produce, 
nella volontá di chiarezza, un'autocoscienza negativa che non pro- 
blematizza chi la attua. 

Ma se quest'autocoscienza diventa problematica, se nell'attesa 
Puomo vien meno a se stesso, allora l'autoriflessione, invece di es- 
sere uno stimolo verso il proprio se-stesso, diventa un fuoco che si 
estingue da sé. Invece di rimanere al servizio del se-stesso che di- 
viene nella relativitá dell'istante presente, l'autoriflessione, assolu- 
tizzandosi e quindi annullandosi, formula su di me un giudizio 
complessivo e totalizzante. Invece di essere un'istanza nel mio di- 
venire, diventa un'istanza per il mio puro e semplice essere, ed io, 
invece di cercarmi dalla mia esistenza possibile con fede in questa 
possibilitá, dissolvo anche questa possibilitá nel vortice del dubbio. 
Da questa assoluta problematicitá in cui sono ¡io stesso a porrmmi, 
mi pare di non poter piú trovare la via per uscirne. L”autoriflessione 
oltrepassa quei limiti che le sono stati posti da quell'originario se- 
stesso che solo essa, a sua volta, rende possibile. La disperazione 
mostra la forza che sa esprimere il possibile se-stesso che la vive e 
Pautentica autoriflessione. lo resto senza speranza per aver riposto 
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la mia fede solo in essa, per avervi creduto in una paradossale man- 
canza di fiducia nelle mie possibilitá, perché mi sembrava di cre- 
dere eternamente di dovermi eternamente negare. 

Ma quando la disperazione si fa minacciosa posso tentare di 
evitarla solo se evito anche me stesso. Se una volta, per esser stato 
sincero nell'autoriflessione, mi sono spaventato di me, ebbene ora, 
per ragioni di sicurezza, mi affido ad un'altra interpretazione le 
cui formule fisse mi consentono di evitare e di distruggere le nuove 
possibilitá offerte dall'autoriflessione. Siccome non potevo soppor- 
tare quanto di me si manifestava, siccome mi spaventavano ¡ peri- 
coli e le esigenze che mi si ponevano, sono fuggito di fronte alle 
mie possibilitá per raccogliermi in me stesso come in una struttura 
rigida. Ma cosi, evitando le mie possibilitá, mi sento indeterminata- 
mente inquieto. E vero che ho fissato delle strutture rassicuranti per 
cui piú nessuno puó parlare con me senza riserve, tutto é sistemato 
in un ordine fisso, il «ritmo del tempo» costituisce un controllo 
superiore del tutto indeterminato, ma é altrettanto vero che cosi 
mi sono proibito la possibilitá del pensiero. Questa sicurezza non 
riesce a mascherare i suoi vuoti che scorgo nell'abisso della mia 
inconsistenza, dove il mio esserci naufraga, e dove, anche se non 
lo confesso, vedo la nullitá del mio me stesso. L'autoritá, che mi dá 
dall'esterno quello che non voglio darmi da me, puó sembrarmi 
una salvezza. Da essa voglio sapere chi sono, che cosa devo fare 
per realizzarmi nell'ubbidienza, limitando la possibile autorifles- 
sione ad un controllo della mia conformitá ad una norma fissa che 
mi é stata data per un aiuto esteriore. E cosi, nell'inquietudine della 
finitezza, sotterro la mia inquietudine che é assoluta nella sua ori- 
gine. ll se-stesso non riesce piú a sostenersi nel movimento dell'au- 
tentica comunicazione che si svolge tra se-stesso e se-stesso. lo stesso 
non oso piú esser me stesso e desidererei esser salvato su un altro 
piano dell'essere, dove questo problema non si pone. 

Oppure evado in un'altra direzione. Invece di urtare con l'auto- 
riflessione nei limiti dell'autentico me-stesso che, pur chiarendosi 
continuamente, non riesce mai ad essere definitivamente chiaro, mi 
affido al limite sempre oscuro, e che oscuro rimane, della mia da- 
titá empirica. Mi sottraggo alla mia identitá che esiste solo nel- 
Pascolto di una coscienza assoluta, per far prevalere, senza preoc- 
cuparmi e in forma radicale, solo quell'oscuro esserci. Cosi mi an- 
niento nel mio isolamento e divengo un essere che non solo non é 
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pil se stesso, ma addirittura puó esser qualificato come malvagio 
perché non impiega né il volere né il sapere che pure possiede; e 
come potrebbe sapere e volere autenticamente un essere che ha bi- 
sogno solo d'aiuto e la cui identitá nascosta si limita ad attendere 
inconsapevolmente la mano che le si porge, onde poterla seguire 
come fa un bambino? 

Al termine dell'autoriflessione c' dunque la possibilitá della 
disperazione che induce ad abbandonarsi all'autoritá o all'esserci. 
In entrambi i casi mi si fa incontro qualcosa dallo sguardo vuoto 
e dalla mano senza presa. Non mi risponde piú un se-stesso, ma 
un modo di dire, uno schema o un sentimento generico, una sen- 
sazione d'aver ragione, un impulso di compassione per il debole. 

L'esistenza puó incontrare se stessa solo se vive costantemente 
il pericolo connesso alla riflessione senza fine, nella completa pro- 
blematicitá del tutto, da intendersi come imprescindibile articola- 
zione del possibile se-stesso che non teme di aprirsi in uno spazio 
senza limiti. Questa apertura che io posso avere con l'altro solo se 
lPaltro l'ha con me, esige nell'ambito indefinito del sapere e della 
riflessione la mia unicitá che é di volta in volta inconoscibile e che, 
nella generalizzazione delle domande e delle risposte, si pone come 
originaria. Siccome la riflessione tiene in sospensione ogni oggetti- 
vazione del mio me stesso, questultimo mi si rivela immediata- 
mente nella sua identitá, se il mio sguardo, penetrandolo, riesce a 
oltrepassare ogni sua oggettivitá e soggettivitá. Per il mio me-stesso 
non puó esser-se-stesso chi mi si sottomette, chi considerandosi solo 
un ente razionale e sostituibile, si rifugia in vuote generalitá, o chi, 
standosene nascosto altrove, non si incontra davvero con me, ma 
si limita semplicemente a trattare. L'unico essere che, venendomi 
incontro nella sua unicitá mi stupisce e mi sorprende, e lP'uomo che 
e veramente se-stesso. E Puomo che non si mantiene rigidamente 
nellambito delle validitá oggettive, ma consente, e a sua volta rea- 
lizza, un domandare che non conosce limiti. E tutto ció lo fa non 
in modo arbitrario, ma in prima persona, parlando e rispondendo 
a sua volta, E un essere razionale che vuol ascoltare tutte le ragioni 
e, nello stesso tempo, l'unicitá del proprio se-stesso. Presente a se 
stesso fa ció che il tempo gli richiede. Ha pazienza d'aspettare e 
sicurezza nell'agire. Pur accettando la situazione in cui si trova non 
vi ci si identifica. Si inserisce tra gli uomini, qualunque sia il loro 
genere, e rischia se stesso. É attratto da ció che piú gli e estraneo, 
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da ció che gli e ostile, da ció che lo mette in questione o addirit- 
tura lo nega. Ne va alla ricerca per sperimentare che cos'é, e come 
vi ci si trova legato. Non realizza mai compiutamente se stesso per- 
ché, nella forma sempre valida di un'immagine, non sarebbe pid 
se-stesso. E consapevole della sua finitezza cosi come della sua infi- 
nita originarietá. Se illumina il proprio esserci é solo per rendersi 
conto della sua vera oscuritá. Nella problematicitá dell'autorifles- 
sione incontra, nella concretezza dell'istante, se-stesso e il proprio 
fondamento. Dalla riflessione esce di nuovo in tutta la sua auten- 
ticitá, sia pure tra lacerazioni, incertezze e perplessitá. Incontra se 
stesso e non sa come. Poiché questo suo costante sforzo non puó 
prodursi da sé, egli giunge a se stesso come un dono; tutto allora 
diventa chiaro, manifesto, deciso, inevitabile, semplice, al punto 
che vien da chiedersi come ha potuto durare cosi a lungo il dub- 
bio. L'autoriflessione si dissolve nell'effettivo esistere. 

Ma quando ció non succede? Quando l'uomo vien meno a se 
stesso? Quando si tormenta disperatamente e si trattiene nell'inde- 
terminato? Quando, pur cercando con tutta la sua buona volontá 
d'esser-se-stesso, non ci riesce? 

Lesser-se-stesso € libero. lo cerco di esserlo, qui io e il mio es- 
sere sono la stessa cosa. É quindi colpa mia il venir meno a me 
stesso? 

In contrapposizione alla semplicitá del suo essere, la paradossa- 
litá del se-stesso raggiunge il suo apice nell'espressione. La dupli- 
citá articolata nell'identitá del mero esser-io realizza qui un'unitá 
autentica e unica: ¿o sono responsabile di me perché voglio me 
stesso, della cui originarietá sono certo; inoltre, per quanto mi con- 
cerne, io sono, solo se sono a me donato, perché questo voler-se-stesso 
ha bisogno di qualcosa che sopraggiunga. 

Se vengo meno a me stesso e maufrago, allora mi tormenta un 
senso di colpa che mi rimane sempre equivoco; esso e dovuto al 
fatto che di tutto ció non posso render responsabile, come nel caso 
di una malattia, qualcosa d'altro che io non sono. Mi rendo conto 
della possibilitá del mio essere come di una possibilitá pensata, 
sperimento il mio non-essere come una possibilitá che mi son la- 
sciato sfuggire. Quando mi sfiora questo senso di smarrimento, l'af- 
fermazione a cui pervengo attraverso l'amico che non dubita e Pu- 
nico punto d'appoggio che mi sostiene per il tempo in cui mi sento 
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senza terreno sotto i piedi. Egli non mi consente di dimenticarmi 
di me quando mi sento perduto. 

Il permanere dello smarrimento genera disperazione che pero, 
per Paltro che la considera dall'esterno, non € mai definitiva. Se la 
considerassi definitiva come un dato di fatto non potrei evitare lo 
smarrimento totale. Ma non c'é uomo che estingua completamente 
la sua possibilita, anche se ancora non la scorge. E come lo smarri- 
mento permanente sussiste solo nella sua assoluta problematicita, 
cosi tutto ció che sopraggiunge e che mi consente di realizzarmi é 
quell'oscuritá in cui affondo il mio sguardo in attesa che si chiari- 
sca nel processo della mia realizzazione. 

Quando giungo a me stesso realizzo la coscienza del mio essere 
autentico. Ma quando vengo meno a me stesso non sono contento 
di me. Sperimento infatti la mia libertá come dono trascendente. 


Antinomie dell'esser-se-stesso. 


Oggettivamente non posso mai sapere se realizzo me stesso op- 
pure no. Infatti la mia manifestazione é temporale, e nel tempo 
non posso mai esser tutto. Quando sono autenticamente, sono per 
me un compito. Se, nonostante la problematicitá del mio esserci, 
cerco di sapere che cosa sono, allora mi accorgo di non poter sapere 
ció che, peraltro, devo sapere; posso solo smarrirmi in uno pseudo- 
sapere o annientarmi nell'estinzione della domanda. Dopo aver ab- 
bandonato ogni esterioritá, mi accorgo che, se voglio essere, devo 
cogliermi proprio in questa esterioritá. Qualsiasi discorso su questo 
autentico se-stesso non approderebbe ad alcun risultato. Poiché la 
manifestazione non e il se-stesso, anche se questo in essa si mani- 
festa, sia la manifestazione sia il discorso che lo riguarda finiscono 
col muoversi in contraddizioni insolubili per una inadeguatezza di 
fondo che non si puó sopprimere. In queste contraddizioni possiamo 
solo ripetere le stesse spiegazioni modificandole. 


1. ll senso empirico e il senso esistenziale dell'«io 
sono». Gia Pespressione «io sono » esprime un senso equivoco: 
come esserci empírico non sono qualcosa di definitivo, ma ho delle 
possibilitá nel mio futuro se decido che cosa sono in base a quello 
che divento. Come esistente, invece, possiedo un senso che trascende 
il tempo. Per il sapere oggettivo e per l'azione sono solo come feno- 
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meno. Ma la forma del divenire temporale é a sua volta il fenomeno 
e la manifestazione dell'essere autentico che non conosco mai. L'«io 
sono » che il se-stesso dice di sé, senza dire «altro» € diverso dal- 
«io sono» che € solo un enunciato valido per esprimere la realtá 
di cui parlo nella mia individualitá empirica. All'essere nel tempo 
si contrappone l'essere incondizionato, all'essere in qualche modo 
determinato (cioé, come realta empirica o come realtá spazio-tem- 
porale) si contrappone l'essere indeterminato. Il dubbio che riguarda 
Pio sono» pensato empiricamente si risolve subito nell'atto del 
pensiero che pensa il dubbio. Il fatto che dubiti implica che in quello 
stesso momento sono. Ovviamente anche qui é necessario che al 
mero pensiero sopraggiunga qualcosa che lo riempia con il senti- 
mento vitale dell'esserci. Se questo manca, come negli stati patolo- 
gici, posso giungere a quella terribile conclusione che mi fa dire: 
sono morto, non ci sono proprio piú, e morto devo essere indefini- 
tamente. Ma il dubbio nell'«io sono », inteso in senso esistenziale, 
non si risolve in generale in alcun pensiero, ma solo in quegli atti 
che non hanno alcun fondamento a proprio sostegno, ma nei quali 
sono cosciente della mia libera responsabilitá e della mia originc. 
In questo caso la formula «io sono» non é lP'enunciato di un sa- 
pere, ma signum per denotare Pessenza del fenomeno di cui m'ac- 
corgo quando decido incondizionatamente nella pienezza della co- 
scienza assoluta. Ció che nell'affermazione «io sono» é pensato 
come essere eterno in modo non-oggettivo, e quindi inconsistente 
per un sapere, mi appare come una decisione non ancora definitiva, 
per cui, nella chiarificazione concettuale, io sono, secondo il cam- 
mino intrapreso da questo pensiero, futuro o eternitá, divenire o 
essere. Nel fenomeno io sono solo in quanto mi conquisto, nell'eter- 
nitá in quanto mi manifesto. Se mi creo nella manifestazione feno- 
menica, non mi sono creato da me nell'eternitá. 


2. Giungere a se-stesso nell'autosuperamento. Nella ma- 
nifestazione giungo a me stesso solo con un autosuperamento. Dal 
punto di vista empirico posso concepire il mio essere come l'insieme 
delle disposizioni naturali, come il mio esser-cosi e per una sola volta; 
per P'autentico me stesso, invece, il mio carattere non coincide con 
Pio; ma é qualcosa che l'io possiede e a cui si rapporta. 1 suo essere 
cieco, perché semplicemente dato, lo trasformo lottando in un essere 
liberamente voluto in cui mi dispiego e che accetto come mio debito. 
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L'«io stesso » si sovrappone al carattere passando da un'indipen- 
denza solo formale, compresa in una considerazione passiva, ad un'in- 
fuenza attiva. Questa sovrapposizione fa si che nessun motivo, fra 
quelli che come impulsi mi si presentano attraverso la datitá del mio 
carattere, possa in qualche modo costringermi; che nessun motivo, 
neanche il piú forte che in una lotta potrebbe avere il sopravvento 
per la sua forza quantitativa, mi possa sopraffare, perché una simile 
sopraffazione si eserciterebbe su di me. Da parte mia lascio che tutti 
¡ motivi esercitino il loro influsso e poi rientrino, senza essere a mia 
volta un motivo che li sopraffá, che li domina o che ad essi soc- 
combe. Se io sono io nei motivi, allora, senza un autosuperamento, 
non c'é nella manifestazione alcun vero io. Il vero jo rifiuta gli invo- 
lucri che nascondono la sua identitá, anzi li giudica falsi per poter 
guadagnare il piú profondo se-stesso, quello autentico, infinito e vero. 
In questo naufragare per incontrarsi c'é la manifestazione del pro- 
prio esser-se-stesso. 

L'autoriflessione € in funzione del proprio superamento. Come 
tale ¿ aMitta da un'inevitabile contraddizione che consiste nel fatto 
che in essa mi rivolgo a me stesso, ma non colgo che una manife- 
stazione; sono diretto a qualcosa di particolare e tuttavia voglio es- 
sere in essa totalmente me stesso. Mi penso come futuro mentre di- 
rigo lo sguardo al mio passato. Giudico sentenziando su di me, e 
non sono giudice se non nell'origine dell'autoriflessione, la quale, 
una volta realizzata nel suo giudicare, é a sua volta messa in que- 
stione e sottoposta a giudizio. Realizzo l'autoriflessione originaria- 
mente come libertá, ma con essa non faccio che cercare le condizioni 
sotto le quali giungo a me stesso liberamente. 

Lautosuperamento puó degenerare in un autodissolvimento. L'io 
é superato e annientato quando lo scopo € la mancanza dell'io. In- 
vece di divenir cosciente di me stesso nella manifestazione delle forme 
oggettive, invece di vedere il riflesso della mia essenza in continua 
trasformazione, voglio perdere ogni identitá e giungere, in questo 
modo, lá dove non si puó pid parlare di un io e dove cessa ogni 
manifestazione; perché questa degenerazione sia possibile € suficiente 
che il se-stesso non possa essere conoscibile. Il dissolvimento di ogni 
manifestazione oggettiva del se-stesso ha la sua espressione piú decisa 
proprio in questa degenerazione che comporta anche lo smarrimento 
totale del se-stesso. Con un'espressione mitica potremmo dire che, 
nella degenerazione del se-stesso, l'essere € il mare di luce in cui ogni 
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io affonda e si dissolve, mentre come esser-se-stesso, essere € il reci- 
proco illuminarsi delle anime che si manifestano in un presente 
eterno. 


3. Esser-se-stesso nel mondo e davanti alla trascen- 
denza. Nel circolo che si costituisce tra il se-stesso e l'autorifles- 
sione oltrepassante, un circolo che puó anche svuotarsi, mi si offre 
un punto d'appoggio per elevarmi al di sopra del mio esserci nel 
mondo; ma io spezzo il circolo solo di fronte alla trascendenza. 

lo sono nulla quando sono solamente. L'esser-se-stesso € l'unitá 
di una duplicitá, la duplicitá dell'io che deve essere ad un tempo 
in sé e affidato al mondo e alla trascendenza. Da solo non posso 
far nulla e, d'altra parte, smarrito nel mondo e nella trascendenza, 
mi dissolvo nella mia identitá. Come me-stesso sono senz'altro au- 
tonomo, peró non basto a me stesso. 

Realizzo il mio esserci solo partecipando al mondo in cui opero; 
sebbene sia solo membro, ho la possibilitá di oltrepassare la tota- 
litá che mi comprende. Nei suoi confronti posso assumere un at- 
teggiamento di sfida, ma nel mio isolamento, la mia indipendenza 
si svuota, perché la mia ampiezza non sussiste senza l'ampiezza del 
mondo, anche se, solo contrapponendomi ad essa per un istante, 
posso cogliere le forme dell'esserci. Resta comunque contradditto- 
rio il modo in cui io entro nel mondo, perché in esso mi realizzo 
solo riunendo gli opposti. L'esser-se-stesso € veramente reale solo 
se si manifesta nell'oggettivita dell'essere-del-mondo. 

Come non cí sono senza mondo, cosi non sono me stesso senza 
trascendenza. Sono certamente io il fondamento delle mie deci- 
sioni, cosi come sono io a produrmi nella conoscenza razionale e 
nell'azione autonoma, ma l'origine del mio me-stesso, illuminata 
da questa ragione, appare come mio essere solo se in essa mi sono 
donato. Dato a me stesso come materia empirica del mio esserci, 
con cui mi devo costruire, io sono donato nell'origine in cui mi 
riscontro libero. Sto davanti alla trascendenza che non mi viene 
incontro nel mondo come ¡i fenomeni delle cose, ma che mi si ri- 
volge come possibilitá a partire da tutte le cose che ci sono, e, ancor 
piú decisamente, dal mio me stesso. La profonditá del mio me- 
stesso ha la sua misura nella trascendenza davanti a cui mi trovo. 

La domanda: «chi sono io? » si converte nella domanda « sono 
io in generale? ». Con questa domanda non mi chiedo pid se, nel 
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momento in cui la pongo, ci sono empiricamente, ma con essa mi 
riferisco all'essere autentico, a ció che il linguaggio mitico chiede 
con la domanda sull'immortalitá. Che il corpo, la coscienza, la me- 
moria e in generale la manifestazione del mio esserci non abbiano 
fine nello spazio e nel tempo, ma permangano immortali e indi- 
struttibili, nessuno oserebbe affermarlo in tutta serietá, ma il se- 
“stesso autentico puó essere cosciente della sua immortalitá, nel senso 
che essere e immortalitá sarebbero la stessa cosa. Un se-stesso non 
possiede questa consapevolezza attraverso un sapere, un'adeguata 
rappresentazione, una garanzia oggcttiva, ma solo perché, e nella 
misura in cui é veramente se stesso di fronte alla sua trascendenza 
ogni volta che decide e agisce su di sé nel mondo. Si rende allora 
conto di dipendere da una trascendenza che ha voluto la cosa piú 
alta possibile: un libero esser-se-stesso che diventa a sua volta ori- 
gine, un essere che si manifesta nella fugacita dell'esserci tempo- 
rale. Senza alcun fondamento, il se-stesso € sicuro di sé solo in 
rapporto alla trascendenza, senza la quale scivola nell'abisso del 
nulla. Se mi considero nella manifestazione dell'esserci, mon mi 
colgo mai nel mio autentico me-stesso; ogni manifestazione finita 
acquista, col mio trascendere, un peso e una rilevanza che, come 
mero esserci, non potrebbe avere. Vedo la trascendenza e mi ac- 
certo del mio essere, anche quando essa non mi parla o io assumo 
nei suoi confronti un atteggiamento di sfida. Se peró non la vedo, 
sento che mi perdo e affondo. 

Se tentiamo di chiarire ulteriormente ]'esser-se-stesso osserviamo 
che esso non esiste nell'isolamento dell'io, ma solo in comunica- 
zione; non si presenta come un intelletto puro e sostituibile, ma in 
una unicitá storica determinata da questo spazio e da questo tempo; 
non esiste come un dato empirico cosi e cosi determinato, ma come 
liberta. 
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COMUNICAZIONE 


Comunicazione come origine. 


Alle domande: «perché c'é la comunicazione », « perché non 
sono solo? » + impossibile dare risposte concettualmente compren- 
sibili ed esaurienti, cosi come era impossibile a proposito del se- 
stesso. La proposizione: «io sono, solo se sono in comunicazione 
con l'altro» se la si considera oggettivamente e soggettivamente in 
riferimento a un esserci legato alla comprensione e all'azione, al- 
lora ha un senso determinato che puó essere indicato stando effet- 
tivamente uno con l'altro; se invece la si considera esistenzialmente 
allora il suo senso si riferisce all'origine del se-stesso che nell'enun- 
ciato assume un significato paradossale; infatti, se € vero che ció 
che é autentico e per se stesso, € altrettanto vero che non e solo per 
se stesso o con se stesso, Questa comunicazione esistenziale vorrebbe 
disporre, come ogni empirica comunicazione dell'esserci, di un pro- 
prio corpo in cui potersi manifestare. 


1. La comunicazione dell'esserci. La comunicazione, cioé 
la vita con gli altri come si realizza in molti modi dell'esserci, con- 
siste in relazioni comunitarie che si possono osservare, distinguere 
nelle loro particolaritá e render trasparenti nelle loro motivazioni 
e nei loro effetti. Ogni forma della comunita, inevitabile per l'es- 
serci e quindi per Pesistenza possibile nell'esserci, non coincide pro- 
priamente con quella che io voglio come esistenza possibile. Que- 
sto tipo di comunicazione s'ha da scoprire al limite della comuni- 
cazione che si puó osservare. Infatti, mentre le comunicazioni psi- 
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cologiche e sociologiche sono oggetto d'indagine, la vera comunica- 
zione, che € poi l'unica in cui conosco veramente il mio essere, in 
quanto sono io stesso a produrla con l'altro, non € empiricamente 
riscontrabile; la sua chiarificazione é un compito filosofico. 

a) L'ingenuo e aproblematico esserci dell'uomo nella comunitá 
fa si che la coscienza del singolo coincida con la generale coscienza 
degli uomini che lo circondano. L'esserci non chiede del proprio 
essere perché la domanda gia implicherebbe la scissione. Anche se 
Puomo, per tendenze e per istinto, sa volgere a proprio vantaggio 
tutto ció che lo circonda e che conosce, la sua coscienza d'esserci 
¿ fondata in ció che é comune. La sostanza della vita comunitaria, 
il mondo e il pensiero degli uomini a cui l'esserci appartiene non si 
contrappone all'autocoscienza particolare del singolo come qualcosa 
di estraneo e di problematico da verificare. Nell'ingenuitá delles- 
serci io faccio quello che tutti fanno, credo a quello che tutti cre- 
dono, penso come tutti pensano. Opinioni, scopi, angosce, gioie 
si trasmettono da uno all'altro senza che ce se ne accorga, perché 
c'é un'originaria e aproblematica identificazione di tutti. La sua co- 
scienza € chiara mentre la sua autocoscienza é velata *. Il se-stesso, 
per quanto viva nell'ambito di questa comunitá, non vive ancora 
in comunicazione, perché ancora non é cosciente di sé. Se voglio 
la comunicazione non posso voler rituffarmi in questa incoscienza. 

b) C' un salto quando lio, divenuto cosciente di sé, pud con- 
trapporsi all'altro e al suo mondo; quando differenziandosi, coglie 
la sua indipendenza originaria. Nel suo sviluppo questo salto € con- 
nesso al pensiero logicamente vincolante e universalmente valido in 
cui il mondo, prima evanescente come un sogno, si cristallizza in 
oggetti e in strutture regolari, determinate, fisse e riconoscibili?, 

Dopo la separazione di un io indipendente, il problema che si 
pone e quello di stabilire come l'io e un altro io si interdono e trat- 


a. L'indagine psico-sociologica di questo stadio primitivo, che come sfondo 
relativizzante é sempre reale e come totalitá perdura come una posibilita, 
€ stata realizzata da diversi punti di vista da Tarde, Le Bon, Levy-Brihl, 
Preuss e altri. 

b. 1 problema dell'effettiva nascita e dello sviluppo della coscienza dell'io 
e del pensicro logico € un problema preistorico, che, se si vogliono evitare 
trivialita, pud essere illustrato solo con ipotesi per la mancanza di una tradi- 
zlone positiva, 
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tano tra loro. Se pensiamo che quella comunitá aproblematica e 
ovvia nell'esserci primitivo sparisce, allora gli uomini si risolvono 
in tanti lo atomizzati la cui unica relazione é quella da intelletto 
a intelletto, da esserci a esserci. 

In primo luogo c'é una comprensione da io a ¡o attraverso la 
comune comprensione di una cosa oggettiva, ossia di un contenuto 
concettuale in cui si apprende e si riconosce un'esattezza, O attra- 
verso un'azione in cui insieme si coglie uno scopo e i¡ mezzi neces- 
sari. Questo genere di comunitá é impersonale, in essa ogni io, 
se si prescinde dalle sue proprictá formali, € per principio sostitui- 
bile con qualsiasi altro io, perché si tratta di io puntiformi tra loro 
interscambiabil:. 

In secondo luogo l'io che s'é individuato puó trattare ogni altro 
io come si tratta una cosa. La comune comprensione delle cose, cosi 
come la comprensione psicologica delle motivazioni dell'altro sono 
utilizzate solo come mezzi per portare l'altro dove si vuole in fun- 
zione delle finalitá che ci si € prefissate. Non si riconosce laltro 
come un esserci del proprio rango a cui si partecipa la propria vo- 
lontá, ma lo si considera come un oggetto naturale da dominare con 
azioni e trattamenti di cui egli non ne conosce lo scopo e il cui 
senso ultimo gli rimane ignoto. A questo livello non interviene al- 
cuna relazione personale. Ma mentre nella comune comprensione 
di una cosa si considera l'altro impersonalmente come il proprio io, 
anche quando, volgendosi esclusivamente alla cosa e vedendo l'al- 
tro solo nella cosa, anche l'altro diventa a sua volta uma cosa, per 
cui ogni partecipazione e ogni rapporto diventano solo un mezzo 
per dominare Paltro come si domina una cosa, non appena questa 
relazione si fa reciproca, allora sorge una lotta per stabilire cAf dei 
due, coi mezzi del silenzio e dell'apparente comunicazione, é la 
cosa diretta e dominata. 

c) In questo genere di comunicazioni io sono pensato solo come 
intelletto di una coscienza in generale. Ma la possibilitá di questa 
razionalitá universale non € che P'ambito in cui io rimango ancora 
esistenza possibile. Attraverso la ratio non sono veramente me stesso, 
ma senza di essa non posso esserlo. Colgo la comunicazione delle 
cose che sono identiche per tutti, ma nel concepirle nella loro pu- 
rezza, trascendo al di lá di esse. 

L'uomo, infatti, non si risolve nell'io formale dell'intelletto, né 
nella semplice vitalitá dellesserci, ma € portatore di un contenuto 
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che o si mantiene nell'oscuritá di una comunitá primitiva, o si rea- 
lizza attraverso una totalitá spirituale di cui Puomo diventa co- 
sciente senza tuttavia conoscerla a sufficienza. Come ¿dea essa ol- 
trepassa la comunanza della determinatezza e della finalitá perché 
questa, pur essendo chiara per l'intelletto, € essenzialmente diversa 
dall'interesse egocentrico dell'individuo soggetto a oscure tendenze 
istintive. Queste non guidano mediante finalitá determinate e fon- 
dabili, ma accrescendo nell'individuo le sue possibilitá di realiz- 
zarsi nel mondo dedicandovisi. 

L'idea dominante non é a sua volta una cosa oggettiva, ma 
nella sua totalitá € universale, per cui, a causa della sua imperso- 
nalitá, é costretta a realizzarsi nei soggetti che, in senso superiore 
e inoggettivo, la chiamano loro «assunto ». Ció che, visto dall'e- 
sterno, sembra essere comunitá primitiva puó divenire corpo del- 
l'idea, ma solo tramite il se-stesso dell'io in generale che, consape- 
vole della propria indipendenza, trasforma completamente quella 
primitivitá e quella ingenua aproblematicitá. La comunitá dell'idea 
di un tutto, che puó essere questo Stato, questa societá, questa fami- 
glia, quest'universitá o questa professione, mi porta per la prima 
volta in una comunicazione sostanziale. 

Anche in questa comunicazione mi manca, tuttavia, l'identifi- 
cazione con me stesso. Nell'oggettivitá dell'esserci del mondo la mia 
vita puó realizzarsi solo con la partecipazione a idee sostanziali, ma 
anche in questo caso l'individuo conserva un'autonomia che gli 
consente di spezzare questa oggettivitá e di contrapporsi ad essa 
anche se, come individuo empirico, ne ¿ completamente assorbito. 
La comunicazione nelle idee e la loro realizzazione attraverso l'esi- 
stenza conduce l'uomo ad una maggior prossimitá con l'altro di 
quanto non facciano l'intelletto, la finalitá e la comunitá primitiva, 
senza peró consentire una prossimitá assoluta dell'«io stesso » con 
Paltro se stesso, che, dal punto di vista dell'idea, potrebbe essere sg 
tenuta in scarsa considerazione perché privata, poiché non piú sosti- 
tuibile. 

In ordine al soggetto e per gli aspetti che lo riguardano le rela- 
ztoni sociologiche possono essere esaminate seguendo tre direzioni 
tra loro connesse: la comunitá primitiva, la finalitá e la razionalitá 
oggettive, e la spiritualitáa del contenuto determinata dalle idee*. 


a. L'analisi delle idee la si conduce attraverso interpretazioni storiche che 
tentano di cogliere lo « spirito» o i «principi» delle epoche, delle culture 
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A qualunque genere appartengano le realtá particolari della rela- 
zione sociologica che diventa oggetto di considerazione, sará possi- 
bile fornire un'interpretazione soddisfacente solo nei casi limiti, 
quando si sará riusciti a derivare qualcosa che appartiene alla psi- 
cologia di massa dalla comunitá primitiva, qualcosa di esclusiva- 
mente razionale e di finalisticamente determinato, qualcosa di pu- 
ramente spirituale da una totalitá. Ora che si tratti di una comune 
finalitá di lavoro (che mette capo a solidarietá professionali o ad 
associazioni tra colleghi) o del rapporto tra maestro e discepolo, 
tra medico e paziente, tra superiore e subordinato, tra venditore e 
acquirente, tra addetto al pubblico e cliente, che si tratti di contro- 
parti in un contratto, di accusa e difesa in un giudizio, del regime 
dei dibattiti parlamentari o di altri ad essi simili, che si tratti del 
clima socievole che si instaura in occasione della celebrazione di 
feste, dell'amicizia, del carneratismo che nasce tra compagni d'armi 
o d'associazioni, a fondamento c'é sempre una realtá psicologica, 
di cui finalitá e intelligenza ne sono il mezzo proficuo, mentre l'idea 
della totalitá e l'appartenenza a qualcosa di trascendente rappre- 
senta il vincolo che, piú o meno consapevolmente, mette ordine e 
che, per quanto rinnegato, perdura almeno come possibile. 

I limiti si avvertono nell'attuazione delle forme di comunica- 
zione oggettivate in cui si articola la direzione verso la comuni- 
cazione esistenziale che peró in esse non e ancora colta. Nella co- 
munitá sostanzialmente ingenua il limite era costituito dall'io asse- 
stato su di sé. Nella comunicazione di questtio con un altro io, 
entrambi puntuali e sostituibili, il limite ulteriore era costituito dalle 
idee trascendenti delle totalitá in cui esse agiscono e da cui sono 
connesse non causalmente, ma idealmente. Infine il limite della co- 
municazione subordinata alle idee € l'esistenza che, anche se ap- 
pare connessa a tutti i gradi delle precedenti comunicazioni, non 
si risolve né si conclude in alcuna di esse. Nella sua originarieta, 


dei popoli e delle istituzioni, per quanto siano tra loro distanti come distanti 
sono Montesquieu, Hegel e Ranke. Come scienza, la sociologia € veramente 
feconda quando, mostrando le conseguenze inconscie e involontarie di tutte 
le forze che, in queste tre direzioni, intervengono effettivamente nella storia, 
cerca di comprenderle nel modo piú determinato possibile, cosa questa che le 
riesce decisamente e in termini universalmente validi solo nel secondo gruppo. 
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lesistenza sta in quelle uniche comunicazioni che le appartengono. 
Queste, essendo sperimentabili solo nell'esistenza, non sono evidenti 
come le comunicazioni oggettive. Nelle comunicazioni esistenzialt 
io sono in gioco con tutto il mio essere, non solo col mio esserci, € 
in forme che, non essendo universali, non si possono universalmente 
trasmettere. 


2. L'insufficienza della comunicazione non-esisten- 
ziale. Se in ogni comunicazione sperimento una soddisfazione spe- 
cifica, in nessuna ne sperimento una assoluta. Quando mi rendo 
conto della particolaritá della mia comunicazione e urto nei suoi 
limiti mi invade un senso di insufficienza. Infatti mi trovo sem- 
pre in una direzione determinata, come mero esserci, come ¡o in 
generale, come funzione di una totalitá ideale, sempre condizio- 
nato da questo carattere e mai come me stesso, 

L'insufficienza della comunicazione € dunque l'origine di una 
rottura che avviene in direzione dell'esistenza e di un filosofare che 
cerca di chiarirla. E come ogni filosofare incomincia con la mera- 
viglia, ogni sapere che riguarda il mondo col dubbio, cosi la chiari- 
ficazione dell'esistenza incomincia con l'esperienza dell'insufficienza 
della comunicazione. 

L'insufficienza e il punto di partenza per la riflessione filosofica 
che cerca di capire perché io sono, solo se sono con l'altro che é di 
volta in volta insostituibile. 

a) Insufficienza nella comunicazione della coscienza in generale 
e nella trasmissione dell'esserci. Come coscienza in generale io sono 
giá con un'altra coscienza. Come non c'é coscienza senza oggetto, 
cosi non c'é l'autocoscienza senza un'altra autocoscienza. Un'unica 
coscienza isolata sarebbe senza partecipazione, senza domanda e 
senza risposta, perció senza coscienza di sé, che giá come linguag- 
gio esiste solo nel distacco del mio me stesso da un altro. Essa deve 
riconoscersi in un altro ¡io per potersi contrapporre a se stessa nel- 
Vauwtocomunicazione, e per comprendere ció che € universalmente 
valido. Ma questa comunicazione é ancora sostituibile a piacere, 
perché € solo un mezzo e non l'essere del se-stesso. In essa io sono 
uno qualsiasi, cio? Puniversale io in generale; ¿ vero che questo 


voglio essere, ma voglio anche essere me stesso e non solo uno 
qualsiasi. 
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Giá come esserci empirico io sono solo in virtú dell'azione reci- 
proca che instauro con laltro esserci. Un uomo € veramente uomo 
non solo per nascita o ereditarietá, ma anche e soprattutto per la 
tradizione che lo pone nel suo mondo. Un essere umano isolato e 
solo una rappresentazione limite, non un fatto reale. Lo si potrebbe 
pensare rattrappito, un tempo i sordornuti erano deboli di mente, 
non molto diversi dai veri idioti, ma da quando ricevettero un lin- 
guaggio di segni, che rese loro conoscibile la tradizione, divennero 
uomini completi. Questa tradizione, tuttavia, nonostante tutta la 
comunicazione possibile con la sostanza storica dell'essere umano, 
non é quella autentica che mi consente di diventare me stesso. Nella 
tradizione oggettiva gli individui che me la trasmettono e lo stesso 
siamo sostituibili, senza che nell'oggettivitá come tale si modifichi 
qualcosa. Ora, Puomo non é solo un vaso da riempire. Se si limita 
a ricevere quanto é tramandato si atrofizza, mentre, se se ne appro- 
pria, diventa se stesso. 

b) Insufficienza nell'io solo. Se, in mancanza di comunicazione, 
mi aggrappo a me stesso cercando una coscienza in cui poter stare 
solo con me, allora emerge quell'insufhicienza che di colpo si ac- 
centua fino a diventare assoluta e definitiva. Se cerco di cogliere il 
senso della vita che scaturirebbe dall'« io solo», come se da solo 
potessi conoscere la veritá, o se, interessandomi agli altri, lo facessi 
solo per fornir loro ció che mi sembra per loro giusto, ma senza 
un intimo interessamento, finirei con l'atrofizzarmi in me stesso. 
Da solo non posso trovare la veritá, perché la veritá non € ció che 
e vero solo per me; non posso arnare me stesso se non amando l'al- 
tro. Da solo, mi ritrovo nell'ariditá e nella desolazione. 

Certamente c'é in me un autentico impulso originario che mi 
induce a star solo con me; quando si interrompe la comunicazione 
vorrei poter vivere intatto nella mia solitudine. Ma se di fatto o 
per mancanza di disponibilitá tradisco la comunicazione possibile, 
se Pinsoddisfazione non si traduce pid in una volontá di comuni- 
cazione, allora cado nel nulla. L'insoddisfazione diventa coscienza 
d'essersi separato dall'essere, e questa coscienza ha paura d'esser 
sola con l'esserci empirico divenuto inospitale. Cerco allora d'aiu- 
tarmi filosofando sull'autosufficienza del se-stesso disperatamente ri- 
solto, e affermo l'inevitabilitá di ció che inconsciamente mi sono 
procurato con la mia libera negazione. L'esserci mi si oscura. 
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Nasce allora una lotta interiore circa la possibilitá di star solo 
con me. Devo rinunciare a raggiungere il senso della vita da solo; 
la lotta conduce talvolta alla decisione di porre il proprio se-stesso 
in comunicazione per il legame che esso possiede con essa; nella 
comunicazione, che e richiesta dalla profonditá del mio possibile 
esser-se-stesso e che nell'altro € richiamata dalla stessa possibilitá, io 
divento ció che sono con l'altro che € ogni volta unico. 

c) Insufficienza nell'altro. lo non posso diventare me stesso se 
l'altro non vuol essere se stesso; non posso essere libero se l'altro 
non lo €, e non posso esser certo di me se non lo € l'altro. Nella 
comunicazione non mi sento responsabile solo di me, ma anche del- 
P'altro, come se egli fosse me ed io lui; avverto infatti che la comu- 
nicazione si stabilisce solo quando l'altro mi viene incontro allo 
stesso modo con cui io vado incontro a lui. Dal momento che con 
la mia sola azione non riesco a raggiungere il senso della comuni- 
cazione, € necessario che mi venga incontro l'azione dell'altro. Non 
posso evitare il doloroso rapporto dell'eterna insufficienza quando 
Paltro, invece di venirmi incontro, mi diventa a sua volta oggetto. 
Se Paltro nel suo agire non é autosufficiente, allo stesso modo non 
lo sono io. Se la subordinazione ubbidiente dell'altro non mi con- 
sente d'incontrare me stesso, ancor meno me lo consente il suo do- 
minio. Solo nel reciproco riconoscimento giungiamo ad essere en- 
trambi noi stessi. Solo insieme possiamo raggiungere ció che cia- 
scuno di noi cerca di raggiungere. 

d) Impulso alla comunicazione. Se vien meno la comunicazione, 
la colpa € essenzialmente mia. E evidente che non si puó raggiun- 
gere la comunicazione con la sola buona volontá dell'intelletto pra- 
tico, ma mettendo in gioco il proprio se stesso a cui, peraltro, giungo 
solo nella comunicazione; all'autentica comunicazione, infine, per- 
vengo solo se mi comporto senza riserve e se non considero le comu- 
nicazioni relative e particolari come possibilitá ultime. La coscienza 
d'essere un fattore decisivo per me stesso e per l'altro mi dispone 
incondizionatamente alla comunicazione. 

Ogni relazione che noi abbiamo con un uomo puó condurci oltre 
la sua determinata e perció limitata realtá. La coscienza di un si- 
gnificato essenziale che, nell'incontro delle esistenze possibili, nel 
loro contattarsi e sopravanzarsi, oltrepassa tutto ció che e concepi- 
bile nel mondo, si impone senza che, da parte nostra, la si com- 
prenda esattamente. Un'omissione, che sentiamo come una perdita 
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perché non abbiamo afferrato propriamente, ma solo socialmente, 
una mano tesa, la coscienza di dover rompere una comunicazione 
o di doverne patire la rottura, l'oppressione di un essere ostile asso- 
lutamente indipendente da tutti i possibili danni dell'esserci, l'in- 
clinazione a risolvere, im caso di morte, tutti i contrasti e i dissidi 
di una certa importanza, Vorrore al pensiero che, anche dopo la 
morte, per molto tempo ancora si potrebbe recar danno all'odiato, 
tutti questi sentimenti rinviano a una coscienza esistenziale, per la 
quale la comunicazione é il vero essere e non solo un vincolo tem- 
porale. Ogni perdita e ogni mancanza nella comunicazione € come 
una perdita dell'essere autentico. Essere e esser-l'uno-con-P'altro, non 
solo per Pesserci, ma per Pesistenza che, nel tempo, non esiste nella 
stabilitá della propria autosussistenza, ma come processo e pericolo. 
Per questo penetra cosi interiormente e dolcemente smuovendo, fino 
all'ultima radice, ció che nella comunicazione mi giunge o mi manca. 
Per questo l'insufficienza che si riscontra nella commozione gia 
realizzata dell'esserci é il pungolo che mi desta alla piú profonda 
comunicazione esistenziale. 

e) Comunicazione esistenziale. Nella comunicazione, in cui so 
di essere a mia volta compreso, l'altro € solo quest'altro; la singo- 
laritá € la manifestazione della sostanzialitá di quest'essere. Non € 
possibile insegnare o imitare la comunicazione esistenziale, essa esi- 
ste nella sua unicitá di volta in volta irrepetibile. Esiste tra due se- 
stessi che sono solo questi e non rappresentanti di due generici, e 
perció sostituibili, se-stessi. In questa comunicazione, che e assolu- 
tamente storica € che dall'esterno non é riconoscibile, il se-stesso 
giunge alla certezza di sé; in essa, esiste per Paltro se-stesso in un 
rapporto di reciproca creazione e, nella decisione storica, annulla 
con questo legame il proprio isolamento, per cogliersi in comuni- 
cazione. 

Solo partendo dalla libertá come possibilita si pud intendere il 
senso di quella proposizione secondo cui sono me stesso nella mia 
libertá solo se l'altro vuol essere ed € se-stesso, ed io con lui. Men- 
tre le comunicazioni che si effettuano nella coscienza in generale e 
nella tradizione sono conoscibili necessitá dell'esserci senza cui af- 
fonderemmo inevitabilmente in uno stato d'incoscienza, la neces- 
sitá della comunicazione esistenziale é una necessitá della libertá 
che, come tale, non puó essere compresa oggettivamente. Voler sot- 
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trarsi all'autentica comunicazione significa rinunciare al proprio se- 
stesso; se mi sottraggo, tradisco me stesso e con me laltro. 


3. Limiti della comunicazione esistenziale. La realiz- 
zazione della comunicazione esistenziale € legata a qualcosa che 
non + vincolante e che quindi puó mancare, e inoltre é connessa alla 
ristrettezza oggettiva della sua manifestazione. 

a) Mancanza di comunicazione. Se la certezza di poter essere 
me stesso solo con l'altro € all'origine della mia coscienza dell'es- 
sere, allora, quasi per evitare una condanna per la mancanza di co- 
municazione, si sente dire che non capita a tutti di trovare un amico; 
lo si é spesso cercato, ma non lo si é mai trovato; tutti gli uomini 
avrebbero deluso; l'altro é stato fortunato ad averlo trovato; per 
quanto mi sia dato da fare, nessuno mi é venuto incontro. 

Con simili considerazioni si riduce la comunicazione a un pro- 
cesso oggettivo che puó accadere o non accadere corne un qualsiasi 
evento esterno, quasi che ad uno potesse capitare in sorte un amico 
come capita un bene materiale, come se la disposizione a riceverlo 
fosse evidente e la sua mancanza fosse analoga alla mancanza di 
una cosa. Ma trovare un amico non é solo un processo passivo, ma 
é qualcosa che si fonda sull'esistenza possibile e che si prepara anti- 
cipando nella manifestazione il rischio della comunicazione o il ti- 
more, onde evitare di confondere la comunicazione con un mero 
contatto spirituale, nella solidarietá delle comuni soddisfazioni e dei 
comuni interessi. Á questa preparazione concorrono la dolorosa sop- 
portazione della solitudine precedente e l'essersi mantenuti nella 
speranza e nell'attesa. Il contrario di tutto ció € un impedimento 
all'origine dell'autentica comunicazione, che diventa impossibile se 
ci si affida a ideali oggettivamente fissati. La comunicazione con 
una libera esistenza richiede che si eviti ogni criterio definitivo. 
Ogni verifica € secondaria ed é solo un mezzo per la comunica- 
zione, non la sua condizione. L'esigenza istintiva che gli altri siano 
come dei o come santi impedisce ogni comunicazione. L'amico si 
concede solo alla tensione interiore nella realtá della piú ampia con- 
siderazione e nella possibilitá dell'assoluta serieta. 

Ma se, soddisfatto di me, considero mio merito l'aver un amico 
e la relativa comunicazione, allora incorro in una profonda falsitá 
che mi fa perdere sia l'uno sia l'altra; ció che in definitiva non di- 
pende da me non me lo devo attribuire. La forza maggiore del- 
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l'esistenza incondizionata puó trovarsi proprio lá dove manca la 
felicita. 

Qui, nell'origine, non si puó parlare di colpa o di merito. Qui 
non c'é alcuna ginstificazione per non aver impedito la mancanza 
di comunicazione, né alcuna legittimazione per averla meglio rea- 
lizzata, perché ció che non dipende da me non puó che soprag- 
giungere. Tutto ció che appartiene all'esistenza € al di fuori delle 
oggettivitá che io posso propormi o non propormi come fini. L'ir- 
repetibilitá storica della comunicazione é una totalitá che nasce non 
quando giá ci sono e mi limito ad aggiungere qualcosa al mio ba- 
gaglio, ma quando divento veramente me stesso; inoltre, come tota- 
litá inoggettiva, essa é senza fondamento. La comunicazione é l'ori- 
gine delPesistenza, ció che in essa dipende dalla mia libertá e me- 
rito e colpa. Con leggerezza posso sacrificare e trascurare il germe 
che si sta sviluppando, cosi come posso, con la mia vita, stroncarlo 
subito. Se quando interrompo o non sviluppo la comunicazione 
provo un senso di colpa, quando la realizzo so di non essermela 
meritata, ma di averla semplicemente ricevuta in dono in un modo 
che mi risulta incomprensibile. Se poi non la realizzo, la solitudine 
che provo non é assolutamente definitiva, ma in essa, se ho cercato 
veramente di spezzarla, mi creo l'amico nella stessa trascendenza. 

b) L'angustia storica della comunicazione. E come se tutti aves- 
sero diritto a tutto. Se € vero che rifiutare una comunicazione € 
colpa mia é altrettanto vero che la partecipazione ad una reale co- 
municazione comporta l'esclusione di altre possibilitá. lo non posso 
raggiungere tutti gli uomini. 

D'altra parte distruggo la comunicazione se la tento in tutte le 
direzioni possibili. Se cerco di rivolgermi a tutti quelli che incon- 
tro, realizzo il mio esserci con superficialitá, e, per una immagi- 
naria possibilitá universale, vengo meno a quella che, pur nella 
sua limitazione, € di volta in volta unica possibilitá storica. 

AlPorigine della coscienza comunicativa dell'essere é connessa, 
come una colpa inevitabile, l'angustia oggettiva della sua manife- 
stazione, ma in essa solamente masce anche la vera ampiezza. 


Chiarificazione della comunicazione esistenziale. 


Contro la tendenza all'autosufficienza, contro la soddisfazione 
nel sapere della coscienza in generale, contro l'egoismo dell'indivi- 
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duo, contro l'impulso della vita a chiudersi in se stessa, contro l'as- 
sunzione della tradizione costituita come forma abituale di vita, il 
filosofare vuol chiarire la libertá che, davanti alla minaccia sempre 
incombente del solipsismo o dell'universalismo dell'esserci, coglie 
originariamente lessere attraverso la comunicazione. Questo filoso- 
fare, che nasce da me, mi invita a tenermi aperto per accogliere 
senza riserve il legame realizzato comunicativamente. Inoltre cerca 
di custodire la possibilitá disperatamente negata nel solipsismo e nel- 
l'universalismo della coscienza in generale. 


1. Solitudine e comunione. Se nella comunicazione giungo 
a me stesso, allora in essa ci sono due cose: l'esser-io e l'esser-con- 
l'altro. Se neppure nella mia autosufficienza raggiungo l'indipen- 
denza, allora mi perdo completamente nell'altro, e con me si an- 
nulla anche la comunicazione. Se invece comincio ad isolarmi, al- 
lora la comunicazione si impoverisce e si svuota e, nel caso limite 
di una rottura assoluta, io cesso di essere e mi dissolvo nel vuoto. 

La solitudine non si identifica con l'isolamento sociologico. Chi, 
ad esempio, negli stadi primitivi e senza un'autonoma coscienza 
dell'essere, é espulso dalla sua comunitá, continua a vivere interior- 
mente in essa, o possiede un'oscura e disperata coscienza di non- 
essere; ma sia quando si trova in una condizione di sicurezza, sia 
quando si vede escluso, non é mai solo perché non é un io per 
se stesso. 

Solo nella chiarezza coscienziale che si raggiunge in stadi piú 
avanzati esser-io significa esser-solo, ma solo nel senso che nella so- 
litudine non sono ancora me stesso, perché la solitudine € la co- 
scienza d'esser disposto all'esistenza possibile che si realizza solo 
nella comunicazione. 

La comunicazione si realizza di volta in volta tra due che, pur 
vincolandosi tra loro, devono continuare a restar due, in quanto si 
relazionano nella solitudine e conoscono la solitudine perché sono 
in comunicazione. Non posso giungere ad esser me stesso senza 
entrare in comunicazione con l'altro, e non posso entrare in comu- 
nicazione con Valtro senza esser solo. Se con la comunicazione cessa 
una solitudine, ne nasce una nuova che non pud svanire se da parte 
mia non cesso d'essere condizione della comunicazione. Devo volere 
la solitudine se voglio essere dalla mia origine propria e avere cosi 
il coraggio di entrare nella comunicazione piú profonda. Certo, 
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posso rinunciare a me stesso e, senza distanziarmi, risolvermi nel- 
Paltro; ma, come l'acqua non arginata si disperde senza forza in 
piccoli rigagnoli, cosi mi disperdo io se non voglio piú la durezza 
del se-stesso e del distanziamento. 

NelPesserci € esistenzialmente insopprimibile la polaritá dell'en- 
tusiastico abbandono del proprio se-stesso e il rigoroso mantenersi 
in solitudine. Nellesserci, Vesistenza possibile € presente solo come 
movimento tra due poli, lungo una via la cui origine e il cui fine 
rimangono oscuri. Se non voglio accettare la solitudine per supe- 
rarla sempre di nuovo, allora scelgo o di dissolvermi nel caos o di 
stabilizzarmi in forme e strutture anonime; se non voglio rischiare 
Pabbandono mi anniento in un io irrigidito e vuoto, 

Se rimane comunque un'inquietudine nell'esserci del se-stesso 
un'inquietudine che, se sparisce solo per qualche istante, rinasce 
subito in una forma nuova, allora questo movimento non é un'in- 
definita ripetizione in un disperato affannarsi, ma in essa l'esistenza 
possibile coglie la propria direzione e lo slancio il cui scopo e il cui 
fondamento, anche se non sono intelligibili, possono chiarirsi all'e- 
sistenza nel trascendere. 

Á questa comunicazione della solitudine si oppone un atteggia- 
mento ad essa originariamente estraneo, per il quale una simile co- 
municazione sarebbe solo il tentativo disperato di una comunitá di 
solitari; in essa ci sarebbe solo l'ostinazione di un se-stesso che si 
chiude alla veritá che dimora solo nell'autentica comunita; il soli- 
tario colpevole si creerebbe un filosofare per illudersi di avere dei 
compagni di solitudine. Ma alla domanda: che cos'é allora P'auten- 
tica comunita, si risponde: ció che puó legare tra loro tutti gli 
uomini. E questo sarebbe o la veritá rivelata che si deve seguire 
con ubbidienza nella comunitá dei credenti, o l'idea di una pid giu- 
sta organizzazione del mondo, o quell'unione escludente, propria 
dello Stato nazionale, che raggruppa tutte le forze in una forza di- 
retta da una volontá unica, in una conquistata organizzazione del 
mondo come felicitá per tutti, e cosi via. L'uomo deve rinunciare 
a se stesso; lo sono in vera comunitá solo se servo la totalitá; esser- 
se-stesso significa esser-senza-se-stesso. 

Sia Vatteggiamento filosofico verso la comunicazione, sia il suo 
contrario sono entrambj convinti che e la veritá a fondare la comu- 
anita; religione e filosofia concordano nel ritenere che ció che € me- 
ramente intelligibile stabilisce solo pseudocomunitá nell'ambito di 
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un sapere Oggettivo. E vero che l'intelligibile é il mezzo per la co- 
munitá nell'inintelligibile, ed € ció che porta quest'ultimo nel pro- 
cesso infinito di chiarificazione, ma é altrettanto vero che il mero 
sapere intelligibile non € vincolante perché e distanziato dal se-stesso 
e, se diventa la cosa piú importante, allenta i vincoli della comu- 
nitá. Nella diafana razionalizzazione di tutto si dissolverebbe la 
comunicazione come comunitá. 

La separazione dei due atteggiamenti si ha in riferimento al 
luogo e all'origine dell'imintelligibile che fonda la comunitá. Per 
un esserci filosofico esso si trova nella realtá del se-stesso degli uo- 
mini che effettivamente si incontrano, per un esserci che ubbidisce 
é nella rivelazione divina fissata oggettivamente, o nell'esattezza 
autoritaria di un'immagine del mondo come nel marxismo. Ora, 
o per me vale la realtá storica della mia comunicazione con vomini 
di carne e ossa, al cui se-stesso io devo il mio esser di piú di ció che 
potrei udire come veritá oggettiva; oppure risolvo la mia possibile 
comunicazione con gli vomini in amore universale per il prossimo 
che ha il suo punto di appoggio nel mio amore extramondano per 
la divinitá, o in una coscienza raziomale non meno incomprensi- 
bile e oscura del destino dell'umanitá. In ogni caso o rischio di 
nuovo la mia solitudine per conquistare l'esser-se-stesso nella comu- 
nicazione, oppure mi annullo definitivamente in un altro essere. 

La separazione diventa pid profonda nell'atteggiamento che si 
assume rispetto alla possibilitá della comunitá di tutti. Dal punto 
di vista empirico si impone di nuovo la veritá della tesi secondo la 
quale quanto maggiore é il numero degli vomini che comprendono 
una cosa tanto piú povero é il suo contenuto. Ma poiché la veritá 
filosofica considera tutti gli uomini come possibili altri, nei cui con- 
fronti rimane lesigenza della comunicazione, allora € inevitabile 
che essa pretenda quella piú profonda veritá secondo la quale tutti 
gli uomini potrebbero comprendere ció che consentirebbe loro di 
formare un'unica comunitá. In questo dilemma, il criterio che tenta 
di imporre con forza Punitá e che si ritiene soddisfatto di una com- 
prensione superficiale o addirittura di un'ubbidienza senza com- 
prensione si separa radicalmente dall'altro criterio che, per amore 
di veritá, non vuol ingannare anticipando qualcosa, ma si limita a 
riconoscere ció che di fatto esiste e che solo in una sincera comuni- 
cazione potrebbe essere superato, sia pure in un processo di cui 
non é dato scorgerne la fine. La comunita, che nel suo ordinamento 
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si prende cura della possibilitá dell'esserci, deve avere delle finaliti 
che tutti comprendono. Ma questa comunitá non é propriamente 
quella in cui raggiungo la coscienza dell'essere autentico, ma ¿ Por- 
dine del mondo degli uomini in cui si puó rispettare reciprocamente 
ció che, pur rimanendo incomprensibile, esige un avvicinamento 
progressivo in una comunicazione che va via via ampliandosi. 

La possibilitá dell'esistenza nella tensione tra solitudine e comu- 
nicazione e l'alternativa che, pur non essendo valida per tutti, as- 
sume per il se-stesso un valore incondizionato in quanto gli con- 
sente di cogliere l'essere che gli € accessibile nell'uomo. 


2. Manifestarsi e realizzarsi. Nella comunicazione mi ma- 
nifesto con l'altro. 

Questo divenir-manifesto é ad un tempo un divenir-reale dell'io 
in quanto se-stesso. Se penso, ad esempio, che il mio divenir-mani- 
festo sia una chiarificazione del mio carattere innato, allora, con 
questo pensiero, abbandono la possibilitá dell'esistenza che nel pro- 
cesso della sua manifestazione si crea chiarendosi. Certo, per il pen- 
siero oggettivo puó manifestarsi solo ció che c'é giá in precedenza. 
Ma un divenir-manifesto, che in questo divenire dá luogo anche 
all'essere, é come un venir fuori dal nulla, e perció non é cosa che 
si possa intendere nel senso del mero esserci. Se parto dal punto di 
vista secondo cui io sono cosi come nacqui, e nella mia vita pos- 
so conoscere le mie disposizioni, rimanendo peró sempre quello 
che sono, allora mi limito a fare delle considerazioni psicologiche 
su me stesso nella presupposizione che una conoscenza empirica 
completa potrebbe giá dirmi fin da principio che cosa sono. Tutto 
questo é giusto per quanto riguarda le mie disposizioni e le mie 
attitudini, conoscerle appartiene all'orientazione nella mia situa- 
zione. Ma la coscienza dell'esistenza possibile che decide € in grado 
di cogliere questi dati. Cercare di chiarirli é solo la condizione per 
la manifestazione esistenziale, per cui nel mondo mi diventa chiaro 
non solo quel che sono come esserci empirico, ma quel che sono 
propriamente in me stesso. Il riconoscimento dei limiti reali nella 
situazione del dato significa, per questa manifestazione, che in esso 
io conquisto solo il materiale per un'altra realizzazione; da ció ne 
consegue che, non essendovi alcun sapere definitivo, un simile rico- 
noscimento del dato implica in pari tempo la possibilitá, inverosi- 
mile per una considerazione empirica, di oltrepassare ogni limite. 
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La volontá esistenziale di manifestarsi racchiude in sé un'apparente 
antitesi tra l'assoluta chiarezza per tutto ció che é empirico e la pos- 
sibilitá di diventare in questo modo ció che eternamente sono, tra 
le catene imposte dall'inevitabilitá del reale empirico e la libertá 
di potervi metter mano per modificarlo, tra il riconoscimento della 
situazione di fatto e la negazione di ogni situazione di fatto fissata 
una volta per tutte. 

Questa volontá di manifestarsi arrischia tutto nella comunica- 
zione in cui solamente puó realizzarsi, sfida ogni situazione di 
fatto perché sá che solo in essa la propria esistenza giunge a se stessa. 
Invece la volontá di chiudersi in sé (dietro una maschera, o al ri- 
paro di una garanzia) entra solo apparentemente nella comunica- 
zione, dove non arrischia affatto se stessa, perché scambia la pro- 
pria situazione di fatto che vuole salvare col proprio essere eterno. 
Per essa ogni sua manifestazione sarebbe un'arnientamento, men- 
tre per il se-stesso manifestarsi significa afferrare e superare la sem- 
plice realtá empirica a favore dell'esistenza possibile. Infatti, men- 
tre nel manifestarsi mi perdo nel mio esserci empirico per conqui- 
starmi come esistenza possibile, nel chiudermi in me stesso mi con- 
servo nella mia sussistenza empirica, ma non posso fare a meno di 
perdermi come esistenza possibile. Manifestazione e realtá esisten- 
ziale sono tra loro in un rapporto tale che sembra sorgano recipro- 
camente dal nulla e da sé si sorreggono. 

Questo processo del diventar-reale inteso come diventar-manife- 
sto non si compie nell'esistenza isolata, ma solo con l'altro. Come 
singolo, io non sono né manifesto né reale. Il processo del manife- 
starsi nella comunicazione é una lotta unica nel suo genere, una 
lotta che €, ad un tempo, amore. 


3- Lotta amorosa. Come amore, questa comunicazione non 
€ Pamore cieco e indifferente nei riguardi dell'oggetto a cui si vol ge, 
ma é l'amore che lotta e che vede con chiarezza. E un amore che 
problematizza, che crea difficolta, che ha delle esigenze, che, da 
un'esistenza possibile, coglie un'altra esistenza possibile. 

Questa comunicazione é la lotta del singolo per lesistenza. Men- 
tre nella lotta che ha luogo nella sfera dell'esserci ogni arma € buona, 
Pastuzia e Pinganno diventano inevitabili, cosi come non si puo 
evitare un rapporto ostile nei confronti dell'altro che € assolutamente 
altro e oppone una resistenza analoga a quella della natura, nella 
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lotta per Pesistenza le cose vanno in un modo infinitamente diverso, 
perché apertura € incondizionata, l'esclusione di ogni potere e di 
ogni superioritá € assoluta, la ricerca dell'altro se-stesso é come la 
ricerca di sé. In questa lotta i due si rivelano senza riserve e si met- 
tono reciprocamente in questione. Se Vesistenza € possibile essa ap- 
parirá nella forma di questa conquista di sé che non é mai ogget- 
tiva, ma si realizza solo se ci si affida alla lotta con un abbandono 
che, pur oggettivandosi in parte, resta sempre incomprensibile dal 
punto di vista delle motivazioni dell'esserci. 

Nella lotta della comunicazione c'é una solidarietá senza con- 
fronti. Solo questa solidarietá rende possibile un'estrema problema- 
tizzazione, perché non teme il rischio e tende a unire in vista del 
comune conseguimento del risultato. Essa limita la lotta alla comu- 
nicazione esistenziale che ospita il segreto di due esistenze, per cui, 
pubblicamente, solo gli amici piú intimi possono esserne partecipi, 
quelli che con maggior decisione scendono in lotta per lesistenza, 
in una lotta in cui sono comuni sia la vittoria, sia la sconfitta. 

Per questa lotta in vista della manifestazione si possono dare 
delle regole. Non si vuole mai né la sopraffazione né la vittoria; se 
si verificano devono essere sentite come una colpa e un fastidio, e, 
quindi, devono essere a loro volta combattute. Tutte le carte devono 
essere scoperte senza riserve e senza calcoli. La reciproca traspa- 
renza non é cercata di volta in volta solo nei contenuti oggettivi, 
ma anche nei mezzi dell'indagine e della lotta. Ciascuno penetra in 
se stesso con l'altro. Non si tratta della lotta di due esistenze l'una 
contro l'altra, ma di una lotta comune contro se stesso e contro 
Paltro, col solo scopo di giungere alla veritá. E una lotta che puó 
aver luogo solo sullo stesso piano. Se c'é una differenza nei mezzi 
tecnici della lotta (nel sapere, nell'intelligenza, nella memoria, nella 
forma di esistenza) i due stabiliscono una paritá di condizioni con 
un reciproco conguaglio delle rispettive forze. Ma questa paritá di 
condizioni richiede che ciascuno, dal punto di vista esistenziale, 
renda le cose il piú difficile possibile a se stesso e all'altro. Qui, la 
cavalleria e ogni altra facilitazione vale solo come assicurazione 
prowvisoria, col consenso di entrambe le parti, nelle angustie che, 
per un tempo limitato, subentrano nella manifestazione del nostro 
esserci. Se tutto questo dura a lungo, la comunicazione é€ annien- 
tata. Ma render piú difficile la cosa ha senso solo in riferimento ai 
fondamenti pid autentici della decisione nel contenuto deciso. Quando 
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vince una forza superiore delle facoltá dell'anima, quando diventa 
possibile persino la sofistica, allora la comunicazione si estingue. 
Nella comunicazione che lotta a livello esistenziale, ciascuno mette 
tutto a disposizione dell'altro. 

Nella comunicazione non c'é cosa rilevante che possa restar senza 
risposta. Esistendo, prendo sul serio, fin nelle sue ultime sfuma- 
ture, quanto ho ascoltato e vi reagisco, sia che l'altro, consapevol- 
mente anche se indirettamente, faccia una domanda e voglia una 
risposta, sia che istintivamente voglia tacere e non cerchi assoluta- 
mente alcuna risposta, mentre ora é costretto ad ascoltare. Quel che 
dico é inteso come una domanda, io voglio sentire una risposta, ma 
non voglio mai persuadere o costringere. Una comunicazione au- 
tentica esige un illimitato domandare e rispondere. Se la risposta 
non vien data immediatamente, essa rimane un impegno che non 
vien dimenticato. 

Poiché la lotta avviene sullo stesso piano e a paritá di condi- 
zioni, in essa c'é giá un riconoscimento e, nella problematizzazione, 
un'affermazione. Per questo, nella comunicazione esistenziale, la 
solidarietá si manifesta proprio nella lotta piú accanita. Invece di 
dividere, questa lotta € la via per la realizzazione di un sincero le- 
game tra le esistenze. Regola di questa solidarietá é che questi uo- 
mini abbiano tra loro una fiducia assoluta e che la loro lotta non 
sia oggettiva e visibile agli altri si da far nascere dei partiti. E una 
lotta per la veritá dell'esistenza, non per qualcosa di universalmente 
valido. 

Da ultimo, € impossibile raggiungere la sinceritá nella lotta della 
comunicazione e garantire la libertá nei rapporti da esistenza a esi- 
stenza, se nello stesso tempo non viene riconosciuta la realtá di 
quelle regole spirituali e di quelle tendenze psicologiche che fissano 
lio in se stesso e lo isolano. Queste forze disturbano, inceppano e 
impediscono la libera attivitá della comunicazione e tendono ad im- 
porle certi limiti e a subordinarla a certe condizioni. Se P'uomo non 
conosce queste forze e non le scopre non puó diventarne padrone. 
Al massimo puó liberarsene nei momenti pi alti della sua esistenza, 
ma poi ci ricasca senza sapere come. 


4. Comunicazione e contenuto. Quando l'uomo, dopo es- 
ser passato attraverso tutte le forme dell'esterioritá, si presenta col 
proprio se-stesso, quando cadono tutte le illusioni ingannevoli e si 
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manifesta ció che v'e di autentico, allora la meta possibile € l'unione 
manifesta dell'anima con lPanima, senza piú alcun legame con le- 
sterioritá dell'esserci del mondo. 

Ma nel mondo Vesistenza non puó incontrarsi con l'altra esistenza 
immediatamente, ma solo mediante il contenuto. L'unione delle 
anime ha bisogno della realtá dell'azione e dell'espressione. La co- 
municazione, infatti, non é reale come la chiarezza trasparente di 
un essere angelico senza spazio né tempo, ma é il movimento del 
se-stesso nella materia della realtá. Ci sono senz'altro dei momenti 
in cui il contatto é come se fosse immediato perché puó realizzarsi 
nel trascendere al di sopra di ogni esserci del mondo, ma anche in 
questo caso l'ampiezza e la chiarezza del contenuto trasceso dopo 
la sua oggettivazione e la misura per decidere il momento della 
vera comunicazione, che trae slancio dalla partecipazione alle idee 
nel mondo, ai compiti e ai fini. 

La tendenza a scambiare l'immediatezza del contatto con l'au- 
tentica comunicazione consente all'uomo di avvicinarsi con la sem- 
plice simpatia e antipatia a ció che si sottrae ad ogni trasparente 
glustificazione. Dalla coesistenza vitale alle tensioni erotiche, dal 
sentirsi richiamato dall'aspetto esteriore dell'uomo fino ai limiti in 
cui riluce la possibilita di un'intima coappartenenza, anche senza 
aver inteso una parola, questa immediatezza si estende per un am- 
bito i cui limiti sono appena intravvedibili. C'é in ogni caso qual- 
cosa di impersonale e di tipico, ma nessuna reciprociti nel movi- 
mento dell'autentico se-stesso. L'immediatezza o € giá raggiunta nel 
movimento vitale in cui si dissolve, o € solo una possibilitá che deve 
ancora manifestarsi e imporsi. Senza contenuto, ogni contatto ¡im- 
mediato é vuoto. La semplice comunitá vitale della gioventd, la 
semplice prossimitá senza attivitá nel mondo, il cameratismo senza 
idea e senza finalitá, la comune allegria presente nel gioco e nello 
sport sono cose che, pur dando una specifica soddisfazione nel mo- 
mento in cui sono vissute, non bastano, perché lasciano un'inevita- 
bile insoddisfazione nel se-stesso che concepisce la vita come de- 
cisione. 

Quando, trascendendo ogni esterioritá, l'amore tra uomini ha 
raggiunto i suoj momenti piú alti, allora, anche se si é colto il piú 
decisivo esser-se-stesso, puó risorgere la tendenza che, riconducendo 
la comunicazione amorosa in una nuova immediatezza, la coltiva 
nella sua pura interioritá. Allora Parore langue; infatti, non puó 
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mantenersi a livello esistenziale nella comunicazione diretta, senza 
la rilevante mediazione dell'esserci mondano nella successione del 
tempo. Tentarlo significa annichilirsi nel superamento della durezza 
impenetrabile dell'esserci, oppure restare nella mera possibilitá che 
si annulla da sé. Per questo l'amore pid profondo parla rarissima- 
mente di sé. 

L'immediatezza del contatto e tanto l'origine quanto il risultato 
di ogni autentica comunicazione. Dalla sua oscuritá provengono gli 
impulsi che raggiungono la chiarezza del se-stesso nel mondo del- 
lP'azione determinata e del pensiero articolato. Nella sua forma, la 
comunicazione raggiunta rimane come atmosfera di tutta l'ogget- 
tivitá dell'esserci e come disponibilitá ad una nuova realizzazione. 
C'é una falsa alternativa nella differenza che si pone tra il giungere 
all'anima dellV'altro attraverso la cosa o l'interessamento per la cosa 
attraverso l'anima dell'altro a cui la cosa riguarda. In quest'ultimo 
caso si produce un progressivo impoverimento perché le cose sono 
solo accidentali, mentre nel primo caso l'anima affonda in un sog- 
getto impersonale per il quale le cose hanno valore. Poiché anima 
e cosa, se-stesso e mondo sono correlati, ¿ un fraintendimento ri- 
durre la vita, che € possibile esistenza, a una comprensione reci- 
proca delle anime, cosi come é un fraintendimento farla consistere 
nel reciproco riconoscimento di azioni e risultati. Senza contenuti 
mondani la comunicazione esistenziale non ha modo di manife- 
starsi, e senza comunicazione i contenuti mondani sono vuoti e 
senza senso. Solo la seria assunzione dei contenuti mondani con- 
sente di dare realtá allPesistenza possibile; ma siccome in questa 
assunzione ció che interessa e Pessere dell'esistenza possibile, nella 
comunicazione dei contenuti mondani rimane solo il vuoto che na- 
sce dalla loro fugacitá e indifferenza. 


5. L'esserci della comunicazione come processo. La 
comunicazione non cessa mai di combattere. La lotta puó aver fine 
solo nel particolare, mai nella totalitá, e questo per Pinfinitudine 
dell'esistenza che, lungi dal trovare nella manifestazione il proprio 
compimento, per lontano che giunga non cessa mai di divenire. 

Nella solidarietá di questa ricerca che lotta, c'é sempre tra i sin- 
goli una maggior prossimitá o lontananza, perché, nel tempo, la 
comunicazione assoluta c'é solo come certezza dell'istante, ed e falsa 
se si fissa in un risultato oggettivamente stabilito, mentre rimane 
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vera della fedeltá da esso prodotta. Piú una cosa é autentica e vera, 
meno il suo essere é consistente, come fenomeno esiste solo nel dj- 
venire e nel dissolversi. 

Per Puomo € essenzialmente impossibile cogliere d'un colpo la 
veritá. L'uomo e il suo mondo non sono maturi nella puntualita 
dell'istante, ma si conquistano nella successione delle situazioni. E 
necessario passare attraverso posizioni provvisorie, intermedie, in- 
compiute, perché queste si completino; é necessario portare le cose 
alPestremo afinché si decantino. Chi vuol agire e vuol parlare solo 
con esattezza, non fa niente. Non entra nel processo, e non pub 
esser nel vero perché non e reale. Chi vuol essere nel vero deve cor- 
rere il rischio di sbagliare, di essere ingiusto, deve portare le cose 
all'estremo, al punto critico, per poter decidere veramente e real- 
mente. 

Poiché nessuno puó pretendere, per sé o per l'altro, una com- 
piutezza nel tempo, la solidarietá esistenziale cerca di penetrare nel 
tessuto dei rapporti reciproci, non solo per assumere col giudizio 
un atteggiamento di rifiuto, ma anche per tendere la mano nei mo- 
menti di smarrimento e di angustia. Lungi dall'esser blanda, essa 
€ inesorabile nelle richieste, ma é€ anche consapevole di poter sba- 
gliare nell'esigere. Nella comunicazione la richiesta non stronca come 
una legge rigida, per essa vale l'autentico esser-se-stesso, anche lá 
dove potrebbe sembrare quasi perduto, di esso ne custodisce la pos- 
sibilitá da cui solamente scaturisce ogni richiesta. Percorrendo l'evi- 
denza empirica si incontrano queste possibilitá che, nel processo 
della manifestazione, cercano di giungere all'accertamento del pro- 
prio essere. Per giungere ad esser-se-stesso é necessario entrare nel 
processo in cui ciascuno si manifesta all'altro, onde potersi staccare 
insieme da terra nello slancio del vincolo assoluto. Qui la colpa € 
nell'orgoglioso isolamento di un se-stesso che si chiude in sé e che, 
disancorato da questo processo, é come un morto in un corpo vivente. 

Non si puó conoscere lo scopo finale nella comunicazione. La 
domanda relativa al risultato ha un doppio senso a secondo che si 
intendano i risultati o come realizzazioni riferite a fini mediante 
la comunitá mel mondo, o come ció che si decide e con la decisione 
si eleva a realtá eterna. 1 risultati materiali si riconoscono nell'evi- 
denza dell'esserci e costituiscono il possibile corpo del risultato esi- 
stenziale, ma poi tutti finiscono nell'assurditá dell'indefinito e del 
transitorio. Per il risultato esistenziale, invece, non c'e alcun crite- 
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rio oggettivo, ma la sua verifica € affidata solo alla certezza dell'esi- 
stenza possibile nel vincolo della comunicazione. Nell'esserci Vesi- 
stenza e realizzata come se-stesso con l'altro se-stesso, anche se que- 
sta realtá non sussiste per alcun sapere. 


6. Comunicazione e amore. Poiché l'esser-se-stesso si costi- 
tuisce solo nella comunicazione, né io né gli altri siamo un essere 
sostanzialmente fisso e determinato che precede la comunicazione. 
Sembra piuttosto che la comunicazione venga a cessare dove io e 
gli altri ci arroghiamo questo essere sostanziale, perché in questo 
caso, la comunicazione diventa il contatto, essenzialmente aproble- 
matico, di un essere solipsistico, senza fondamentali conseguenze 
per il se-stesso. 

Sembra dunque che il divenir-se-stessi nella comunicazione sia 
come una creazione dal nulla. E come se nella polaritá di isola- 
mento e comunione, di manifestazione e realizzazione si rendesse 
possibile una lotta solidale, dalle origini ignote, che consenta all'es- 
ser-se-stesso di sorgere da sé. Infatti, all'affermazione che stabilisce 
Vesistenza di una singolaritá come monade chiusa si contrappone 
una dialettica del divenire i cui elementi si costituiscono solo attra- 
verso i rapporti reciproci dei rispettivi se-stesso. Ma l'affermazione 
che il divenire esistenziale trae origine dal nulla ha solo un valore 
polemico nei confronti del tentativo di una chiarificazione ogget- 
tiva che parte da un esserci presupposto, e quindi non vuol signi- 
ficare che lesser-se-stesso pud sapersi colto positivamente nella sua 
origine. Il problema sta dunque nel vedere in che senso € da con- 
cepirsi ció che precede l'essere dell'esistenza che nella comunicazione 
viene alla luce come se-stesso. 

La possibilita, come anelito che nasce dall'insoddisfazione, pre- 
cede la comunicazione, dispone all'amico e consente d'incontrarlo 
nell'accertamento di ogni anticipazione ingannevole. La realtd del- 
Vesserci, che precede la comunicazione, e l'effettivo incontrarsi nel 
tempo come casualitá, mentre la sostanza, nel suo precedere, é l'in- 
fondato amore per il singolo. Se per la considerazione oggettiva il 
nulla € Porigine dell'esser-se-stesso, per la coscienza esistenziale € 
la trascendenza nella forma storica dell'insufficienza che prepara, 
della casualitá che rende possibile la realtá, dell'amore che muove 
il se-stesso. 
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L'amore non € ancora la comunicazione, ma la sua sorgente, 
che, attraverso la comunicazione, si chiarisce. L'unificazione della 
reciproca appartenenza, che nel mondo e inconcepibile, consente di 
avvertire qualcosa d'incondizionato, che € poi il presupposto della 
comunicazione che rende possibile in essa la lotta amorosa nella 
piú rigorosa sincerita. 

L'amore é di volta in volta «nico. Come suo corpo empirico ha 
la realtá di questi uomini con la loro oscuritá. E come se in questa 
manifestazione l'essere dell'origine parlasse a se stesso. 

Il contatto piú profondo si ha nella trascendenza. La successione 
temporale é come una manifestazione dell'eterno presente, € Vin- 
contro dí coloro che giá si appartengono nell'eternitá. Come Plotino 
dice dell'Uno che é sempre presente, per cui l'uomo che il piú delle 
volte e chiuso in se stesso non dovrebbe far altro che aprirsi ad esso, 
che e sempre e non é, non viene e non va, cosi nella canzone dice 
l'amante: 

«non mi dire benvenuto quando vengo, 
non mi dire addio, amore mio, quando vado 
perché non vengo mai quando vengo 

e non vado mai quando vado ». 


lo e tu, separati nell'esserci, siamo uno nella trascendenza, lá 
senza incontrarci e senza mancarci, qui, invece, nel divenire della 
comunicazione che lotta e che nel pericolo si manifesta e si conso- 
lida. Dove c'é questa unitá, c'é il salto da ció che € giá inconosci- 
bile all'assolutamente impensabile. 

Ma nella manifestazione dell'esserci temporale permane il mo- 
vimento dell'amore. Esso masce come amore immotivato eppure 
amato, quindi lo si sperimenta come decisione sull'essere dell'amante 
stesso, infine nella sua sicura necessitá. Scorgere l'essere in que- 
sttuomo é come scorgere l'essere stesso sul fondo della manifesta- 
zione storica, la visione dell'uomo si fa trasfigurazione senza illu- 
sione. In seguito il proprio amore diventa lo slancio, l'anelito, 1'ap- 
pello allPautentico se-stesso. L'esserci porta dure realtá da penetrare, 
la comunicazione porta la manifestazione che consente al se-stesso 
di giungere a sé. In essa sia l'uno sia laltra sono responsabili di 
tutto. Poiché l'amore vero € indissolubile, la comunanza del destino 
costituisce l'esperienza, non solo del pericolo e della perdita nell'es- 
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serci e nel se-stesso, ma anche del naufragio radicale nella mani- 
festazione. 

Sebbene l'amore sia sicuro di sé, il se-stesso dell'uomo si fa pro- 
blematico nella confusione che nasce quando credo d'amare mentre 
una decisa commozione del mio essere sembra irretirmi in falsita; 
quando Perotica, impadronendosi di me, determina un'unione vi- 
tale e spirituale che, essendo sperimentata come un evento determi- 
nato da particolari condizioni, non obbliga incondizionatamente 
P'uomo nella sua totalitá; quando l'evasione dalla solitudine fa si 
che ci si aggrappi disperatamente all'altro nell'illusione di trovarvi 
qualcosa che risponda al proprio desiderio di legami obbliganti, 
mentre sostituisce al movimento promosso dal vero amore l'este- 
nuante e quotidiana delusione che nasce dal trovarsi legati sempli- 
cemente a degli idoli; quando, infine, la volontá di possesso cerca 
di far proprio e di difendere ció che ad un tempo pensa d'amare e di 
rispettare, mentre in realtá non puó né amare né rispettare perché 
si afida al giudizio che gli altri esprimono sul suo amore e sul suo es- 
sere amato, e dalla loro negazione si sente colpita nel proprio se-stesso. 
Nessuna forza che impedisce la comunicazione puó essere amore. 

L'indelebilitá della realizzazione dell'amore in una comunica- 
zione incondizionata che si compromette senza riserve significa che 
alla fine permane ancora una fedeltá. Ma, senza comunicazione esi- 
stenziale, ogni amore e problematico, Anche se la comunicazione 
non fonda l'amore, non c'é amore che nella comunicazione non sia 
messo alla prova. Dove la comunicazione si spezza definitivamente, 
li cessa l'amore, perché si trattava solo di un'illusione ingannevole; 
quando invece P'arore é reale, la comunicazione non puó cessare, 
ma deve cambiare la sua forma. 

La comunicazione € il movimento realizzato dall'amore nell'es- 
serci temporale, un movimento che sembra tendere all'unificazione 
e Che nell'unificazione dovrebbe cessare. Ma l'essere in due non con- 
sente all'amore d'estinguersi. Ció che nella trascendenza é pensato 
come esser-uno, se lo si considerasse reale nell'esserci e nella tra- 
scendenza come esserci, farebbe naufragare l'amore in una presunta 
stabilitá e consistenza dovuta alla mancanza di un processo. 

L'amore, che e Vorigine sostanziale del se-stesso nella comunica- 
zione, puó produrre il se-stesso come movimento della propria ma- 


nifestazione, ma non puó condurlo a un compimento e ad una con- 
clusione. 
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Mancanza nella comunicazione. 


Poiché nell'esserci la comunicazione é un processo e non un com- 
pimento, nella sua realtá € cosciente della propria mancanza. Que- 
sta mancanza si rivela in forme diverse: ora come impulso, ora 
come componente indispensabile della manifestazione, ora come 
limite inafferrabile che scuote. 


1. Esperienza indeterminata della mancanza di comu- 
nicazione. E tipico dell'esperienza giovanile non sapere ancora che 
cosa si vuole. Se rifiuto di sottomettermi interiormente alle conven- 
zioni sociali e a un interesse incondizionato nascondendo in questo 
modo qualcosa d'essenziale che é ancora sconosciuto; se non trovo 
soddisfazione nel contatto impersonale con quanti si applicano a 
contenuti oggettivi in cui, a prescindere da qualsiasi soddisfazione 
che puo nascere dalla comunitá, ha luogo solo una comprensione 
distaccata di contenuti; se non sopporto quella diffusa tendenza che, 
in base alla comunitá d'interessi, riunisce i nostri esserci nelle situa- 
zioni in cui si manifesta e nella reciprocitá di riconoscimenti che 
da essa risulta senza un'effettiva penetrazione, allora mi rendo conto 
della distanza inavvertita che esiste tra gli uomini, e del fatto che 
il mio non sentirmi interlocutore di nessuno determina, nei con- 
fronti dei miei simili, una vicinanza solo esteriore e una profusione 
di parole. 

Se ad animare questo atteggiamento c'é la nobile speranza di 
voler evitare ogni sorta di ingannevole illusione, alla radice c' la 
consapevolezza di venir meno nei confronti del prossimo. Col mio 
amare ed il mio essere-amato non soddisfo la mia cordialitá e sta- 
bilita, se l'espressione di questi sentimenti non si inserisce nell'ori- 
gine di quel processo indefinito da cui tutto sembra dipendere, una 
volta che ci si e resi conto che l'autentico se-stesso puó essere deciso 
solo nel rapporto con l'altro. Vorrei trovare la parola e perció con- 
tinuo a cercare, se peró muoio la parola non € detta, lPessenziale 
non é stato fatto..., la comunicazione assoluta non s'é veramente 
realizzata. 

Di fronte alla mancanza di comunicazione gli uomini che sono 
vicini per un prolungato vincolo del loro esserci, nella situazione 
concreta avvertono certamente, anche se indistintamente, il dolore 
che si prova di fronte a qualcosa che va in rovina. Non nasce cioé 
quel momento culminante in cui la coscienza comunicativa dell'e- 
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sistenza amnulla a tal punto il dolore che sorge dal dissolvimento 
di ogni manifestazione temporale da non consentire, al limite della 
coscienza assoluta, di avvertire la tristezza della fugacitá. C'e solo 
una comunicazione possibile, non una comunicazione chiara e reale. 
Nella tristezza che irrompe c'é solo un anelito di comunicazione, 
ma la parola, il fatto e la veritáa non sono propriamente presenti. 
Sembra che non ci sia nulla da apprendere, nessuna reale carenza 
da eliminare, nessun compito da abbracciare; si é buoni l'uno con 
l'altro, si parla, si considera, si € disponibiliz non si accetta alcuna 
forma di superficialitá e si tace. 

Ci sono sentimenti particolari che manifestano in diverse forme 
il dolore che nasce dalle possibilitá non realizzate della comunica- 
zione. Sollecitando l'interioritá, essi non hanno alcun valore nel 
mondo, dove addirittura sembrano insignificanti, perché sono un 
delicato appello che proviene da un indeterminata esigenza dell'esi- 
stenza. Mentre il nostro esserci vitale e sociale si attiene al senso 
delle cose finite, qui parla qualcosa che non si propone dei fini, ma 
in cui sembra che tutto sia in gioco; é come se l'eterno significato 
della comunicazione fosse presente come decisione dell'essere au- 
tentico. 


2. Silenzio. Tacere é un modo di non-agire, come tale esso pa- 
ralizza solo la comunicazione empirica. Ma non sempre. Come atti- 
vitá specifica il silenzio svolge una funzione nell'ambito stesso della 
comunicazione. La possibilitá di tacere esprime la forza del se-stesso 
disposto alla comunicazione. 

II silenzio che ha luogo nella comunicazione autentica non € il 
silenzio che sí ostenta per provocare la parola dell'altro, né il silen- 
zio altero che si impiega per darsi importanza, per assumere un 
tono di superioritá, per far intendere che ci sarebbe qualcosa che 
si potrebbe sapere o dire, non € neppure il silenzio che nasce dalla 
compassione quando non si vuol dire la veritá, o, quando, senza 
comunicazione, si agisce e si aiuta tacendo; infine non é il silenzio 
con cui io interrompo bruscamente la relazione. 

Il silenzio € il momento di tacere nella continuitá di un processo 
comunicativo. Questo silenzio € tanto un'oppressione quanto una 
colpa. Se lP'altro lo nota, ci soffre. Solo la comune sospensione della 
parola che tace per rinviare la comunicazione potrebbe giustificare 
il silenzio. Nell'intervallo, che in questo modo inevitabilmente si 


35. JAsPERS. 


75 


76 


546 CHIARIFICAZIONE DELL'ESISTENZA 


crea, ci si dispone a un'attesa, si attende, cioé, che giunga lora della 
reciproca apertura. 

Questo silenzio, che potrebbe dissolversi nell'apertura dischiusa 
dal parlare autentico, € superato da un altro silenzio piú profondo 
che non lascia nulla nell'oscuritá, da quel tacere manifesto che si 
traduce in un esser-'uno-per-'altro che trascende la silenziosa com- 
prensione che si potrebbe estinguere. Il trattenersi nella reciproca 
certezza, lo sguardo e la mano invece del linguaggio, é quanto resta 
nei momenti di perfezione della comunicazione esistenziale. Non 
si puó volere questo silenzio, non lo si puó gestire se non in un falso 
rapporto, non lo si puó ripetere, perché solo di volta in volta é pre- 
sente nella perfezione della sua compiutezza; € il silenzio che nasce 
dal timore di non sapersi esprimere in maniera adeguata alla situa- 
zione che si vorrebbe occulta e non svelata. Qui il silenzio € parola 
autentica. 

Potrebbe esserci un silenzio attivo, anche se non intenzionale, 
come ambito in cui si originano i legami pid intimi, anche se ine- 
spressi o addirittura insaputi. Gli uomini che non possiedono alcuna 
comunitá nel silenzio non sono capaci di uma comunicazione deci- 
siva. A vincolare e Porigine nel silenzio, non ció che si dice; ció 
che si dice vincola solo se € sostenuto da questo sottofondo. Nella 
vita i contatti piú delicati assumono la loro importanza nel silen- 
zio, in cui si custodisce ció che lega gli uomini in una maniera 
obbligante, anche se mai compiutamente chiarificabile. 

Nonostante cio, il silenzio € pur sempre una mancanza come 
presenza di una carenza d'espressione. C'? il silenzio vuoto, il si- 
lenzio che non esprime nulla perché nulla sperimenta, e c'é il silen- 
zio che si trattiene nel tacere perché privo del dono dell'espressione. 
L'esistenza raggiunge la sua espressione indiretta anche se non la 
si cerca, anche se la capacitá d'esprimersi estende o restringe l'am- 
bito dell'inevitabile silenzio. L'espressione: l'interiorita non e Peste- 
rioritá vale in un doppio senso. 

Se l'interioritá non riesce a giungere alla comunicazione perché 
manca o é poco sviluppato il dono dell'espressione, l'amante puó 
lasciar trasparire nella sua vita e nella sua azione ció che, ignoto 
in sé, rimane come possibilitá in un inconscio tormento; se peró 
gli si rivolge la parola egli puó dare silenziose, ma sicure risposte, 
anche se il timore e la forza del proprio se-stesso costituiscono una 
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definitiva e insolubile chiusura che non consente all'interioritá di 
esteriorizzarsi. 

Ma puó accadere anche che il mondo dell'espressione, acqui- 
stando un'indipendenza propria come linguaggio di parole si tra- 
duca in un linguaggio universale nei tratti e nei gesti. Sia l'uno 
sia l'altro linguaggio possono stendere un velo sull'esistenza, ridu- 
cendo tutto ad un livello gratuito e insignificante. Questi linguaggi 
non traggono in inganno quando sono consapevolmente recepiti come 
sociologicamente e psicologicamente inevitabili. In caso diverso, essi 
sono un'espressione dietro la quale non c' alcun uomo col proprio 
se-stesso: lestertoritá non e l'interiorita. 

Se un mondo dell'espressione si rende indipendente, Vapparente 
ricchezza della comunicazione esteriore puó far naufragare quella 
autentica, e la mera espressione puó produrre una pseudosoddisfa- 
zione che fa dimenticare la mancanza di comunicazione. Nasce al- 
lora un'idea della vita basata sui mondi dell'espressione dove il 
silenzio puo essere l'unica salvezza della possibilitá d'esistere. 1l sin- 
golo, come esserci legato alla sua tradizione, si realizza solo appro- 
priandosi dei mondi d'espressione ricevuti, e riattualizzandoli in 
modo originario. Sa e puó esprimere sempre molto di piú di quanto 
egli stesso non sia. Il suo silenzio diventa una verifica di se stesso. 
Il pericolo di cadere nell'espressione vuota si supera solo se in parte 
si continua a soccombere ad esso. 

Quando si possiede una profonda coscienza del silenzio sorge 
un nuovo pericolo, quello di sopprimere con un criterio assoluto 
ogni reale manifestazione e di cadere definitivamente nel silenzio 
per una sorta di preoccupazione critica che sorge davanti all'espres- 
sione insincera. 


3. Mancanza di dignitá. La dignitá e nell'attendibilitá del- 
l'uomo in quanto essere razionale, nella stabilitá del suo sapere e 
delle sue opinioni. L'uomo dignitoso ha cura di non invadere la 
sfera privata della persona, si preoccupa di difendere la libertá della 
discussione oggettiva e lintegritá delle sue decisioni. DA ed esige il 
riconoscimento di questo essere. 

Questa dignitá + messa in questione dalla comunicazione esi- 
stenziale ed €, nello stesso tempo, insopprimibile. 

Poiché Vesistenza possibile nella sua manifestazione € legata al 
proprio rivelarsi e questo alla comunicazione, per lesistenza non 
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ce alcuna stabilitá oggettiva. Sia in me, sia nell'altro, non c'é cosa 
stabile e definitiva che possa esigere un rispetto assoluto. La comu- 
nicazione fuidifica tutto e non impedisce che sorgano nuove stabi- 
litá. Da parte sua non puó fissare nulla con certezza, perché con la 
sua possibilitá, peraltro ancora oscura, oltrepassa ogni sapere. Per una 
comunicazione sincera é necessario uno spostamento illimitato del 
proprio punto di vista e la massima disponibilitá possibile che impe- 
disca di fissarsi in una posizione. Ogni punto fermo posto come con- 
dizione é un muro che mi separa dall'altro e da me. Alla manife- 
stazione nella comunicazione si sostituisce la difesa di qualche punto 
fisso, mentre volontá di comunicazione significa capacitá di mettere 
in questione quanto s'é conquistato, e incertezza d'aver raggiunto 
con quella conquista il proprio se-stesso. 

L'instabilitá lede inevitabilmente quella dignitá di cui si avverte 
la mancanza nei momenti critici. Se nella mia irremovibilitá ero 
sicuro di me, quando parto da una piú profonda volontá d'essere, 
non posso evitare, nel processo della problematizzazione rivelatrice, 
un momentaneo annichilimento dovuto al dissolversi di ogni punto 
fermo. In questa mancanza di dignitá e nel suo superamento mi 
realizzo; le realizzazioni sono dunque legate a inevitabili sconfitte. 

Poiché nella comunicazione la manifestazione € legata alla par- 
tecipazione, l'esistenza possibile non puó evitare il rischio di essere 
fraintesa e quindi di essere collocata in una falsa situazione. Men- 
tre la partecipazione esclusivamente oggettiva € univoca, la parte- 
cipazione come mezzo di comunicazione é equivoca nel suo rivol- 
gersi all'esistenza. La comprensione letterale e isolante di ció che 
é detto, quella universale e astratta di ció che é fatto impediscono 
la comunicazione. L'ambiguitá che nasce tra gli interlocutori esige 
una via in cui sia possibile una ricerca e una chiarificazione. Infatti 
la comunicazione esistenziale, che per manifestarsi ha bisogno di 
questo mezzo, non puó essere conosciuta oggettivamente; nella sua 
semplice realtá € conosciuta nella comunitá, senza parole. Il primo 
passo per giungere ad un'esatta comprensione, che superi la fissitá 
dell'identitá concettuale, + l'apprensione del detto nella totalitá del- 
lPidea, il secondo passo della comunicazione esistenziale ¿ lP'assun- 
zione del detto nell'idea e nell'attualitá storica. Se non si compiono 
questi due passi si rischia il fraintendimento, per cui mi si attribui- 
sce qualcosa che non mi appartiene, o la mia persona e ció che dico 
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sono visti in una falsa luce che, precludendomi ogni comunicazione, 
mi rigetta su me stesso. 

Per questo possibile fraintendimento, manifestandomi, rischio 
situazioni indegne. Se mi offro alla comunicazione rimango senza 
eco, mi ritrovo, con quanto ho detto e fatto, disprezzato e ridicoliz- 
zato; quindi, di nuovo strumentalizzato, vivo in un'immagine che 
mi si attribuisce e che io non sono. Solo rischiando l'importunitaá 
posso avvicinarmi al mio prossimo, perché non c'é vicinanza d'a- 
nime senza rischiare, per un momento, situazioni indegne. Infatti, 
chi non si prodiga e non prova, almeno una volta, a doversi ritirare 
coperto di vergogna, non puó giungere ad una piena comunicazione 
esistenziale. La rispettosa distanza, mantenuta con freddezza in tutte 
le circostanze, non dischiude la via che dall'uorno conduce all'uomo. 

Ma questa mancanza di dignitá é a sua volta ambigua. Puó 
essere senz'altro la manifestazione di questo rischio, ma puó anche 
essere il cieco impulso che, per sfuggire al vuoto del proprio essere, 
si offre con l'intenzione di acquistare in considerazione agli occhi 
degli altri, mentre, in realtá, mostra senza pudore le proprie espe- 
rienze prive di slancio esistenziale; oppure puó essere l'imperti- 
nenza che, senza alcuna volontá di comunicazione, vuol solo do- 
mandare senza una vera partecipazione e dominare l'altro aggre- 
dendolo. 

La volontá di comunicazione dell'esistenza possibile possiede in- 
vece la dignita della solitudime che mantiene come qualcosa che si 
deve sempre e di nuovo spezzare. La sua intenzione é di evitare 
comunque la dispersione perché anche ¡ rischi devono essere richie- 
sti dalla situazione e non devono essere arbitrari e trascurabili. Uscire 
dalla solitudine, disporsi ad una apertura incondizionata e soppor- 
tarla sono cose che l'esistenza si permette solo se la situazione, l'al- 
tro e la cosa che unisce sono adeguati, e se il suo amore lo richiede. 
La coscienza morale distingue l'arbitrario dal necessario, il cieco 
impulso dalla motivazione riflessa. L'esistenza non esita a ricono- 
scere la colpa che ogni volta € connessa alla profanazione per falsi- 
ficazione, Questa dignitá, che € propria della solitudine che man- 
tiene le distanze, € disponibile, non teme di andare incontro alla 
delusione anche a costo di ingannare se stesso o di coinvolgere l'al- 
tro in un falso entusiasmo, soffre la vergogna e sopporta la man- 
canza di dignita. 
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La dignitá della solitudine che si chiude in se stessa ha quindi 
un doppio senso. Puó essere l'espressione dell'ostinato istinto di po- 
tenza che accompagna l'impotenza che, nel timore di scoprirsi, ama 
distanziarsi in un ostinato esser-per-sé di fronte agli uomini e alle 
cose che non riesce a conquistare; e allora si tace perché si vuol 
dimostrare a se stessi e agli altri che si é superiori, e, dove non é 
possibile una superioritá esterna, si gode interiormente della supe- 
rioritá del silenzio che in realtá é solo una non-azione che nasconde 
Pesserci dietro il vuoto di un mero atteggiamento. 

Che la volontá di comunicazione rischi la mancanza di dignitá 
dipende dal fatto che la dignitá ferita dell'essere razionale arroc- 
cato nella stabiliti delle sue convinzioni non é€ incondizionata. Ad 
essa si contrappone un'altra dignitá, quella dell'autonomia pid pro- 
fonda che ancora si cerca nella manifestazione. Jl suo coraggio con- 
nette la pid completa debolezza e inconsistenza alla certezza di un 
se-stesso che trascende ogni manifestazione finita, e che, pur nella 
sua apertura e flessibilitá, rimane irremovibile nell'attualitá della 
sua presenza che non puó mai esser enunciata, pensata e conosciuta. 


4. Solitudine. La solitudine é innanzitutto il polo insopprimi- 
bile nella comunicazione, senza cui la comunicazione stessa non ci 
sarebbe; in secondo luogo, come possibilitá di un ¿o vuoto, € V'im- 
magine del vero non-essere nella sua abissalitá, da cui mi salvo per 
la decisione storica di realizzarmi nella comunicazione; in terzo 
luogo € Pattuale mancanza di un legame comunicativo con Valtro 
e lP'incertezza derivante dalla possibilitá di annullarla. 

a) Nella polaritá di solitudine e comunicazione valeva il prin- 
cipio secondo cui jo posso essere, solo se anche l'altro € se-stesso con 
me nel processo della reciproca manifestazionc. La situazione puó 
senz'altro imporre una solitudine permanente che nasce dalla comu- 
nicazione quando l'altro non fa nulla per evitare la paralisi della 
sua volontá esistenziale. Allora il se-stesso puó dissanguarsi nella 
mancanza di comunicazione e temere di perdere l'altro per sempre, 
cosi come puó anche esser-se-stesso nella situazione-limite di questo 
naufragio. Il se-stesso, allora, non € piú un giungere a se-stesso, per- 
ché vive come se avesse perso la sua possibilitá. Ma questo non 
poter giungere ad essere senza l'altro se-stesso, a cui peraltro é sto- 
ricamente vincolato nell'origine, é un nuovo giungere a se-stesso 
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nella solitudine e nell'incertezza dell'attesa che non rinuncia mai 
definitivamente alla possibilitá. 

b) Anche in tutta la pienezza dell'esserci, improvvisamente mi 
si puó presentare la solitudine come abisso del non essere. Se da 
tempo mi attenevo esclusivamente alle oggettivitá e perdevo me 
stesso perché evitavo di aprirmi agli altri, allora puó accadermi di 
sperimentare la disperazione che nasce nel vuoto che si genera 
quando sembra per un momento che tutto crolli o divenga proble- 
matico, quando diventano insignificanti, e perció si spezzano le re- 
lazioni sociali, le numerose comunicazioni oggettive prive di qual- 
siasi conseguenza esistenziale, le relazioni amichevoli che, non es- 
sendo obbliganti, si traducono, da estetiche, in forme di mera socie- 
volezza. Allora dico con ragione di essere solo. Ma questa solitu- 
dine non é la polaritá di solitudine e comunicazione che é il modo 
indelebile con cui il se-stesso si manifesta nell'esserci, ma é l'espres- 
sione della coscienza del proprio possibile non-essere, nonostante la 
ricchezza dell'involucro spirituale dell'esserci. Questa coscienza puó 
condurre ad una crisi radicale nei modi d'essere del se-stesso. Il ti- 
more che si prova davanti all'abisso della solitudine del non-essere 
ridesta tutti gli impulsi che inducono alla comunicazione. 

c) Se in questa situazione di carenza sono sicuro che non speri- 
menteró mai un legame comunicativo, allora mi dico: non ho uo- 
mini, o forse: non ci sono uomini. Ma, nello sperimentare questa 
solitudine disincantata, non mi riduco al nulla se mi sforzo con 
la ricerca di prender parte al processo della manifestazione. Non 
si tratta infatti di una solitudine disperata, ma di una solitudine 
feconda che non accetta compromessi e che quindi non si inganna, 
anche se non puó sapere veramente che cos'é ció a cui tende. Nel 
silenzio impenetrabile che cosi si costituisce, e in cui l'uomo sussi- 
ste solo per sé, senza che nessuno ne sappia qualcosa o in ció lo 
riconosca o lo aiuti nel desiderio di esprimersi, c'é sempre la forza 
dell'esistenza possibile che non si disperde, ma rimane in attesa 
sempre pronta. C'é dunque questa possibilitá di una solitudine in- 
concepibile, e in essa l'eroismo di rinunciare a surrogati inganne- 
voli. Nella quiete c'é un pianto senza ragione e un silenzio abis- 
sale che, in un modo unico, esprime per leternitá la disposizione 
alla comunicazione. Quando sará giunto il tempo, cadrá anche il 
velo. Ma parlare di questa solitudine sará sempre impossibile. 
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Oppure la situazione di solitudine si ripropone quando, morti 
tutti coloro coi quali stavo in comunicazione, rímango solo. Il mondo 
in cui l'uomo ancora vive non e pid il suo. Eppure, davant all'a- 
bisso dell'oblio che annienta Pesistenza, la sua solitudine ha la pos- 
sibilitá di trascendere. Al di lá della realtá presente, egli puó sen- 
tirsi a casa propria nel regno dello spirito che giá l'aveva accolto, 
Non si tratta piú della solitudine disperata che nella giovinezza 
teme di non poter mai comunicare, ma della solitudine dolorosa 
del «non pid» per sempre che gli é presente come ricordo. Da 
questa solitudine nasce l'incontro con nuovi uomini che si cercano 
in un rapporto di fiduciosa benevolenza, ma che non possono piú 
instaurare la stessa intimitá che c'era un tempo. 

Se la solitudine che nasce dal rifiuto dell'altro e quella che sca- 
turisce dalla mancanza d'occasioni d'incontro nel corso del tempo 
si traducono nella consapevolezza di dover morire da solo, allora 
la trascendenza puó annullare in sé la comunicazione non realiz- 
zata. Ma poiché la solitudine € reale solo nella comunicazione sto- 
rica, e nella sua possibilitá non pud essere annullata nella trascen- 
denza, da essa mi posso liberare solo con la morte dopo esser stato 
fino allora disposto alla comunicazione; non posso invece annullare 
la mia solitudine trascendendo col mio me stesso, perché questo 
non si chiude mai definitivamente, ma rimane aperto e soffre fino 
alla fine. 


Rottura della comunicazione. 


Se comunicazione e realizzare se stesso con l'altro, la rottura 
della comunicazione € il rischio originario che fa naufragare l'esi- 
stenza. Se comunicazione é unione a cui ciascuno perviene dalla 
propria origine, la rottura é la sepoltura di questa origine. Una 
sepoltura che non é un originario esser-sepolto, ma l'agire di chi si 
chiude. 

La rottura della comunicazione € dunque in quella stessa ori- 
gine da cui ¿o sono; e come non é possibile esprimere Vorigine, per- 
ché si puó solo chiarire ció che da essa si realizza, cosi non e possi- 
bile esprimere la rottura. 

Se posso chiarire il mio realizzar me stesso solo chiarendo ció 
che s'é prodotto, per chiarire la rottura, che € qualcosa di negativo, 
devo di nuovo chiarire il mio me-stesso. 
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Se la rottura ha luogo alla stessa profonditá in cui si realizza 
la comunicazione, é impossibile trovare un motivo in grado di ren- 
dere universalmente intelligibile la rottura. Inaccessibile nel fondo, 
la comunicazione si spezza. 

Per questo la rottura avviene in solitudine. Come non e possi- 
bile alcuna comunicazione senza solitudine, cosi la cormunicazione 
non pud spezzarsi in essa, ma di volta in volta in me. Quando si 
spezza sono lo stesso a spezzarla e la spezzo con me prima che con 
Paltro. La rottura presuppone che nella lotta mi esaurisca al punto 
da non esser piú capace di lottare con l'altro. 

Seppellire l'origine non significa annientarla, perché, essa per- 
mane come possibilitá del mio me-stesso. La chiarificazione € un 
appello rivolto alla mia possibilitá per quel tanto che € sepolta. 


1. Angoscia davanti alla comunicazione. La comunica- 
zione non é esistenziale quando non é consapevole del pericolo 
della rottura, perché non c'é ancora una lotta reale in cui posso 
chiaramente sperimentare e riconoscere con laltro e davanti all'al- 
tro che, come sono ora, non sono me stesso. Questo é il punto cri- 
tico di ogni cornunicazione in cui o corro il rischio di perdere la 
mia realtá davanti all'altro per risorgere di nuovo dalla mia auten- 
tica possibilitá, o mi nascondo perché non voglio espormi nudo da- 
vanti al'altro e davanti a me. O mi colgo nella mia possibilitá con 
Paltro, oppure, di nuovo solo, riafíondo nel mio mero esserci. 

Ma anche cosi non divento mero esserci, ma mi realizzo in un 
movimento contraddittorio. Se da un lato desidero essere come sono, 
dall'altro lo temo veramente. Mentre l'oscura sensazione del mio 
essere non corrisponde al mio esser cosil come sono, cosi come sono 
non voglio essere davanti all'altro. 

A questo punto la contraddizione si acutizza: dalla mia origine 
sepolta, ma non annientata, so oscuramente che non sono me stesso. 
Penso tuttavia che, una volta che mi sono sottratto all'altro, ho 
ancora tempo per realizzare me-stesso anche se non compiutamente, 
mentre, se mi affido alla solitudine, non posso fare a meno di af- 
fondare completamente. Decido allora di assicurarmi tanto nei con- 
fronti della posibilita del mio me-stesso, quanto nei confronti del 
mio esser-cosi, e, nell'aspetto esteriore del mio me stesso che en- 
trambi li ricopre, cerco stabilitá. Essa mi difende dal pericolo con- 
nesso alla mia manifestazione che mi lascia nudo davanti all'altro, 
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e mi protegge davanti allo spettacolo del mio esserci nel suo inde- 
finito e arbitrario esser-cosi. In questo modo, coprendomi da tutti 
i lati, affondo con me stesso e con l'altro. Anche se volessi dirigermi 
verso di lui, all'ultimo momento, in cui dovrei manifestarmi, fini- 
rei col volgergli le spalle. Ció che compresi oscuramente come sua 
esigenza, penso di non poterlo realizzare per la semplice ragione 
che non lo voglio. L'angoscia che provo quando mi devo manife- 
stare nella comunicazione mi induce a chiudermi completamente. 
Soccombo quando eludo il mio dovere d'esser libero, quando mi 
affido al mio esser-cosi e mi sottraggo alla vista di entrambi. Penso 
allora che non sarei divenuto me stesso se avessi percorso il cam- 
mino con Paltro e avessi ascoltato le sue esigenze; non voglio es- 
sere come lui vuole, ma come io voglio, e con questo principio tra- 
viso il senso della comunicazione. Non ci sono piú per lui, ma solo 
per me. Ho spezzato il ponte che ci legava, nella speranza di sot- 
trarmi all'angoscia della comunicazione, evitandola. 


2. Resistenza del proprio esserci. Nell'angoscia si na- 
sconde la forza del proprio esserci; come oscura e arbitraria volontá 
d'esser cosi come sono, senza fondamento e senza comunicazione, 
essa € presente in ogni esserci come sua proprietá vitale. Da li nasce 
linteresse per il bene materiale, per il prestigio, per il piacere che 
puó persino isolare dal prossimo. 

Questo proprio esserci, che é€ al di fuori di ogni comunicazione, 
fonda lesserci empirico di ogni uomo. In casi di conflitto prende 
le opportune distanze: puó rimaner nascosto nelle situazioni felici, 
senza peraltro sfuggire a chi, attento, lo sospetta e lo teme nelle 
parole e nelle azioni. Per quanto riduca le sue pretese e si sacri- 
fichi, ci sono dei conflitti estremi in cui Vegoismo del proprio es- 
serci compare inevitabilmente, almeno per quel tanto che l'uomo 
vuol vivere. Rinunciarvi significa rinunciare alla propria vita. 

Ad esempio, l'atteggiamento che assumo nei confronti del de- 
naro puó essere un'espressione dell'affermazione egoista del pro- 
prio esserci. Non € vero che il denaro e indifferente o non ha alcuna 
importanza. Infatti l'atteggiamento che si assume nei suoi confronti, 
se in relazione alla quantitá disponibile non e rilevante o quanto 
meno non é decisivo, é comunque rivelativo della situazione. Le cose 
vanno diversamente quando si tratta di quantitá che per l'individuo 
assumono un'importanza decisiva o per lo meno rilevante in ordine 
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alla sua sussistenza. 11 rendersi chiaramente conto della propria si- 
tuazione concreta conduce l'uomo sincero a quei limiti in cui per- 
cepisce, in sé e nell'altro, l'egoismo del proprio esserci, la sua mi- 
sura e il suo genere. Sia in me, sia nell'altro, sempre mi imbatto 
nella resistenza del proprio esserci, che € tanto piú rigida quanto 
pid l'esserci non sottostá alle condizioni dell'esistenza, ma sussiste 
e oscanes per sé. 

e, partendo dall'esistenza possibile decidessi di non voler piú 
es Esseral dimenticherei che l'esistenza ha la sua realizzazione 
solo nell'esserci. Se invece, partendo dalla vitalitá del mero esserci, 
ammettessi l'interesse del mio esserci empirico e di qualunque al- 
tro, riconoscendolo implicitamente nella sua evidenza, dimentiche- 
rei Pesistenza. Questi due atteggiamenti, che si limitano ad affer- 
mare o a negare il proprio esserci, non risolvono le difficoltá che, 
al limite, determinano sempre la rottura della comunicazione. 

Quando l'uomno annulla la resistenza del suo esserci proprio non 
vuol nulla per sé, né per la propria vita, ma rinuncia sermplicemente 
al mondo. Anche se da un punto di vista metafisico puó essere un 
santo, non puó comunque entrare in comunicazione. Mancandogli 
lesserci, non pub esistere con l'altro nell'autonomia del suo essere. 
La sua dedizione, il suo aiuto e il suo amore sono ciechi e imperso- 
nali; il suo esserci o é casuale o € perduto. C'* comunicazione solo 
dove un esserci proprio, disposto ad una apertura infinita, é legato 
all'altro. E una chiarificazione in un fondo sempre oscuro. 1 mezzi 
materiali dell'esserci ricevono qui il riconoscimento della loro realta, 
quindi ordine e compromesso e, nei momenti piú alti, il grande 
sacrificio. Ma non c'é chi possa cessare d'esserci senza rompere con 
ció anche la comunicazione. 

Se perú si considera il proprio esserci come qualcosa d'intangi- 
bile naufraga di nuovo la comunicazione che, invece, provenendo 
dall'esistenza possibile, sottopone il proprio esserci a condizioni, lo 
problematizza e lo limita. 

L'oscuro fondamento del proprio esserci diventa il possibile corpo 
dell'esistenza. Come mero esserci, questo fondo e cieca volontá di 
vita che vuole sempre di piú, mentre come corpo dell'esistenza pos- 
sibile, € la volontá del suo destino. La volontá di vita € ovunque 
identica, cambia solo nel suo contenuto in base alla situazione e al 
tempo. La volontá del destino, invece, é storica; €, per cosi dire, il 
fondamento eterno dell'esistenza, non il suo contrario, La semplice 
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volontá di vita, come condizione dell'esserci, é oscura e, in defini- 
tiva, estranea allo spirito, mentre la volontá del destino, che dimora 
in essa come nel proprio corpo, é chiarificatrice e condiziona il se- 
stesso esistenziale nella realtá in cui si manifesta. 

Il proprio esserci € la causa finita della rottura della comunica- 
zione, ma, come condizione dell'esserci €, ad un tempo, anche la 
sua condizione. 

Poiché nella lotta per il proprio essercí io sono essenzialmente 
ció che valgo per me e per laltro, ho la possibilitá di confrontarmi. 
Nel confronto il singolo o cerca di innalzarsi prendendo le distanze, 
o si mortifica nel rendersi conto della sua piccolezza; vuole elevarsi 
e odia con risentimento. Questo confronto, che ha senso in ordine 
a prestazioni e valutazioni universali, é assurdo in ordine all'esi- 
stenza. L'esistenza non e un caso tra molti, né qualcosa di rappre- 
sentabile in una serie numerica che si puó sommare. Il confronto 
é un atteggiamento maturale del proprio esserci nella lotta per l'esi- 
stenza; se invece si riferisce al proprio essere, dá a vedere che non 
si realizza alcuna comunicazione, perché, se nella comunicazione 
si realizza Pautentico se-stesso, in essa cessa il confronto. Le esi- 
stenze possibili sono l'una per l'altra e solo cosi sono se stesse. Dal 
punto di vista esistenziale é impossibile che uno possa essere un 
altro cosi come e se-stesso. E invece espressione della coscienza del- 
Pesistenza che io voglia esser me stesso e non chieda assolutamente 
di poter essere un altro, che fondamentalmente nor mi confronti, 
ma mi limiti ad essere con l'altro nella sua alteritá e con tutto ció 
che, nella ricerca della comunicazione, incontro allo stesso livello, 
anche se, nelle cose confrontabili, Paltro € molto al di sopra o al di 
sotto di me; infatti, come in me, cosi in tutti, io presuppongo un'ori- 
gine e un esserci proprio. 


3- Senso della rottura. Una rottura, per violenta che sia, ha 
sempre un senso provvisorio. Una carenza momentanea non é una 
rottura definitiva anche sc puó sembrare, ma significa semplice- 
mente che occorre del tempo. Il naufragio della comunicazione 
nella situazione presente non ha per necessaria conseguenza l'an- 
nullamento di questa comunicazione. 

Chi rompe la comunicazione con un uomo non ha bisogno di 
romperla con un altro, anche se il sottrarsi del mio essere ad una 
comunicazione é pregiudizievole per ogni altra. 
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Chi si sottrae assolutamente alla comunicazione si sottrae nello 
stesso tempo ad ogni sua possibile manifestazione. Chi € costretto 
a rassegnarsi o a spezzare la comunicazione in casi particolari av- 
verte la sua complicita nella perdita di questa possibilitá esisten- 
ziale, ma non la perdita di ogni manifestazione. 

Da entrambe le parti é.impossibile stabilire come tra due uo- 
mini si produce una rottura che si pensa definitiva nel tempo. Se 
io spezzo il mio rapporto perché mi sembra di non intravvedere la 
possibilitá di realizzare me stesso con l'altro, non sono in grado di 
trovare motivazioni sufficienti a giustificare questa rottura, ma per 
colpa mia perdo nel mio me stesso ció che da me avevo distan- 
ziato come altro. Se invece é Valtro a rompere con me, non posso 
che soffrire questa rottura senza comprenderne la necessitá. Se in- 
fine sono entrambi a spezzare il rapporto, allora o si allontanano 
l'uno dalPaltro come animali che neppure si congedano, oppure, 
nella comunitá che rifiuta la comunicazione, conservano a distanza 
la loro possibilitá. 

Se la necessitá di una rottura compiuta, invece di essere consi- 
derata come un'esperienza esistenzialmente inseparabile dalla colpa, 
é intesa come qualcosa di conoscibile, allora, traducendo il tutto 
in forma oggettiva, si potrebbe dire che non c'é alcuna cattiva in- 
tenzione nella rottura esterna ed esistenzialmente necessaria che de- 
cide qualcosa tra due uomini, perché in essa si esprime il sincero 
riconoscimento di una realtá che s'é prodotta; la rottura, invece, 
diventa necessaria, in quella situazione determinata in cui ció che 
importa € un'azione umanamente essenziale, e in cui i due, senza 
alcun accordo e alcuna intesa, si contrappongono senza che nes- 
suno dica di si all'altro. Se ad esempio si commette un abuso di 
confidenza che l'altro non ammette, per cui risulta violata la con- 
dizione per una comunicazione senza riserve, se non € possibile 
porvi rimedio con un processo di chiarificazione, allora la sinceritá 
esige una decisione. Se si annulla il processo di manifestazione, per 
custodirne almeno la possibilitá, occorre prender coscienza del passo 
compiuto. Infatti, chi spezza il rapporto non intende cancellare l'es- 
sere dell'altro liquidandolo con un giudizio generale di rifiuto, ma 
intende semplicemente segnalare un'inevitabilitá tra questi due uo- 
mini in questa situazione storica, niente di piú. Che poi si trag- 
gano le conseguenze della rottura silenziosamente o in una discus- 
sione aperta nel riconoscimento di un autentico passato € solo una 
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differenza di forma che é importante per le successive relazioni 
esterne, ma non per il senso; la cosa piú importante, infatti, e che 
la rottura esiste. Ci sono situazioni, come quelle sociologiche, in cui 
non € consigliabile dichiarare esplicitamente la rottura. L'atto visi- 
bile e violento sarebbe, nella realtá sociale, un inutile aggravio delle 
relazioni esterne che ci sono permanentemente tra gli uomini. Un 
distanziarsi silenzioso, invece, non preclude, ad un tempo, la dispo- 
nibilitá per una futura apertura. 

Per quanto definitiva ed esistenzialmente decisiva possa sem- 
brare sul momento una rottura, c'é da entrambe le parti il riconosci- 
mento dei limiti della nostra conoscenza e della nostra liberta, per cui, 
dopo ogni offesa, ogni abuso di confidenza, ogni deterioramento di 
rapporti, sussiste ancora per il futuro la possibilitá della chiarifica- 
zione e della reciproca comprensione. Nella rottura, che per chi 
vive sinceramente la comunicazione é un dolore insuperabile, non 
c'é mai per lesistente un diritto su cui potersi fondare; al massimo 
si puó pensare di averlo solo in particolari occasioni oggettive. L'esi- 
stente conosce, infatti, la sua incapacitá a liberare l'altro dai legamí 
che lo irretiscono e che non gli consentono di inserirsi in una vera 
lotta. Sente come colpa il doverlo abbandonare nella prigione della 
sua fittizia autoconservazione e dell'ordine assicurato, esposto alla 
disperazione della sua esistenza possibile. Ma proprio quest'aspetto 
che gli si rivela nella rottura appare in maniera diferente all'altro, 
per il quale, la visione e la valutazione che lo riguardano sembrano 
viziate da un equivoco di fondo. In tutti i modi io sono colpevole. 
Senza una coscienza della colpa non si realizza chiaramente alcuna 
rottura. Per questo sorge in me l'esigenza di esser disposto non 
tanto a far rimproveri quanto alla lotta che, nell'ambito comune 
della confidenza e della messa in questione, non avviene in vista 
di ingannevoli conciliazioni sentimentali. Da ultimo, una rottura 
eterna non e credibile, se non altro perché almeno una volta sono 
stato legato ad un altro anche se solo per un momento, e perché 
il principio fondamentale della volontá comunicativa potrebbe pre- 
vedere che non si debba avere un rancore e un sentimento di rifñuto 
illimitato cosi come non si possono avere gli eterni castighi dell'in- 
ferno. Qui sono possibili solo azioni che sono decisive di volta in 
volta, per il momento in cui sono compiute, e che non precludono 
la disponibilitá per il futuro. 


COMUNICAZIONE 559 


4. Forme di rottura. La volontá propria dell'esserci, che si 
angoscia davanti alla possibilita dell'esser-se-stesso che la limita, rompe 
la comunicazione se non interviene l'esistenza a ridurla. Le forme 
non esistenziali in cui si verifica la rottura sono forme d'inganno 
per se-stessi e per gli altri. In esse la parola e l'azione non hanno 
altro significato se non quello della comunicazione corrente. Que- 
ste forme ingannevoli sono numerose; qui sará sufficiente segna- 
lare le pid frequenti. 

a) Se ostinatamente resisto alla comunicazione con la scusa « che 
non posso modificarmi », «che devo esser preso cosi come sono », 
di fatto, con simili atteggiamenti, chiedo aiuto all'altro, come se 
all'io si contrapponesse un secondo io che si dovrebbe aiutare in base 
al presupposto che Valtro io sarebbe immodificabile nella sua uni- 
citá. In questo modo si cerca la comunicazione e nello stesso tempo 
la si spezza, perché non si puó aiutare il se-stesso esistente, ma si 
puó solo entrare in comunicazione con lui (e sarebbe un errore chia- 
mare la comunicazione aiuto), l'aiuto, infatti, € possibile solo nel 
particolare, negli ordinamenti e nelle azioni finalizzate dell'esserci, 
Mentre resisto alla manifestazione, per evitare di identificarmi con 
un essere oggettivo e consistente (io sono una sola volta cosi), fini- 
sco con l'identificarmi con una cosa senza libertá. Tutto ció, ovvia- 
mente, non posso realizzarlo di fatto, ma posso solo dirlo. In quella 
frase, che suona cosi semplice e fatale, l'enunciazione é un atto li- 
bero che avviene nella consapevolezza d'esser presenti in essa; que- 
sta libertá € in contraddizione col contenuto della frase per la quale 
io divengo una pura e semplice cosa senza libertá. Mentre, ingan- 
nandomi, penso di credere alla frase, il suo contenuto, per quel 
tanto che lo seguo, assume il significato di una decisione esisten- 
ziale in cui mi lascio andare, divento passivo, non attendo piú nulla, 
sono libero solo per lamentarmi del mio esserci e lo mostro agli 
altri solo per farmi commiserare. Non volevo la comunicazione, per 
cui, alla fine, desidero solo compassione. 

b) Se nella situazione reale la comunicazione si riferisce a deci- 
sioni che riguardano azioni che s'hanno da intrapprendere, allora 
la resistenza si rivolge contro quella piena chiarezza che mette in 
pericolo i ventaggí che sono propri dell'oscuro esserci o Pautoco- 
scienza assicurata da concezioni immodificabili. La forte ostina- 
zione dell'esserci limita ogni presente comunicazione con formule 
che, interpretando la situazione, diventano anche sofistiche; il loro 
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intento € di impedire all'altro di ascoltare e di interiorizzare quanto 
ascolta con serietá. La rottura della comunicazione € giá realizzata 
prima ancora della sua possibilitá. 

c) Come lP'angoscia che si prova davanti all'esistenza, e che na- 
sce dalla preoccupazione per l'esserci empirico posto davanti all'a- 
bisso del nulla, cerca di evitare la decisione, cosi si cercano le tene- 
bre per consolarsi della propria ignoranza e si riconosce la stabi- 
litá della competenza tecnica che mi sostituisce nel decidere ció che 
ora s'ha da fare. Mentre dico: « non capisco questo », « non me ne 
intendo », mi sottopongo al giudizio di chi se ne dovrebbe inten- 
dere di piú, allavvocato, al medico, all'uomo d'affari, all'insegnante, 
al prete. In questo modo mi sottraggo alla palese problematicita, 
all'incertezza e al pericolo che accompagnano ogni evento concreto. 
Il fatto che sia l'altro a dover decidere assicura quell'istintivo mon 
voler sapere che si prova davanti alla possibilitá di diventare se- 
stesso nella comunicazione. Il fatto che ogni sapere contiene un 
elemento d'incertezza, che ogni conoscenza é una conoscenza spe- 
cifica, ma sempre comprensibile e trasmissibile, che, in tutto ció 
che ha relazione con la decisione, ogni uomo filosofico deve esigere 
un'approvazione o un rifiuto fondati nella comprensione, sono tutte 
cose davanti alle quali io mi chiudo. L'esser-se-stesso nella vera co- 
municazione preferisce qualsiasi sofferenza e qualsiasi inconveniente 
che possa nascere dal sapere, piuttosto che affidarsi all'oscuritá della 
decisione estranea. Chi ha invece una competenza specifica si rin- 
chiude nel segreto per dare ai suoi giudizi e alle sue azioni la forza 
dell'autoritá che elimina ogni comunicazione che puó nascere dalla 
considerazione del loro perenne problematicismo e per annullare 
comodamente, con la propria competenza professionale, ogni discus- 
sione critica. 

d) Consigliarsi prima di decidere nella situazione concreta, si- 
gnifica, anche per il possibile avversario, esser disposti ad ascoltare 
ragioni e convincersi di qualcosa che, nella propria situazione, forse 
non era ancora stato riconosciuto nel suo giusto valore. 1 greci, con- 
siderandosi uomini disposti ad ascoltare ragioni, proprio per que- 
sto si ritenevano diversi dai barbari. 1l barbaro, nella sua ingenvita, 
dice ancora oggi: «non c'é cosa che potrebbe dissuadermi dalla 
mia opinione ». Se con la semplice dichiarazione: «io sono di un'al- 
tra opinione» e con l'ingiustificato: «cosi io voglio» si rompe 
apertamente la comunicazione, allora al suo posto subentra l'azione 
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del superiore, nel caso egli possa intervenire, oppure Porgogliosa 
presunzione dell'impotente che si arrocca nelle sue posizioni. 

Ci sono poi delle espressioni che sembrano aver diritto ad una 
possibile spiegazione mentre in realtá servono solo per difendersi. 
L'altro effettivamente non ascolta piú ragioni. Nella situazione che 
si determina con l'azione comune, egli persegue esclusivamente il 
proprio scopo determinato che domina tutto il suo presente e che 
solo occasionalmente egli e disposto a sottoporre ad una verifica. Nel 
valutare le mie ragioni in base al loro possibile affetto su un terzo, 
egli non accetta assolutamente di mettersi dal mio punto di vista, 
ma si limita a negarmi lPoggettivitá e a umiliarmi. 

In conseguenza di questo comportamento, in cui si parla con 
me solo con prudenza e all'altro si parla di me in modo deleterio, 
non c'é pid la solidarietá che € possibile tra esseri ragionevoli; io 
sono un puro oggetto; non mi resta che la speranza e la disposi- 
zione, se addirittura non si rende necessaria la legittima difesa. 

e) Quando, nella situazione concreta, si spezza la comunicazione 
si cerca istintivamente, nell'accresciuta angustia dell'esserci, di pie- 
gare il comportamento altrui a proprio vantaggio. Appellandosi 
all'indulgenza dell'altro («sono troppo giovane », «sono troppo 
vecchio », «sono debole di nervi ») si cerca di eludere per un mo- 
mento, con delle scuse, le esigenze dell'incondizionatezza. Queste 
espressioni avrebbero senso se fossero riferite alle doti naturali, alle 
proprie forze, alle differenti capacitá di ciascuno, ma se vengono 
utilizzate per spezzare la comunicazione in occasione di libere de- 
cisioni, chi le pronuncia, mentre sostiene la pretesa d'esser-se-stesso, 
mostra la completa irresponsabilitá del proprio essere. Nel tenta- 
tivo di ridurmi a oggetto della sua impotenza, egli finisce col ri- 
durre a oggetto solo se stesso. 

Da ultimo, l'insinceritá si accentua fino a dover confessare l'in- 
comunicabilitá nella rottura con se-stesso: «io non ce la faccio », 
«é per me insopportabile », «mi riduco a pezzi», o cambiando 
improvvisamente tono, « non valgo nulla, non servo a nulla, si fac- 
cia di me quello che si vuole». AllPesigenza di comunicazione si 
risponde con la disperazione. Se mi trovo nella necessitá di dover 
evitare uno sforzo fisico posso dirmi: «devo prima di tutto dor- 
Mire », rinviare non significa necessariamente eludere. Oppure, sem- 
pre in ordine alla fatica, posso nascondermi dietro espressioni appa- 
rentemente responsabili, come: «non posso fidarmi di me, e quindi 
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non posso contrarre certi impegni come, ad esempio, questi att 
politici». Ma a lungo andare, se non voglio rinunciare completa- 
mente a me stesso, non posso continuare a rifiutare la chiarezza 
che si ottiene nella manifestazione attraverso la comunicazione esi- 
stenziale, cosi come non posso lasciarmi semplicemente andare per 
non essere implicato in alcuna situazione. 

f) Nella situazione concreta si puó rompere drasticamente la 
comunicazione per ottenere un effetto immediato, o abbandonando la 
discussione lasciando l'altro solo, o sottraendosi con espressioni quali : 
«non puoi pretendere che io discuta con te su qualcosa », « non 
ammetto questi discorsi », « non voglio pid parlare di queste cose ». 
Questa rottura arbitraria deve essere considerata per sé. Qui Vatteg- 
giamento sembra sincero per Paccordo che si instaura tra interioritá 
ed esterioritá; ma linganno € proprio nell'ostentazione. Antepo- 
nendo l'orgoglio, l'onore e la dignitá si pretende che l'esistenza pos- 
sibile di chi cosi reagisce rimanga intatta per aver evitato ogni sorta 
di compromesso. Si tenta allora di verificare indirettamente la su- 
scettibilitá dell'altro, il suo comportamento, il suo pensiero, senza 
rendersi conto che cosi appare solo l'esterioritá e non ció che decide 
la rottura. Determinante € solo l'interesse immediato, la rottura é 
solo il mezzo per conseguirlo. Una convenzione sociale, un com- 
portamento riguardoso e conciliativo possono alla fine tornare a 
coprire tutto ció che we d'essenziale. 


5. Impossibilitá della comunicazione. Davanti a tipici 
attegglamenti umani che fanno naufragare subito e per sempre ogni 
autentico tentativo di avvicinamento non resta che la rottura. 

a) L'uomo che vive in un'oggettivitá pietrificata, in un mondo 
di contenuti materializzati e da lui considerati come l'essere asso- 
luto, non é in se stesso accessibile. Ci sono uomini ottusi e vomini 
superstiziosi che non vogliono assolutamente la comunicazione, che 
non si incontrano in un autentico dialogo, perché si limitano a par- 
lare di tutto ció che non li riguarda. Simili uomini non possono 
far altro che chiacchicrare impersonalmente, o proclamare i loro 
dogmi. 

b) L'uomo che ha una morale razionale giá fissata, che agisce 
meno di quanto non giudichi o non esiga, non vive una vita origi- 
naria, ma fonda, su un moralismo patetico che suppone vincolante, 
i risultati che poi applica di volta in volta ai casi che si presentano. 
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In un uomo del genere, che manifesta il suo essere con la sua vita, 
le azioni specificatamente etiche, derivate direttamente da principi, 
si mescolano con azioni nate dall'affettivitá impulsiva e dalla scal- 
trezza istintiva. Questtuomo non puó entrare in comunicazione con 
se Stesso. 

c) L'orgoglio ostinato dell'uomo che vuol essere solo se stesso 
impedisce la comunicazione. Egli vorrebbe identificare il mondo con 
sé, mentre in realtá desidera solo possedere il mondo. Se ascolta € 
solo per la curiositá suscitata dalle cose e dagli uomini, non sop- 
porta di mostrare un punto debole o di trovarsi in una condizione 
d'inferioritá. Negli uomini non cerca un rapporto di solidarietá, 
ma cerca solo di conquistarli e di appropriarseli. 


Situazioni comunicative. 


Se la comunicazione esistenziale non puó esprimersi se non nella 
comunicazione oggettiva, nella sua realtá sociologica e psicologica 
essa € legata ai ruoli che di volta in volta io ricopro. Da essi parte 
per volgersi dal loro senso al proprio, senza mai potersi staccare 
da essi. Nei reali rapporti sociologici e psicologici dell'esserci empi- 
rico nascono anche situazioni che favoriscono l'incontro di esistenze 
possibili. Se tentiamo di descrivere queste situazioni per chiarire 
le comunicazioni esistenziali, dobbiamo far sentire in esse lP'eco e 
la vibrazione della nostra specifica possibilitá e caratterizzare la co- 
municazione esistenziale nel rifiuto delle sue deviazioni. 

Nessuna di queste analisi consente un'applicazione perché con 
nessuna di esse si puó ottenere una conoscenza sull'esistenzialiti o 
la non-esistenzialitá di un singolo caso. Una comprensione del ge- 
nere consentirebbe di scorgere e di enunciare oggettivamente l'i- 
deale per poi misurarsi su di esso e potersi muovere nella sua dire- 
zione. Immaginata come ideale, la vera comunicazione non sarebbe 
piú se stessa. Come comunicazione esistenziale essa deve possedere 
una reale certezza di sé che non sia mediata dal sapere. Le spiega- 
zioni concrete hanno senso solo come possibili chiarificazioni al ser- 
vizio di una volontá di comunicazione. 


1. Signoria e servitd. Il potere, in tutte le sue forme, siano 
esse fisiche, vitali, spirituali o autoritarie, pone gli uomini in un 
rapporto di superioritá o di subordinazione. Questo rapporto é una 
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realtá universale dell'esserci e in esso si realizza una comunicazione 
a diversi livelli. Le esistenze, allora, non si chiariscono reciproca- 
mente, ma, in forme diverse, raggiungono una reciproca soddi- 
sfazione. 

Chi ha degli schiavi e li utilizza come strumenti di lavoro non 
si trova in questa relazione di potere, ma nella mancanza di rela- 
zione interiore che é tipica del rapporto di forza puro e semplice; 
c'é peró un vivo rapporto di potere in cui, da entrambe le parti, en- 
trano in gioco forze spirituali. Nella bontá verso il subordinato e 
nella devozione verso il superiore c'é comunicazione. La lealtá nella 
cura e nel servizio, la responsabilitá per i servi e il rispetto per il 
signore determinano un legame reciproco. É la situazione stessa a 
render possibile, nella distanza, una sostanziale comunicazione; sullo 
stesso livello si realizza una comunicazione esistenziale anche nelle 
forme di una reale dipendenza. 

Il rapporto di dipendenza non € un pericolo per la comunica- 
zione esistenziale, lo é invece il tentativo di giungere al compimento 
del proprio se-stesso nel contenuto di una comunicazione che av- 
viene a livelli differenti. Infatti, sia il signore, sia il servo credono 
di sottrarsi alla solitudine secondo modalitá opposte per la loro 
coscienza. Uno rifugge da se stesso dissolvendosi nella dipendenza 
dall'autoritá del signore, Paltro, invece, si sottrae al suo solitario 
se-stesso come signore che sottomette gli altri per poi farli valere 
come membri della sua totalitá; in questo modo egli si sottrae alla 
solitudine facendo del suo io l'io del mondo. Nessuno dei due puó 
mai raggiungere la meta. 

Chi si sottomette deve rendersi conto che il signore non é invul- 
nerabilmente signore e che non solo egli puó cercare di ridurlo a 
membro aggregato della totalitá, ma un giorno, a secondo della si- 
tuazione, puó volerne anche l'annichilimento. Il servo allora tra- 
sforma la sua volontá di dedizione in una sottomissione ideale a 
un dio oggettivo e alle situazioni umane interpretate come voleri 
di Dio. In questo modo, finché crede nel signore e nella sua mani- 
festazione, mette a tacere l'insoddisfazione che gli deriva dal suo 
stato di sottomissione nel mondo. 

Il signore, a sua volta, non esercita un dominio su tutte le cose, 
ma o vive sempre nel processo di assimilazione del mondo e degli 
uomini, nella conquista fisica o spirituale del mondo, seguendo una 
direzione che lo dovrebbe condurre a risolvere nella sua identitá 
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la propria sofferenza, e allora, finché si trova in questo processo, 
sempre gli si contrappone l'esserci dell'altro non assimilato, per 
cui deve annientare questa volontá contraria che non gli si vuol sot- 
tomettere, mentre intorno a lui si crea un deserto che lo inganna 
come se non ci fosse mai stato nulla. Se e possibile, all'ultimo mo- 
mento, stende cavallerescamente la mano al vinto per mantenerlo 
come membro del suo essere. Oppure, in questo processo, il signore 
si rende conto di vivere solo di questo processo il cui compimento 
equivarrebbe alla sua solitudine, ossia alla solitudine nel mondo del 
proprio se-stesso onnicomprensivo che si vedrebbe abbandonato ad 
un tormento senza fine. Nei momenti piú alti del suo successo, lá 
dove sembra che tutto gli sia sottomesso, egli desidera un nemico 
della sua levatura perché non sopporta d'essere solo. Avverte il suo 
terribile destino che lo costringe a distinguere ció che potrebbe ap- 


prezzare, ma non puó entrare nella comunicazione esistenziale e . 


amorosa della manifestazione. 

A questo punto sia la soddisfazione nella sottomissione implo- 
rante, sia la soddisfazione nell'assimilazione appropriativa, sia il 
servo, sia il signore si ritrovano nella stessa incomunicabilitá. Solo 
Pesistenza che si realizza nell'autentica comunicazione si sottrae a 
questa polaritá di relazioni prive di comunicazione che sono pro- 
prie di un se-stesso solitario che non si comprende. Nel mondo ri- 
mangono solo relazioni condizionate e finalizzate di superioritá e 
di subordinazione e la loro realizzazione storica; ma la comunica- 
zione incondizionata si svolge solo lá dove, sotto l'involucro della 
realtá dell'esserci, il se-stesso si incontra con l'altro se-stesso sullo 
stesso piano. 

Ogni differenza esistenziale di livello, che é necessaria per rea- 
lizzare la comunicazione nelle subordinazioni reali dell'esserci, + 
radicalmente diversa dall'íidea di una gerarchia eterna, con cui, al 
di lá di ogni comunicazione, penso un ordine gerarchico di esi- 
stenze che non conosco. 

Si tratta di un ordine gerarchico essenzialmente diverso da quello 
che scaturisce da un confronto delle qualitá nell'ambito dell'esserci 
empirico, dell'energia vitale, del rendimento e dell'effetto, della spi- 
ritualitá e della cultura, del prestigio pubblico e della pressione so- 
ciale in cui si viene sempre a creare un ordine inconscio e naturale 
di superioritá e di inferiorita, spesso per un'immediata e istintiva 
reazione all'impressione fisiognomica. D'altra parte una gerarchia 


94 


95 


566 CHIARIFICAZIONE DELL'ESISTENZA 


di esistenze non potrebbe mai essere realizzata, né tanto meno co- 
nosciuta in generale o nei singoli casi particolari. Essa si manifeste- 
rebbe come un sentimento segreto e sempre variabile che nasce dal- 
lPinterpretazione del profondo e dalla decisione dell'altro o viceversa. 

Questo sentimento non é mai costante, ma muta a secondo della 
consapevolezza che accompagna la propria decisione. E incomuni- 
cabile, perché, se lo si esprimesse e lo si convertisse in un'oggetti- 
vazione cosciente, lo si tradurrebbe impropriamente in un confronto 
in cui Puguaglianza di livello, che € condizione della comunica- 
zione autentica, sarebbe annullata. Per entrare in comunicazione 
il piú alto dovrebbe abbassarsi e il piú basso elevarsi, senza che nes- 
suno dei due avesse la possibilitá di accorgersene. Non € possibile 
esprimersi nel movimento di quel sentimento gerarchico del sin- 
golo fissandolo anche solo per un momento, perché in questo caso 
si cadrebbe nell'incomunicabilitá e si perderebbe immediatamente 
la gerarchia sentita. 

Ma come pensiero limite, che non si puó descrivere concettual- 
mente, ma solo indicare come luogo inaccessibile, c'é il pensiero 
che uno sia, per cosi dire, piú vicino alla divinitá dell'altro. Ma 
nella manifestazione dell'esistenza non c'e né la possibilitá di un con- 
fronto, perché ogni esistenza é unica nella sua identitá, né la pos- 
sibilitá di una valutazione, ma solo un'uguaglianza di livello rea- 
lizzata costantemente nella comunicazione in cui puó essere con- 
frontato ogni particolare, ma non l'esistenza. Nella misura in cui 
valorizzo un essere come totalitá, ne tiro la somma e prendo la 
bilancia, questo essere, per me, non e giá piú un'esistenza, ma solo 
un oggetto psicologico o spirituale. 


2. Il tratto sociale. Qualunque siano le complicazioni pro- 
dotte dalle relazioni sociali, queste sono sempre una condizione del- 
Vesserci. Le forme delle convenzioni sociali sono necessarie anche 
nella comunicazione esistenziale nel suo sviluppo temporale. L'uomo 
ha bisogno di tenersi a distanza per difendersi, ha bisogno che Pav- 
vicinamento avvenga per gradi, per difendere la digniti interiore 
prima che sia giunto il momento della sinceritá della comunica- 
zione esistenziale. Solo se perde il controllo per la disperazione che 
nasce dalla solitudine l'uomo puó spezzare anticipatamente il pro- 
prio riserbo in un modo soggettivamente sincero, ma oggettiva- 
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mente sgarbato e in fondo insincero. In questo caso si getta nelle 
braccia dell'altro prima ancora d'aver atteso una risposta. 

Nell'ambito sociale ci sono numerosi contatti gratuiti in cui ca- 
pita listante che consente alla situazione e alla conversazione di 
rendere essenziale la relazione fino allora inessenziale. Trovarsi al 
primo incontro e radicalmente diverso dall'impegnarsi a star uniti 
inutilmente per molti anni. L'istante del primo contatto é sempre 
rischioso, o lo si supera silenziosamente come se nulla fosse acca- 
duto, o ci si ritrova con altri davanti a un compito che richiede 
veritá e franchezza. L'istante decide tacitamente, e in forma ap- 
pena visibile dallP'esterno, ció che nessuno ha cercato consapevol- 
mente; in esso si radica o una fedeltá e una lealtá senza parole e 
senza accordi o, per effetto di un'avversione, una segreta resistenza 
che dura per sempre. 

Da un lato la socievolezza, come condizione dell'esserci, € la 
forma dell'incontro che avviene per scopi comuni, per un reciproco 
aiuto O per un servizio remunerato. Trattandosi di un rapporto non 
vincolante, che puó verificarsi anche per puro gioco e senza alcuna 
finalitá, la socievolezza puó creare le premesse per la comunica- 
zione, perché mette gli uomini nella possibilitá d'incontrarsi. 

Dall'altro lato, se non e possibile una realizzazione sostanziale, 
le forme sociali finiscono con l'imprigionare coloro che, incontran- 
dosi potrebbero entrare in comunicazione. Il singolo, le cui possi- 
bilitá non sono sufficienti per le molte relazioni possibili, non puó 
stabilire una comunicazione esistenziale con ogni uomo che gli si fa 
incontro. Anche con gli amici la forza della possibilitá esistenziale 
€ limitata. In ogni ora della vita non si puó realizzare il massimo 
rapporto esistenziale. Per questo anche gli uomini legati esistenzial- 
mente esprimono il loro rapporto in forme convenzionali. Queste 
forme assicurano la loro comunitá anche quando la comunicazione 
si affievolisce. 

Determinate storicamente nella loro particolare formazione, le 
forme sociali diventano, con Peducazione, una seconda natura, ma 
€ molto difficile apprenderle razionalmente e pretenderle nella si- 
tuazione. Quando peró il loro ovvio e comune possesso E difettoso 
o diventa difficoltoso nel passaggio ad un altro circolo culturale, 
allora lo sforzo per conquistarle esige una costante autoeducazione. 

Se il tratto sociale, come condotta di vita, é una seconda natura 
che nasce solo con una educazione perenne, in circoli limitati, con 
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una specifica coscienza di sé e con un concetto specifico dell'onore, 
se nel suo essere é sempre minacciato dal comportamento delle 
masse, allora esso non € solo un atteggiamento storicarmente deter- 
minato, ma e una condotta originariamente aristocratica, Per que- 
sto le relazioni realmente formate presentano solitamente un tratto 
che esclude tutto ció che ad esse non appartiene. In seguito esse si 
trasmisero a tutto il popolo e in questa trasmissione s'annacquarono, 
Queste forme di umanizzazione (di cui quelle cinesi, quelle ca- 
valleresche dell'etá medievale con i loro successivi sviluppi e le loro 
ramificazioni fino al gentleman moderno, quelle della cultura uma- 
nistico-rinascimentale, sono esempi) non possono essere confuse, nep- 
pure nelle loro espressioni piú alte, con la conquista dell'esistenza. 
La differenza essenziale sta nel fatto che queste forme non hanno 
alcun carattere obbligante e non esigono alcuna fedeltá, ma sussi- 
stono solo per la continuitá e per la sfera del prestigio sociale. Chi 
decade nella scala sociale, chi e declassato, non conta piú. Per lui 
rimangono solo le forme della riserva libera. Ma all'interno della 
societá, le ostilitá e le simpatie personali, le inimicizie e le amicizie, 
portate con queste forme ad un livello sociale, vengono in un certo 
senso smussate, cioé vissute o a un livello piú alto (donde il ricatto 
o latteggiamento ostile rispetto al modo popolare di esprimere l'o- 
stilitá), o a un livello pi basso (donde la profonda umiliazione del- 
Pamico immediatamente soccorso nella forma sociale della cortesia). 
Le relazioni sono oggettive ed esterne, la loro realtá € un valido 
risultato della cultura, in cui € possibile giungere alla soddisfazione 
dell'istante con un'autocoscienza priva di resistenza, mentre la mal- 
vagitá, l'umiliazione, e Vistintivitá elementare restano nascoste. 
Anche se solo le societá aristocratiche abbondano di forme, la 
socievolezza é presente dovunque gli uomini vivono uno con l'al- 
tro. Dovunque ci sono modi di trattare a cui nessun individuo puó 
sottrarsi. Oggi, ad esempio sono universali le forme di cortesia e 
di gentilezza, la naturale franchezza che puó anche passar tutto 
sotto silenzio, le gratuite espressioni di confidenza che non hanno 
conseguenze pratiche, l'ordine e la Aessibilitá nel tratto, l'omissione 
di cose che possono facilmente ofíendere, il tatto umano senza im- 
pertinenza, il senso di misura in ogni comportamento, in contrap- 
posizione, ad esempio, alla mancanza di forma, al modo arrogante 
di pretendere prestigio personale, all'ostentare indifferenza per l'al- 
tro, al manifestare sfiducia, che € il modo piú frequente con cui gli 
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uvomini di fatto si contrappongono quando sono gli uni agli altri 
estranei, al comportamento irriguardoso in pubblico, come se non 
ci fosse nessuno. Ma queste forme, universalmente diffuse, sono 
superficiali e insignificanti, tuttavia ce se ne appropria per ridurre 
la rozzezza del tratto anche se sono del tutto inidonee a mettere 
gli vomini in comunicazione tra loro. 

Mentre il tratto sociale non va mai oltre la situazione dell'es- 
serci, la comunicazione esistenziale si realizza dove non c'é alcuna 
pressione sociale. In essa si superano le forme sociali relativizzan- 
dole. La societá iperformale consente piú facilmente all'individuo, 
anche in contrasto con la societá, di crearsi, come esistenza possi- 
bile, lo spazio di cui ha bisogno la libertá che, per la societá, non 
possiede alcun esserci. Dove invece le leggi proprie della vita so- 
ciale non sono ordinate in uno svolgimento disciplinato perché 
manca ad esse lo spirito, allora resta oscura anche l'essenza dell'esi- 
stenza. 

Di fatto, la connessione tra socievolezza e comunicazione, tra 
io sociale e possibilita d'esser-se-stesso d ovunque cosi indissolubile 
da generare nell'esserci sociale una temsione tra i due e una lotta 
dell'individuo per giungere alla vera comunicazione. Questa lotta 
non accresce il mio prestigio nella societá, ma solo la considerazione 
che io ho di me. Nasce allora la tendenza a interiorizzare il mio 
ruolo sociale e l'opinione che gli altri hanno di me per corrispon- 
dere alle loro attese; contro questa tendenza devo combattere per 
tutto il corso della mia vita, e se voglio salvaguardare me stesso, 
devo lottare per la comunicazione esistenziale. Qui si nascondono 
due pericoli, 

Se non mi sottometto completamente alle regole del gioco so- 
ciale, ma curo, oltre alla mia identitá, anche quella degli altri, al- 
lora instauro rapporti amichevoli dove, solo al limite, mi rendo 
conto della vera incomunicabilitá. Ma se ancora non sono sicuro 
di me, se temo insintivamente gli equivoci che nascono dalla comu- 
nicazione, allora non solo non partecipo con fervore alle regole del 
gioco sociale, ma mi rendo incomprensibile e odioso agli occhi del- 
Paltro; l'oscura percezione della possibilitá della mia autoafferma- 
zione da un'origine propria irrita, perché Paltro sospetta che io sia 
disposto a mettere tutto in questione nell'autentica comunicazione. 
Allora la societa, ossia lesserci di tutti o della maggioranza, tende 
ad escludermi. Nella lotta per la possibile comunicazione devo spez- 
zare ogni comunicazione sociale e soffrire apprezzamenti ostili. 
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La comunicazione esistenziale e la vita sociale conforme alle regole 
del gioco sono antagoniste, perció la comunicazione non conosce 
una sicurezza originaria, né la prudenza che deriva dall'esperienza, 
essa non sa giungere a compromessi, ma, nel rapporto sociale, € con- 
sapevole del significato che le compete, per cui, in caso di conflitto 
(ma solo allora), € disposta anche a spezzarlo. Questa prudenza che 
non procede secondo regole, nasce solo dalla situazione. Se nel sin- 
golo individuo traspare il conflitto, allora la sfiducia della societi 
diventa insuperabile. Se invece sono compiacente, amabile e dispo- 
sto all'altro, corro il pericolo d'esser considerato pretenzioso ed egoi- 
sta in ogni percettibile autoaffermazione interiore, in cui non rap- 
presento gli altri, ma sono a loro estraneo. 

Il secondo pericolo e ¿n me stesso. Evito la lotta isolandomi e 
ostentando nei confronti di tutta la societá un'assoluta indifferenza 
e un falso disprezzo, dimenticando cosi che, per il solo fatto di vi- 
vere nell'oggettivitá della partecipazione sociale, mi manifesto nella 
professione e nel ruolo che abbraccio. In questo modo passo dall'ine- 
sistenza che caratterizza lPintegrazione passiva nelle tendenze so- 
ciali che mi sovrastano all'inesistenza delPio vuoto e privo di con- 
tenuto, Questa tendenza negativa nei confronti della societá equi- 
vale tanto all'accettazione di un se-stesso imposto, quanto all'ab- 
bandono positivo alla societá. Quando mi rendo conto di essere un 
uomo come gli altri, con gli istinti e le vanitá a cui la societá fa 
direttamente ricorso, e con il buon senso su cui essa fa un conto, 
allora raggiungo me stesso perché chiarisco e supero, in una lotta 
continua, queste tendenze che mi sono estranee e che mi spingono 
verso un jo senza me stesso. Lo starsene ostinatamente chiusi puó 
dare per un momento l'impressione di una certa superioritá, men- 
tre in realtá é solo una debolezza dell'esistenza che si difende dalla 
necessith di farsi valere nella forma storica della sua manifestazione 
mediante situazioni e compiti concreti. L'esistenza possibile si rea- 
lizza solo se si inserisce nei rapporti sociali e agli estremi della vita 
spirituale che in essi si svolge. 

Se, in circostanze fortunate, si riesce a realizzare una ricchezza 
spirituale e una straordinaria sfera di potere in una societá partico- 
larmente distinta, c'é sempre, accanto alla tendenza a perdersi nel 
virtuosismo della socievolezza, anche la tendenza a raggiungere, 
nelle piú alte tensioni della lotta, che in questo caso é anche piú in- 
tensa, la singolare profonditá e chiarezza dell'esistenza. 
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Se peró cado nella tentazione di afferrare il mondo perdendo 
me stesso, allora, forse, nella riflessione sull'esperienza sconfinata 
del mondo, cerco gli uomini per il gusto dell'individualitá, della 
varietá dei caratteri e dei destini, per la curiositá e il desiderio di 
ascoltare. Si accende allora una relazione superficiale che alla fine si 
conclude con l'abbandono dell'altro che si presume giá di conoscere, 
per cui la curiositá € soddisfatta. Se di fronte a un individuo provo 
un insolito rispetto, se cerco di esternarglielo e di compiacergli, al- 
lora subentra una fase di sforzi straordinari per mostrarmi nei miei 
aspetti migliori e, nel momento in cui credo d'averlo conquistato, 
mi compiaccio nella vana consapevolezza d'essere apprezzato da 
lui. Situazioni di questo genere finiscono in un'atmosfera di indif- 
ferenza e, prive di un ulteriore interesse, indicano che fin dalP'ini- 
zio non c'era una volontá di comunicazione. Se € vero che sono 
sovrano nel processo di assimilazione e di conquista, e altrettanto 
vero che questa incurante sovranitá mi isola, fa del mio esserci 
spirituale una caccia disperata e mai soddisfatta, mentre trattiene il 
se-stesso nell'isolamento della sua clausura. 


3. Discussione. La situazione propizia per un'effettiva com- 
prensione € il dialogo nella cui sequenza deve sortire qualcosa di 
vero. Mentre il dibattito politico ha come suo ultimo obbiettivo una 
determinata decisione della volontá, la discussione oggettiva cerca 
di trovare e di comprendere un contenuto valido. Nell'affermazione 
e nella controaffermazione, nelle ragioni e nelle controragioni si 
chiarisce qualcosa. 

La consultazione si propone un fine pratico e ha luogo quando 
piu persone, animate dalla stessa finalitá e dalla stessa intenzione, 
intendono chiarirsi reciprocamente i mezzi. Se poi la consultazione 
mostra che i fini non erano identici, allora la discussione si traduce 
immediatamente in un dibattito politico, oppure si approfondisce 
fino a diventare una comunicazione esistenziale. 

La discussione teoretica cerca di giungere, in modo del tutto im- 
personale, ad una certezza apodittica. In essa si esamina e si assi- 
cura. Il contatto esistenziale si limita alla fiducia che reciprocamente 
possiedono gli uomini che esercitano l'autodisciplina della pura og- 
gettivitá, e alla comunanza di idee da cui i problemi indagati trag- 
gono il loro senso e il loro valore. 
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La discussione, pur essendo il mezzo per un'autentica comuni- 
cazione, non € la sua realizzazione. L'esistenza possibile entra in 
discussione per chiarire a se stessa il semso della sua fede e della 
sua volontá. Coloro che discutono non sanno ancora che cosa vera- 
mente pensano; nella loro discussione cercano di giungere a quelle 
origini in cui sono o non sono in accordo, e che, espresse come 
principi, possono essere chiarite solo attraverso la discussione. Per 
coloro che discutono, i principi hanno un valore relativo, nessuno 
é in sé assoluto, ma, come termini razionali, hanno una portata 
provvisoria. Si ricomincia allora a domandare e a indagare. Quando 
il rapporto di fiducia nel legame esistenziale dalle diverse origini 
s'ée intensificato, allora la forma della discussione diventa il cam- 
mino per l'incessante chiarificazione filosofica di un se-stesso con 
Paltro se-stesso. Á questo punto il disaccordo pid radicale non é 
una separazione esistenziale, ma un problema che lega Puno al- 
Paltro. 

Presupposto di ogni discussione, sia di quella oggettiva in cui 
non si mette in gioco il se-stesso, sia di quella promossa dalla pos- 
sibilitá esistenziale, € che coloro che discutono siano ingaggiati dalla 
discussione stessa. La discussione razionale tende a risolversi in 
sofismi quando non é condotta da un uomo che con essa va seria- 
mente alla ricerca della cosa e di se-stesso. Le deviazioni sofistiche 
svaniscono quando un'onesta coscienza intellettuale le distrugge alla 
radice. Chi lascia all'altro la soluzione dei suoi sofismi fa naufra- 
gare la possibilitá della comunicazione esistenziale. 1 sofismi sono 
come le teste dell'Idra, é giá faticoso eliminarne uno, e per uno 
che se ne elimina ne sorgono molti altri. Essi non si presentano solo 
come sofismo logici, ma anche come capovolgimenti di valori, di 
sentimenti e di volizioni. Si intrecciano tra loro formando un nodo 
inestricabile, e quindi si convertono in mezzi per trarre in inganno, 
per convincere, per guadagnare il consenso dell'altro. Solo quando 
Pesistenza possibile, nella sua identitá, vigila i sofismi ovunque 
essi sorgano, allora € possibile la vera comunicazione. 

La discussione razionale, quindi, mentre per sé si snoda all'in- 
finito, diventando perció vuota, come manifestazione della comu- 
nicazione esistenziale €, invece, in sé connessa, perché piena di con- 
tenuto. Chi ascolta non si predispone alla comprensione che gli si 
fa incontro col mero intelletto, perché ad esser colpiti sono i suoi 
impulsi sostanziali, che, soli, gli consentono di comprendere P'es- 
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senziale. Ció che sarebbe irraggiungibile al piú complicato sviluppo 
del pensiero guadagna all'istante la sua chiarezza. Solo in questo 
modo la discussione si mantiene nei suoi limiti e conserva il suo 
carattere di necessita. 

La discussione c'é solo nel dialogo. Non c'e quindi discussione 
quando ci si rivolge all'altro con un discorso che non implica alcuna 
risposta, per cui se questa si produce, si produce solo per stimolare 
il proseguimento del discorso, né quando non si risponde. Chi tende 
a monologhi unilaterali per sommergere di parole l'altro ¿ anche 
capace di tacere per nascondere la veritá. Il linguaggio € fecondo 
solo nel movimento che si instaura tra la comprensione che ascolta 
e la riflessione che risponde. Se si pianifica il dialogo si riduce la 
disponibilitá all'ascolto, se peró si discute casualmente di tutto ció 
che capita, si cade in un caos che distrugge l'itinerario di un dia- 
logo. Per questo c'é una speciale coscienza comunicativa che con- 
trolla tutto quello che viene in mente di dire nella ricerca discipli- 
nata della brevitá e della pregnanza. Dallo sforzo reciproco teso 
all'essenzialitá della comunicazione nascono le vere conseguenze del 
dialogo in cui uno realizza la chiarezza dell'altro perché la coglie 
e Vapprova. C'é una particolare soddisfazione nei reciproci inter- 
venti della discussione comunicativa. La deviazione piú frequente 
é quella di ascoltare alternativamente una chiacchiera qualsiasi senza 
direzione né contenuto, o quella di parlare per parlare, in cui chi 
parla, parla per sentire se stesso. 


4. Il tratto politico. Nell'esserci € inevitabile quella situazione 
in cui io e lP'altro siamo possibili antagonisti per lo spazio vitale, o 
possibili compagni per la realizzazione comune di fini concreti. 
Nel rapporto politico ciascuno dei due cerca di raggiungere qual- 
cosa che puó essere qualcosa di particolare e, pi indeterminata- 
mente, molte cose nel tempo. Poiché la decisione dell'altro € la con- 
dizione del successo della sua volontá, io mi sforzo di determi- 
narla a mio favore o di limitarla nei suoi effetti. 

La collisione degli interessi empirici dell'esistenza non genera 
necessariamente un rapporto politico insincero; l'insinceritá nasce 
solo se, attraverso il potere, non si decide la veritá né per me, né 
per il mio avversario. In questo caso o entrambi i contendenti sono 
insinceri perché non vogliono nulla come potere, oppure uno dei 
due che pure cerca la veritá, si ritrova impotente di fronte all'al- 
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tro, se la veritá non puó essere nello stesso tempo potere. Poiché 
Pesserci, come tale, £ indiferente alla veritá, gli interessi dell'esserci 
non sono sinceri nella loro manifestazione e nella loro lotta, e poi- 
ché ciascuno nel suo esserci € in collisione con l'altro, se voglio rea- 
lizzare il mio esserci devo prender parte all'attivitá politica ed en- 
trare nell'ambito dell'insinceritá. Nella luce che c'é tra Vessere e 
Vapparire, il compito dell'esistenza nell'esserci consiste nel trovare 
la via dell'autentica realizzazione dell'uomo anche sul piano degli 
opposti interessi empirici. 

Se il rapporto politico £ un mezzo per l'autentica realizzazione 
dell'essere, e quindi un'arte che io domino, allora mi ci trovo inse- 
rito col mio me stesso. Qui, nel momento decisivo, l'uomo emerge 
con il proprio se-stesso, e, arrischiando la sua esistenza nell'ambito 
politico, diventa in un certo senso un fattore politico. Allora un 
impulso che gli é estraneo penetra e spezza il rapporto politico, an- 
che se il soggetto deve continuare ad ubbidire alle sue leggi; que- 
sta € la massima tensione politica della manifestazione dell'esistenza 
possibile nell'esserci. L'ineliminabile rapporto politico, caricato del- 
Pinevitabile colpa dell'insinceritá, resta allora legato all'essere della 
trascendenza; in esso si conserva la disposizione esistenziale a un'at- 
titudine comunicativa diretta al fondamento di ogni esserci umano 
che, in un'utopistica idealitá, annullerebbe senz'altro il rapporto 
politico, mentre, nell'esserci temporale, € possibile proprio solo at- 
traverso questo rapporto che persiste come esigenza della situazione. 

Mentre la cormunicazione esistenziale rifiuta l'impiego dei mezzi, 
del potere e dell'inganno, il rapporto politico esige mezzi specifici 
di lotta e di inganno che in ogni momento minacciano di sopraf- 
fare Pesistenza possibile nella sua realizzazione. 

Al servizio degli interessi c'é un'argomentazione intellettuale in 
cui tutto si puó fondare e contraddire, l'arte consiste nell'imporre 
sofisticamente ció che non si puó rifiutare senza conseguenze. Quando 
non si riesce a convincere con le argomentazioni, e quindi falsa- 
mente, allora, per sfiancare l'avversario si ricorre, nella polemica, 
al rinvio senza termine, allesame di nuove possibilitá, al trasteri- 
mento ad altre istanze che dovrebbero decidere, per cui, alla fine, 
Punico problema é quello di verificare chi resiste piú a lungo. 

Nelle trattative si rispetta, almeno formalmente, il giudizio del- 
Paltro, sia che si sia in possesso di un potere superiore, sia che l'al- 
tro lo possa esercitare. Si tratta di leggi non scritte, ma a cui biso- 
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gna attenersi per non offendere la disponibilitá dell'altro. Si fa in 
modo che la forma della dichiarazione sia il piú possibile interro- 
gativa € ipotetica, in modo che sia VPaltro ad enunciarla positiva- 
mente. L'altro, allora, puó accettare qualcosa contro il proprio inte- 
resse, Oppure puó opporsi a quanto é detto; ció che soprattutto im- 
porta € Peffetto che sortisce. L'arte consiste nel conciliare la mas- 
sima compiacenza con la silenziosa perseveranza nella propria fina- 
litá non dichiarata. Si esprime allora una profonda comprensione 
per la situazione particolare dell'altro, lo si lascia esporre, si giunge 
in questo modo a conoscerla meglio e si finge la maggior disponi- 
bilitá possibile. Per dare all'espressione l'aspetto di un'apparente 
condiscendenza é importante una certa mobilitá nella trattativa. La 
rigiditá € quasi sempre un errore. Per creare un'atmosfera di tran- 
sigenza é necessario trovare sempre nuove proposte e nuovi com- 
promessi che, se anche di fatto si differenziano poco dall'imposta- 
zione di fondo, danmo comunque l'impressione di essere diversi. 
Poiché il rapporto é politico, in esso é assolutamente decisiva la pro- 
pria volontá. La mobilitá, che all'inizio € solo un mezzo per mo- 
strare disponibilitá e cortesia, torna a proprio vantaggio quando si 
tratta di sfruttare muove situazioni, di attuare ció che non si dice, 
di metter laltro, a sua insaputa, in posizione scomoda, in modo 
che improvvisamente appaia tutta la sua colpa. 

In ogni lotta dell'esserci ci sono spettatori, ossia altri esseri che, 
mossi dal proprio interesse, partecipano e a volte possono collabo- 
rare. Poiché Pesserci che combatte non tende solo a comprender 
se-stesso ma alla fine desidera anche aver ragione, nel rapporto po- 
litico € essenziale tener conto dell'opinione pubblica. Alla lunga non 
si puó condurre la vita solo con la violenza brutale, ció che si per- 
segue deve anche giustificarsi e creare un'immagine di sé. Per que- 
sto nelle argomentazioni politiche ci si appella a ció che in genere 
si considera valido, evidente, conveniente, decoroso, morale nei ter- 
mini in cui é accessibile a tutti. Un'emozione dell'uomo medio eso- 
nera da un'ulteriore fondazione, perché si dá per scontato che nes- 
suno si azzarderá a contraddirlo, a meno che non sia cosi abile da 
giocare anche contro la piú flagrante evidenza. 

Nel tratto politico si nascondono, a secondo della situazione, con- 
tenuti specifici, finalitá e interessi. Nella tensione tra l'incondizio- 
nata volontá di successo e l'impossibilitá d'esser sinceri, lesistenza 
puó addossarsi la colpa dell'imsinceritá per un esserci la cui possibi- 
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litá esistenziale non puó santificarne i mezzi. Soffrire la colpa non 
elimina ¡il dissidio nella coscienza dell'esistenza. Nell'incontro per- 
sonale di due operatori politici sembra conveniente non incontrarsi 
come esistenze; in politica, infatti, si ha a che fare con gli interessi 
dell'esserci, e qui non é il caso di intervenire con la propria essenza. 

Ogni uomo entra nel rapporto politico, che non € solo la forma 
dell'azione statale, ma é anche la situazione di ogni esserci umano. 
A questo punto resta da chiarire come il tratto politico si esprime 
nel commercio privato degli interessi e in generale. 

Se la forma del tratto politico fosse l'unica dominante, sarebbe 
annullata ogni possibilitá di comunicazione esistenziale. L'esistenza 
prende contatto con l'esistenza solo lá dove si spezza la relazione 
degli uomnini che tra loro combattono come nemici, ciascuno per il 
proprio esserci. Ma Passolutizzazione delle forme del tratto poli- 
tico fino alle piccolezze quotidiane, e persino nel rapporto con se 
stesso, risponde al tentativo di render possibile una convivenza in 
una condizione di relativa quiete, in cui nulla giunge apertamente 
ad una reale decisione. Le decisioni sono allora quei silenzi e que- 
gli insidiosi procedimenti in cui Pesistenza cessa di mettersi in 
contatto con Pesistenza. Come forma di vita, il tratto politico fa 
sparire sotto il suo velo VPesistenza possibile. Gli impulsi vitali del- 
Pesserci restano coperti dal manto della sua quiete e del suo ordine. 
Nel rapporto politico non c'é pid nessuno che valga per se stesso. 
Non c'é rispetto né amore, ma solo la forma delle relazioni ordi- 
nate e oggettive del potere e del rango. In fondo domina un sostan- 
ziale disprezzo per sé e, segretamente, per tutti gli altri. Si nutre 
rispetto solo per il potere, per il prestigio nell'opinione pubblica, 
per il denaro e per il successo. Ci si indigna solo quando si per- 
turba la quiete del reciproco inganno che si perpetua nella generale 
soddisfazione, e quando qualcuno dice come stanno le cose e le 
chiama col loro empio nome. 

Nell'individuo, quindi, V'assolutizzazione del tratto politico e in- 
dice della sua inconsistenza esistenziale. Quando il suo vuoto inte- 
riore si aggiunge a quello degli altri, la mancanza d'esistenza ge- 
nera tra loro particolari solidarietá. Coloro che per affinitá di ca- 
rattere, per comunanza di interessi, di situazioni e di odii si tro- 
vano d'accordo, hanno una fiducia reciproca che cammina di pari 
passo con la diffidenza e pensa al possibile tradimento. Questo at- 
teggiamento puó diventare essenziale a tal punto da indurre que- 
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sti uomini a trattare politicamente anche se stessi se trovano un'i- 
stintiva sicurezza nel coprirsi e nell'accomodarsi con argomenta- 
zioni sofistiche che rispondono ai loro scopi. Peró se alla fine si 
spezza il tratto politico come regime dell'esserci, allora non ci si 
converte piú alla possibilitá della comunicazione esistenziale, ma 
solo all'umiliante sacrificio del proprio se-stesso, o all'impertinente 
egoismo del proprio esserci. 


ll significato che assume per il filosofare la possibilita della comu- 
nicazione esistenziale. 


1. Evitare la concezione armonica del mondo come 
presupposto per l'autentica comunicazione. La sofferenza 
che nasce dal non poter realizzare una sufficiente comunicazione, 
e quindi il desiderio di giungere a se stesso in una comunicazione 
rivelatrice, é legato a un'originaria visione del mondo che non puó 
essere armonica. 

Quando, nella quiete di una totalitá trascendente, la mia persona, 
unita alle altre, compone una totalitá ordinata da simpatie, parteci- 
pazioni e azioni, allora esisto senza bisogno di inserirmi in quel 
processo che manifesta il mio me-stesso mettendo tutto in questione; 
si tratterrebbe, infatti, di una comunitá originariamente immobile, 
sostenuta dalla grandezza e dalla bellezza di questa totalitá traspa- 
rente, Solo quando non possiedo questa sicurezza sento il vero im- 
pulso verso la comunicazione. Allora l'unica realtáa che mi resta € 
quella che si manifesta in quell'esistere che si fonda e si mantiene nei 
rapporti reciproci, e in cui solamente é possibile scorgere l'armonia 
di un tutto come cifra dell'essere. Se so giá in anticipo che alla fine 
tutto si conclude bene, allora non ho piú bisogno d'accertarmi o di 
preoccuparmi. Solo se la sostanza € problematica e nessun sapere € 
in grado di coglierla, allora lotto perché la sua realizzazione mi si 
riveli nel mio realizzarmi nella comunicazione. 

Ma se ¿solo la mia coscienza, se qualcosa diventa importante solo 
perché importa a me, allora agisco unicamente in base a leggi morali 
nella certezza di essere nel giusto, corne se un uomo, da solo, potesse 
essere e porre in essere la veritá. Se credo a questa azione morale 
che nasce da una semplice riflessione e che non si ripromette alcun 
risultato morale, ma solo buone conseguenze in sede metafisica, al- 
lora, anche nel mio isolamento, ho giá l'impressione di appartenere 
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al vero essere grazie al mio retto operare. La sola azione morale ¿ 
gia suficiente a offrirmi tranquillitá, la comunicazione non € pin 
importante, perché la veritá € presente nella solitudine etica dell'io 
autonomo, come accade nell'unione mistica. Ármonizzando tutto su 
basi morali, questa fede diventa, di fatto, una funzione della propria 
clausura, Le situazioni-limite restano nascoste, mentre sono proprio 
esse che, lacerando ogni essere che si chiude in se stesso e mostrando 
il problematicismo di ogni nostra conoscenza, pongono in movimento 
quell'attivitá incondizionata che dal proprio se-stesso si dirige all'al- 
tro se-stesso. In esse si cerca ció che produce la certezza dell'esistenza, 
sulla cui base € possibile uno sguardo nella trascendenza che, come 
supposta conoscenza o come fede, fa naufragare la comunicazione 
e, quindi, l'esistenza possibile. 

La comunicazione e per gli uomini un'origine decisiva solo quan- 
do manca la sicurezza definitiva nelle oggettivitá impersonali, nel- 
Pautoritá di uno Stato e di una Chiesa, in una metafsica oggettiva, 
in un valido ordinamento etico di una vita, in una conoscenza onto- 
logica dell'essere. Sotto certe condizioni queste sicurezze possono 
essere per me forme empiriche della mia conoscenza e della mia 
volontá nelle quali io vivo, se peró non si radicano storicamente 
nella comunicazione esistenziale, non sono certezze incondizionate 
che fondano la vita. 

In questa comunicazione la coscienza d'essere dell'esserci deve 
sopportare di non esser tutto, di non poter entrare in reale comuni- 
cazione con tutto e di dover restare in relazione senza comunicazione. 

Nessun sistema filosofico puó pretendere di possedere la veritá 
definitiva se gli uomini instaurano tra loro un rapporto di auten- 
tica comunicazione; infatti anche il sistema della veritá puó essere 
conquistato unicamente nel processo con cui giungo a me stesso, 
e puó essere realizzato nel pensiero trascendente alla fine dei giorni, 
quando si estingue ogni tempo e ogni processo. 

Sarebbe assurdo presentare la sicurezza oggettiva e la comuni- 
cazione esistenziale, che per sé evita una concezione armonicistica 
del mondo, come due possibilitá tra cui scegliere, o privilegiarne 
una e pretendere di dimostrarla come vera. Questa alternativa non 
si pone. Se la penso, giá pongo un termine come condizione del- 
Paltro, infatti, non vedo davanti a me due vie che, nella loro ri- 
spettiva realtá, sono sullo stesso piano, perché nel momento in cui 
cerco di chiarirmi Valternativa, gia tendo verso uno dei suoi ter- 
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mini. Ogni cammino intrapreso € un rischio per leternitá, in cia- 
scuno di essi puó solidificarsi un'ingannevole certezza di sé, cosi 
come pud prendere avvio un'ascesa della coscienza verso la veritá. 
Importante é cercar di giungere ai limiti dell'abisso, in cui non si 
decide in base al giudizio della veritá vigente, ma si sceglie in base 
all'impulso profondo che guida la vita. Inutile € solo la posizione 
di mezzo che coglie tutto e nulla. Nella scelta che si compie tra 
pensieri vivi, e non tra alternative intellettuali, ció che inevitabil- 
mente si decide é che io mi rendo conto autenticamente solo del- 
Porigine conquistata nella scelta, e che nel comprenderla avverto 
la sua incomprensibilitá di fondo, mentre comprendo Paltro solo 
nella sua manifestazione e non in se stesso e nella sua possibile 
origine. Ma la volontá di comunicazione deve essere anche comt- 
nicazione con quest'altro nella estraneitd. Davanti a lui vorrei do- 
mandare, ascoltare e avanzare richieste, dopo di ché, o mi convinco 
e passo al suo mondo o riconosco la falsitá della forma della sua 
autocomprensione. É comunque impossibile che ¡o ritenga sincero 
chiunque altro, o che chiunque altro consideri sincero me. Questa 
possibilitá non mi lascia tranquillo. Non mi posso accordare con 
Paltro come se fosse un dato, ma per esigenze di veritá, mi si deve 
concedere di porlo in questione, e, se lo credo nella non-veritá, di 
richiamarlo facendo appello alla sua libertá. Se ci fosse una menta- 
litá che evitasse questa problematizzazione, come nel caso di un'au- 
toritá che proibisse la discussione con coloro che essa considera ere- 


tici, detta mentalitá, per questa proibizione, avrebbe ¡i caratteri della 
non-veritá. 


2. Possibile negazione della comunicazione. Se la di- 
sposizione originaria dellesistenza alla comunicazione puó essere 
un'imprescindibile condizione filosofica, ció non toglie che puó es- 
sere anche negata e interpretata in altra maniera, 

a) Possiamo dire che nella filosofia dell'esistenza si dispiega un 
soggettivismo inconsistente e insostenibile che esagera presuntuosa- 
mente l'importanza della propria persona, che c' un individuali- 
smo stravagante, che Puomo, senza patria, in uno sconsolato iso- 
lamento, si costruisce una comunicazione fantastica e di fatto ine- 
sistente, in cui, confondendo ogni cosa, pensa di essere Dio. 

Una critica del genere si limita a cogliere solo possibili devia- 
zioni. ln essa si confonde lesistenza possibile con la persona empi- 
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rica, mentre una simile confusione si produrrebbe solo se ¡o cer- 
cassi di giustificare con idee della filosofia esistenziale qualcosa che 
appartiene al mio esserci. Non c'é esistenza se non nella comunica- 
zione autocosciente, in cui solamente io annullo il mio isolamento 
e conquisto l'origine che non ha, a suo sostegno, alcun fondamento, 

Per chi non procede dalla propria possibile esistenza queste 
obiezioni critiche sembrano evidenti, mentre per la filosofia dell'e- 
sistenza sono domande radicali. Se la filosofia é veramente dell'esi- 
stenza queste critiche non la riguardano, mentre diventano peri- 
colose quando la filosofia dell'esistenza, tradotta in formulazioni 
oggettive, € considerata come un sapere e non come la possibilitá 
di un appello. 

Nel trascendere filosofico la discussione si modifica rispetto al 
sapere oggettivo, perché nell'ambito delle fondazioni ci si muove 
al di lá di tutte le fondazioni. Qui lP'unico accordo possibile e la 
risposta che si dá al movimento del proprio trascendere, Il primo 
errore che si commette nel rifiuto o nella fissazione dottrinaria di 
una filosofia dell'esistenza é quello di separare le proposizioni del 
contesto, e di pensare in modo oggettivo e razionale. Anche se la 
veritá filosofica non puó prescindere dall'esprimersi in concetti uni- 
versali, la veritá di questi concetti non sussiste per sé, e anche se 
non e relativa, nel senso di insignificante, é senz'altro relativa la 
sua manifestazione intellettuale e oggettiva. Poiché l'essere non ¿€ 
una generalitá assoluta, ma ogni generalitá é in esso compresa; 
poiché non sussiste come un oggetto visibile chiuso in se stesso, ma 
e lacerato; poiché la nostra origine ultima é Vesistenza possibile e, 
come esistenza, esiste solo con le altre esistenze senza mai essere la 
totalitá; per tutto questo, nessuna veritá oggettiva potrá mai essere 
assoluta, ma ogni oggettivitá sará sempre relativa. Mentre la di- 
scussione logicamente vincolante puó cogliere solo l'universale, la 
veritá filosofica che lo trascende, se parte dall'origine dell'esistenza, 
puó chiarirsi nella comunicazione. Dal punto di vista logico non e 
quindi sensato rifiutare le obiezioni sopra formulate. Resta solo da 
chiedere se, attraverso la realtá dell'esistenza possibile, io sono inte- 
riormente convinto della loro veritá o se invece sono convinto che 
esse non sfiorano neppure la direzione in cui si muovono i pen- 
sieri che chiariscono l'esistenza. 

5) Un'altra possibile negazione della comunicazione e quella che 
dice: P'uomo, in definitiva, € solo se stesso. Conquistare l'wmanitá 
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significa solo accogliere in sé la ricchezza del mondo. In veritá l'uomo 
¿ solo una monade senza finestre. La comunicazione é veramente 
impossibile perché l'uomo non puó uscire da sé, € fondamentalmente 
estraneo all'altro e Valtro resta un enigma per lui. La comunica- 
zione non e che l'ampiezza e la pienezza del proprio mondo inte- 
riore. In definitiva, per me, tutto é un'immagine; posso commuo- 
vermi profondamente, ma resto comunque legato a me stesso. Con 
lampiezza del mio me stesso posso aspirare a raggiungere i confini 
del mondo, ma non posso aspirare alla comunicazione che non esi- 
ste in assoluto. 

Anche qui non é possibile una confutazione logica, perché non 
si tratta di una conoscenza, ma di atti della possibile libertá che 
in se stessi si chiariscono solo mediante affermazioni e controaffer- 
mazioni. Chi parla in questo modo nega, nel momento stesso in cui 
parla, la sua disponibilitá alla comunicazione. La contrapposizione 
tra ricchezza e povertá di contenuti vitali € del tutto eterogenea ri- 
spetto all'apertura e alla chiusura del se-stesso. La comunicazione 
con l'altro si realizza solo se l'altro non mi si converte in immagine, 
solo se resta completamente se-stesso ed io me stesso, solo se nes- 
suno si trasforma nell'altro, e se ciascuno sa che proprio qui é cu- 
stodita la possibilitá di giungere a se stesso. 

c) La negazione della comunicazione accetta anche che si chieda 
freddamente e bruscamente che cos'é la comunicazione e come la 
si puó raggiungere. Si vuol sapere in modo conciso di che si tratta 
e che cosa si deve fare. Se poi non si giunge ad una risposta chiara 
che sappia indicare atteggiamenti e forme di comportamento, al- 
lora, evidentemente, non c'é alcuna comunicazione. L'uomo ha bi- 
sogno di compiti da realizzare, non di parole. Importante é indi- 
care compiti e portarli a compimento. Ma comprendere l'altro non 
€ assolutamente compito mio. 

Chi parla cosi e pone simili domande si comporta come la co- 
scienza in generale di un esserci vitale, non come esistenza possi- 
bile. Infatti, la coscienza in generale, quando pensa l'essere, vuol 
averlo davanti agli occhi come un oggetto, e quando agisce vuol 
realizzare un fine che si possa determinare e trasmettere in base a 
un piano realizzabile. Perció, dal suo punto di vista, ha diritto di 
rifiutare tutte le asserzioni chiarificatrici dell'esistenza e di ritenere 
che con esse non si dice nulla. 
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Ma se l'uomo, che fondamentalmente é esistenza possibile, si 
comporta solo come coscienza in generale, allora, con una nega- 
zione definitiva, si sottrae all'esigenza interiore della comunicazione. 
Se si colloca nel punto di vista dell'oggettivitá non é piú in grado 
di cogliere nulla di specifico. 

La negazione fondamentale della comunicazione esistenziale, 
quando é seriamente pensata e realmente creduta, esprime o quella 
visione del mondo in cui coloro che vi prendono parte possono 
trattare solo sulla base di oggettivitá palpabili, o Virrazionalitá del- 
Poscura vitalita. 

Ma la volontá di comunicazione e quel sapere che scaturisce dalla 
libertá e per il quale, nella manifestazione dell'esserci, io sono l'esi- 
stenza possibile che, manifestandosi, puó conquistare il proprio es- 
sere. Questa é la via della propria realizzazione e la condizione di 
tutti gli altri. 

Nelle forme del filosofare si combatte quella lotta silenziosa per 
Papertura. Per il filosofare che parte dall'origine della propria rea- 
lizzazione deve valere uno specifico criterio di veritá che non é og- 
gettivo. Un pensiero + filosoficamente vero nella misura in cui la 
sua esecuzione mentale esige comunicazione. Se si nega questo cri- 
terio, l'autochiusura che si determina colloca la veritá nell'isola- 
mento della pura oggettivitá e cade nella sofistica. Se invece si ac- 
cetta l'istanza di questo criterio, il filosofare coglie la veritá in quel- 
Poggettivitá di cui ci si € appropriati in comunita. 


3- Dogmatica e sofistica. La filosofia, che é presentata come 
una costruzione oggettiva ed € ritenuta dal suo creatore e dai suoi 
cultori come Punica vera, é radicalmente priva di comunicazione. 
Nell'enunciare dogmaticamente la veritá essa la presenta come qual- 
cosa di sussistente. La sua forma é quella della scienza particolare 
in cui Punica cosa da fare € quella di cercare e di trovare lungo il 
cammino la veritá che vale oggettivamente per tutti e che puó essere 
trasmessa mediante dimostrazioni e confutazioni. 

Ma se la filosofia, a differenza delle scienze particolari, si dirige 
alla totalitá dell'essere, allora o esiste imteramente o non esiste. Se 
come conoscenza della totalitá dell'essere fosse vera per sempre, al- 
lora, filosofando nell'isolamento della mia individualitá, dovrei di 
fatto conoscere core conosce un ricercatore, ed esigere da ogni es- 
sere razionale che ammetta ció che per me e intelligibile. Chi pos- 
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sedesse la veritá in questa forma possiederebbe, come la divinitá, 
quell'unica veritá che esclude tutte le altre, e quindi dovrebbe con- 
siderare se stesso come l'unico che ha conosciuto la veritá. Siccome 
gli altri non la possiedono, dovrebbero riceverla da lui, dovrebbero 
seguirlo o perdurare nell'errore. Poiché la coscienza dell'essere di 
questo filosofo e legata all'universale validitá e razionalitá della sua 
veritá (e non alla veritá della cifra per lui storica), di fronte ad una 
mancanza d'assensi, non puó evitare di assumere un atteggiamento 
poco disposto ad una autentica comunicazione. Egli puó aver solo 
discepoli, non amici, solo avversari e non esistenze autonome che 
intervengono con lui nella lotta che caratterizza la comunicazione. 

Le forme della discussione filosofica si riducono, in un atteggia- 
mento del genere, all'innocuitáa delle abituali oggettivitá stabilite 
nel gioco intellettuale. Ma contro il tentativo di giungere, attraverso 
queste innocuitá, alle origini, sorgono forme di discussione che si 
oppongono alla manifestazione. 

La tecnica della riflessione all'infinito, che nel dialogo non cerca 
la comunicazione, ma la giustificazione del proprio non-essere che 
peró si presenta come essere e cerca negli altri la propria afferma- 
zione, consente di argomentare, senza assoggettarsi ad alcuna idea, 
su qualcosa che si suppone conosciuto e conoscibile, senza realiz- 
zare alcun progresso. E sempre valido qualsiasi genere di formule 
razionali che poi vengono sostituite da altre, oppure c'é un appa- 
rato concettuale che si considera valido per tutti e che € da difen- 
dere in queste discussioni senza fine. Se a questa sorda autoaffer- 
mazione si rende chiara l'esigenza di un'apertura, se l'argomentare 
glunge a un punto in cui é necessario fare un discorso vero e for- 
nire risposte autentiche, allora non restano che giri di parole che 
interrompono la conversazione e che, in contrasto con il linguag- 
glo che fino allora cercava insistentemente di ottenere l'assenso del- 
Paltro, dimostrano l'effettiva mancanza di una volontá di comuni- 
cazione, causata evidentemente da una falsa coscienza. Espressioni 
come: «questo non si capisce », «con ció non si puó far nulla », 
« non interessa », «occorre distinguere per poter capire », sono fis- 
sazioni che, nel filosofare essenziale, sono sempre false. 

Oltre a questi metodi grossolani per rifiutare la comunicazione, 
ce ne sono altri pia fini che, essendo meno appariscenti, possono 
trattenere nell'inganno piú a lungo. 
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Nella discussione filosofica assunto é sempre legato alla per- 
sona, se cosil non fosse, l'assunto sarebbe una semplice esattezza, 
una mera particolaritá, non certo filosofia. L'obiezione che non si 
deve trattare la cosa personalmente, che bisogna evitarlo, é equi- 
voca. L'istintiva personalizzazione dell'assunto in relazione alla mia 
individualitá empirica per un interesse egocentrico avrebbe senz'al- 
tro un significato nichilistico, ma lP'assunzione personale dell'esi- 
stenza possibile in relazione all'essere dell'anima, nell'altro e in se 
stesso, € l'autentica veritá nel filosofare. Chi, in questo senso, non 
assume personalmente le cose, non é presente in esse. Il rifiuto o 
il buon accomodamento richiesti da questa obiezione possono es- 
sere giusti nel primo senso, ma, nel secondo senso, possono espri- 
mere la cattiva intenzione di chiudersi in se-stesso. Nel con-filoso- 
fare l'aspetto personale e il sottofondo che risuona come coscienza 
morale e la critica dell'assunto che costituisce il contenuto imme- 
diato del dialogo. 

Una seconda tecnica consiste nel non rispondere e nel limitarsi 
ad assumere quanto detto dall'altro come un puro e semplice con- 
tenuto. Il possesso intellettuale della moltitudine delle formulazioni 
razionali della storia della filosofia esprime una recettivitá diligente, 
in cui peró si puó anche perdere ogni contatto con lorigine di tali 
riflessioni. Quando, nel dialogo che va alla ricerca di comunica- 
zione, qualcuno dice qualcosa per un impulso filosofico originale, 
allora é comodo e, in apparenza, logicamente plausibile isolare quanto 
e detto e segnalarlo come una posizione filosofica gia nota. L'altro 
riceve quanto é stato cosi esteriorizzato, lo include in una delle sue 
caselle, e lo separa dalla persona, dall'origine e dalla situazione, 
finché non si rende conto di questo gioco. Seguendo un simile me- 
todo, non si é presenti col proprio se stesso, ma solo con un appa- 
rato concettuale che segretamente é mosso da cattivi sentimenti per- 
sonali. Trasformare la filosofia nell'assunto di un'oggettivitá pura- 
mente razionale e atemporale consente questa inessenzialitá priva 
d'esistenza e questa barbarie intellettualmente addestrata. 

Un terzo metodo per evitare la comunicazione nella coesistenza 
filosofica € legato alla schematica del mondo che fu dominante nel 
XIX secolo e che nasce dall'autonomizzazione della molteplicitá 
delle sfere spirituali. La comunicazione autentica, invece, é possi- 
bile quando tutte le sfere sono ridotte a mezzo, e in ciascuna di 
esse mi unisco al contenuto della veritá. Ma se l'autonomia delle 
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sfere é considerata come una struttura ultima che vale assolutamente, 
allora si mortifica la comunicazione in due modi. L'autonomia delle 
sfere conserva la sua validitá che, soggettivamente, si manifesta 
come reciproca negazione, per cui ciascuna sfera si erge come un 
muro di separazione che impedisce di entrare nell'autentica veritá 
dell'esistenza. Oppure si salta da una sfera all'altra per eludere la 
comunicazione perché, se € vero che devo esprimere il mio essere 
in una sfera, e altrettanto vero che questa muta a piacere. Ció che 
fino a poco prima era sociale, ora lo considero improvvisamente 
come ufficiale o amichevole e viceversa; ció che era etico, ora lo 
considero come politico e poi come estetico. Entro in una sfera e 
poi Pabbandono quando la cosa diventa seria, e cosi, sottraendomi, 
mi comporto come se mai ci fossi veramente stato. É come se avessi 
molte anime senza esser mai me stesso. 


4. Comunitá del filosofare. L'autentica discussione filoso- 
fica € un con-filosofare in cui, attraverso contenuti positivi, le esi- 
stenze entrano in contatto tra loro e reciprocamente si dischiudono. 
Ma come gli uomini sono mossi piú da passioni e da vuoti intendi- 
menti che dall'amore presente e dalla ragione riflessa, cosi i filosofi, 
fin dalPantichita, fecero giustamente dipendere la comprensione filo- 
sofica da un'essenza originariamente etica del singolo (e non, ad 
esempio, da una specifica capacitá o da un'abilitá particolare). Con- 
vinti che la veritá filosofica non é accessibile a chiunque, essi con- 
siderarono la discussione filosofica come un'apertura in cui potersi 
riprendere dalle deviazioni. 

La veritá essenziale che riguarda l'essere nasce solo nella comu- 
nicazione a cui é legata. Mentre nell'indagine positiva delle scienze, 
la persona é cosi indifferente che lostilitá personale non costituisce 
un ostacolo all'effettiva ricerca della cosa, la veritá filosofica € in- 
vece una funzione della comunicazione con me stesso e con Paltro. 
E infatti la veritá con cui vivo e non solo quella con cui penso; € 
la veritá che realizzo perché ne sono convinto e non solo quella 
che conosco; nel realizzarla torno a convincermene, e non con le 
sole possibilitá del pensiero. E la coscienza della solidarietá nella 
comunicazione che essa stessa produce e sviluppa. La vera filosofia, 
quindi, puó realizzarsi solo in comunitd. La mancanza di comu- 
nicazione del filosofo € un indice della non-veritá del suo pensiero. 
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La solitudine imponente e maestosa dei grandi filosofi non € una 
solitudine cercata, ma l'immenso sforzo del loro pensiero verso 
quella comunicazione autentica che non si risolve in anticipazioni 
e surrogati. 

Il primo grado della comunitá del filosofare € la disponibilitá ad 
ascoltare e ad afferrare quanto d'essenziale € stato concepito; si 
giunge cosi ad una felice familiaritá anche se non ad una solida- 
rietá sostanziale. Il secondo grado é la solidarietá che si raggiunge 
nel legame reciproco attraverso la continuitá del pensiero comune; 
allora, nel pericolo del dubbio, che € Pinevitabile articolazione del 
pensiero che vuol giungere in profondita, la solidarietá diventa l'ori- 
gine della certezza comunicativa. 


5. Conseguenze per la forma della filosofia. Se la ve- 
ritá filosofica ha la propria origine e la propria realtá nella comu- 
nicazione sembra ovvio considerare il dialogo, in contrapposizione 
allo sviluppo dogmatico, come la forma adeguata della comunica- 
zione del filosofare. Se la filosofia non sussiste come prodotto ogget- 
tivo, se € veritá solo se, a sua volta, si fa origine in una comunica- 
zione, allora la comunicazione della filosofia ha bisogno non solo 
della comprensione oggettiva dei suoi contenuti, ma anche di in- 
contri e rispondenze, quindi di appropriazione e interiori trasfor- 
mazioni. Ora, potrebbe sembrare che l'oggettivazione della comu- 
nicazione nel dialogo sia necessaria ad ogni filosofia per parteci- 
parsi, in modo che il lettore sia invitato ad una possibile partecipa- 
zione in un'effettiva comunicazione esistenziale che si manifeste- 
rebbe in questo dialogo. 

Ma non é cosi. 11 dialogo, cosi com'? linguisticamente fissato, e 
solo una delle forme linguistiche impiegate dalla filosofia per comu- 
nicarsi al lettore. Anche il dialogo inteso come opera ha bisogno, 
se € filosofico, di un completamento o di una realizzazione in chi 
lo riceve. Una partecipazione dell'altro alla comunicazione esisten- 
ziale non richiede solo una semplice comprensione, ma anche una 
nuova e propria realizzazione. 

Ma allora la comunicazione esistenziale non si esprime giá dia- 
logicamente come un'argomentazione dialettica limitata a problemi 
oggettivi. Per questo i dialoghi platonici non esprimono la comu- 
nicazione di esistenze possibili, ma solo la struttura dialettica della 
conoscenza intellettuale. Platone sa bene che la veritá riluce solo 
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tra amici, in ore fortunate, e che non la si puó esprimere in un'o- 
pera linguistica. Talvolta si legge il Convito come se fosse la mani- 
festazione di un'autentica rivelazione, ma é discutibile che in Pla- 
tone si trovi quella che noi chiamiamo comunicazione. Per il greco 
dai sentimenti elevati e legato alla forma, la comunicazione sembra 
estranea a ció che egli considera essere. Áncor meno sono espres- 
sioni di un filosofare comunicativo l'artificiositá dei dialoghi di 
Giordano Bruno, di Schelling e di Solger, dove non si manifesta 
un reale incontro d'esistenze, né sussiste quell'agile e vivace dialet- 
tica dei primi dialoghi di Platone. 

Se il dialogo deve essere la forma oggettiva della comunica- 
zione, allora il movimento razionale del pensiero dovrebbe essere 
solo lelemento della manifestazione di una comunicazione nelle 
situazioni reali della vita. 11 dialogo di un poema che ci pone di- 
nanzi la personalitá in un mondo, e in esso la fa parlare e argo- 
mentare, sarebbe il modo di manifestarsi di un vero dialogo filo- 
sofico, in cui la conversazione non sarebbe solo una forma finita di 
partecipazione, ma l'espressione della relazione esistenziale di due 
uomini. Un dialogo del genere sarebbe filosofico se il suo contenuto 
fosse un vivo movimento razionale (e non come quasi sempre ac- 
cade nelle opere letterarie, un colloquio come manifestazione di 
una comunicazione immediata e limitata a ció che é solo reale e ad 
osservazioni aforistiche), e, soprattutto, se non intervenisse un ar- 
gomentare impersonale, ma ogni pensiero si radicasse nella realtá 
esistenziale delle personalitá in gioco. Da questo punto di vista i 
romanzi di Dostoevskij; e soprattutto i fratelli Karamazov, sono 
un'opera filosofica di genere particolare. Dal punto di vista estetico 
contengono troppe argomentazioni, da quello filosofico troppa sto- 
ria filosoficamente irrilevante e insignificante. Questa doppia insod- 
disfazione che si genera nel lettore non impedisce a quest'ultimo 
di sentirsi colpito dal contenuto filosofico che qui, connesso al pro- 
blema della comunicazione, parla in una forma che costituisce un 
richiamo penetrante. Nei momenti critici dei dialoghi di Shakespeare 
incontriamo posizioni filosofiche che hanno un loro peso, non per 
il loro contenuto isolato, ma per la situazione, per il momento, e 
per il loro carattere comunicativo; in essi tuttavia, a differenza che 
nei fratelli Karamazov, si trova solo raramente quell'avvincente e 
penetrante richiamo del dialogo filosofico nella realtá delle azioni 
e dei comportamenti. Al lettore manca la soddisfazione ultima, per- 
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ché ció che sperimenta € il naufragio di un'idea vera che sfugge 
sempre anche se ha acquistato una certa forma. Le rare e indimen- 
ticabili frasi dí Shakespeare giungono indirettamente, al limite della 
forma, ad una profonditá filosofica maggiore di quella raggiunta 
dai dialoghi razionali e molto circostanziati di Dostoevskij. In ogni 
caso la profonditá massima delllumana esistenza possibile non pud 
prender forma. 

Il dialogo, per quanto sia efficace, non e mai la forma adeguata 
con cui la filosofia si trasmette, perché, nel suo complesso, il filo- 
sofare non puó mai oggettivarsi come si oggettivano le figure del- 
Partista. Se questo fosse possibile, allora il dialogo sarebbe la vera 
forma della trasmissione filosofica, perché la filosofia, che nasce nella 
comunicazione, in essa tornerebbe a realizzarsi e ad accertarsi. 

Se la forma della filosofia non puó essere dogmatica come quella 
della scienza, né dialogica come quella delle opere letterarie, non e 
neppure possibile stabilire per essa un'altra forma che sia lP'unica 
vera. Se mai ci fosse, questa forma dovrebbe essere tale d'aver sem- 
pre presente il problema della compartecipazione, in modo che la 
comunicazione non cessi d'essere origine e meta. 

L'esigenza di una soddisfacente comunicazione é propria della 
coscienza in generale per la quale non esiste ció che non é comuni- 
cabile; giá dalla raziomalitá del nostro esserci nasce l'esigenza di 
raggiungere la massima comunicabilitá possibile, che € un carat- 
tere della veritá. Se si riferisce a contenuti oggettivi, la comunica- 
bilitá € di genere particolare e diventa immediatamente oggetto di 
una scienza specifica. 1l pensiero filosofico si riferisce alla totalitá 
dell'essere, ma la coglie solo perché la fonda. Mentre la coscienza 
in generale, con la sua razionalitá, conosce il dato, il pensiero filo- 
sofico produce la realtá che apprende: questa realtá e originaria- 
mente la comunicazione esistenziale, e il pensiero € la forza che 
fonda la comunitá per esseri che esistono per sé, a differenza della 
formazione di collettivitá generate da interessi, violenze e autoritá, 

Se la forma del filosofare deve servire alla realizzazione della 
comunicazione esistenziale, di essa si puó dire, negativamente, che 
non é totalmente realizzabile, ma che nelle fessure che conserva, 
rimane Vesigenza di una trasformazione nella realtá del pensiero, 
che, lungi dal fissarsi in una figura, puó entrare, trasformandosi, 
in tutte le forme possibili, per poi ritirarsi di nuovo. Positivamente 
la forma del filosofare € giustificata dall'esigenza di partecipare 
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attraverso la coscienza, ai modi della conoscenza, alla certezza, alla 
veritá, alla personalitá e ai metodi; la pluridimensionalitá della chia- 
rezza dell'esserci e dell'esistenza nell'esserci si chiarisce in una lo- 
gica filosofica che € il centro del filosofare, anche se non esprime 
alcun contenuto dell'esistenza nel suo riferimento alla trascendenza. 
A questo contenuto aspirano le forme del trascendere nello stato di 
sospensione in cui si trovano nel mondo, l'appello all'esistenza, Ve- 
vocazione della trascendenza, senza che nessuna forma possa rea- 
lizzare per sé, la quiete del sapere assoluto. Poiché il filosofare, 
quando giunge al fondo della sua realtá, é costretto ad abbando- 
nare tutte le forme determinate, anche se le utilizza tutte per le 
sue possibili realizzazioni comunicative, esso dovrá distanziarsene 
e non risolversi in alcuna di esse. 

Il criterio inoggettivo della veritá di ogni filosofare é sempre la 
comunicazione che in esso si chiarisce e si realizza. La questione 
fondamentale é quella di stabilire: quali pensieri sono necessari per- 
ché sia possibile la comunicazione piú profonda? 

Quando mi si spezza tutto ció che per me ha validitá e valore, 
restano gli uomini con cui sono in comunicazione e, con essi, ció 
che per me é essere autentico. 
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STORICITA 


Origine della storicita. 


1. Coscienza storica e coscienza della storicitá. Chia- 
miamo coscienza storica la conoscenza della storia intesa non come 
conoscenza generica dell'accaduto cosi come sempre e dovunque po- 
trebbe accadere, ma come comprensione dell'accaduto in base alle 
prernesse oggettive del nostro esserci attuale e in base all'alteritá che 
compete nell'eventualitá della sua realizzazione storica che é sem- 
pre unica e irripetibile. Questa coscienza storica si realizza nell'am- 
bito delle scienze storiche e si mantiene nel quadro panoramico e 
comprensivo di una storia universale e nella capacitá, pur sempre 
limitata, di interpretare il presente partendo dal proprio passato. 
Con la coscienza storica stiamo di fronte all'accaduto solo a livello 
conoscitivo e investigativo, perché le nostre considerazioni non vanno 
oltre la richiesta delle cause. Anche il presente, quando é oggetti- 
vato, é considerato come se gia fosse accaduto. Il sapere storico, 
inoltre, si rivolge all'ambito pubblico, a quello sociologico e poli- 
tico, alle organizzazioni e ai costumi, alle opere e ai risultati. La 
sua realtá non mi riguarda come individuo nella sua specifica sin- 
golaritá, ma come caso particolare dell'uomo attuale o dell'uomo 
in generale che solo per caso vive oggi, per cui nella sua cono- 
scenza € limitato ai contenmuti finora accaduti, anche se non é limi- 
tato nel modo di conoscerli. In questo genere di conoscenza, non 
mi esprimo come singolo individuo, ma come coscienza in gene- 
rale, e come soggetto conoscente sono separato dall'oggetto che co- 
nosco. 
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Tutt'altra cosa e la coscienza della storicitá in cui il se-stesso si 
rende conto dell'unicitá della sua storicitá. Questa coscienza della 
storicitá, che é propria dellesistenza, nella sua origine € sempre per- 
sonale. In essa mi rendo conto di essere in comunicazione con altri 
se-stessi che possiedono una loro propria storicitá; nella mia mani- 
festazione sono temporalmente legato a una successione di situa- 
zioni irripetibili e di circostanze date. Ma mentre l'essere storico 
degli oggetti, cosi come credo di conoscerlo, € storico per me, ma 
non in se stesso, io, nella storicitá del mio essere, mi so come sto- 
ricitá. Qui essere e conoscere sono, nella loro origine, inseparabil- 
mente connessi. La storicitá dell'essere e il sapere che la riguarda, 
sono concettualmente separati, ma, esistenzialmente sono a tal punto 
connessi che una non é senza l'altro; ossia senza sapere, senza una 
chiara e consapevole comprensione non c'é alcuna storicitá dell'es- 
sere, cosi come senza storicitá dell'essere non c'é alcun sapere. La 
separazione dei due termini mi ridurrebbe a oggetto di conoscenza. 
Ma ció che teoricamente so di me stesso, ogni mio particolare e 
ogni mia oggettivazione non coincide con ció che propriamente ¡o 
sono. Quando ho ben compreso e posseduto i miei aspetti partico- 
lari e le mie oggettivazioni, questi mi si ripropongono fusi nell'at- 
tivo processo della storicitá della mia esistenza possibile. Non si puó 
rappresentare con un pensiero esente da contraddizione l'identitá 
che si realizza nel se-stesso tra il sapere che si raggiunge nella co- 
scienza della storicitá e la storicitá nella sua realizzazione; quanto 
we di piú certo e piú chiaro dell'esistenza €, per la teoria, assolu- 
tamente inconcepibile. 

Partendo dalPorigine della storicitá anche ció che e storico viene 
da essa assorbito perché, se cosi non fosse, altro non sarebbe se non 
un evento qualsiasi, valutato positivamente o negativamente dalla 
realtá del presente. La mia conoscenza teorica della storia, oltrepas- 
sando tutta la scienza storica, diventa funzione dell'esistenza pos- 
sibile, in quanto ¡ suoi contenuti e le sue immagini mi riguardano, 
mi parlano, mi chamano in causa o mi respingono perché, lungi 
dall'essere figure lontane che sussistono chiuse in se stesse o in altra 
maniera, esse sono fatte proprie dalla coscienza filosofica della sto- 
ricitá che le converte in funzione di quell'eterno presente che e Pesi- 
stere. La coscienza che il singolo possiede della storicitá, e che si 
realizza estendendosi in questo immenso spazio, é vera se si traduce 
nell'attivitá del presente, € falsa se si riduce a mera immagine da 
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contemplare. Solo nella coscienza della storicitá il sapere storico pos- 
siede la fonte del suo senso. Le scienze storiche si limitano a for- 
nire il sapere che poi si converte in elemento di questa coscienza. 
Ogni analisi distaccata, ogni ordinamento oggettivo e ogni inda- 
gine causale é solo uno stadio intermedio della pura teoria che ma- 
nifesta la sua forza nella capacitá di produrre risultati da poter tra- 
sformare nell'autentica coscienza della storicitá di un se-stesso at- 
tualmente esistente. 

La coscienza della storicitá € la chiarezza dell'effettiva storicitá 
dell'esistenza nell'esserci. 


2. L'essere assoluto e la storicitá. Se cerco di pensare Ves- 
sere assoluto naufrago nel tentativo. 

Infatti, o lo penso come trascendenza, e allora, se questa non é 
nulla, € cosi come appare, ossia qualcosa di particolare, perché il 
mio pensiero coglie nel mondo una cifra della trascendenza e non 
la trascendenza stessa. Posso parlare direttamente dell'assoluto solo 
in un pensiero astratto che torna ad annullare se stesso. Tuttavia, 
questo pensiero, anche se resta vuoto in se stesso perché lo com- 
prendo solo in generale, mi consente di rendermi chiaramente conto 
della limitatezza del mio esserci dovuta al fatto che, rispetto al pen- 
siero che si riferisce alla sussistenza di un essere assoluto, io non 
sono limitato solo dalla singolaritá del mio esserci che ha altri esserci 
fuori di sé, ma anche dal fatto che nella mia datitá sono riferito 
all'essere in un rapporto di infinita dipendenza. 

Oppure, superando questa dipendenza mediante l'esperienza di 
un'attiva autoproduzione, identifico l'essere assoluto con la possi- 
bilitá del mio esser-me-stesso, Se € vero che posso contrappormi alla 
trascendenza, allora la mia impotenza non é assoluta, Davanti ad 
essa posso far si che Vesserci dipenda anche da me, al punto che 
posso anche privarmene. Nellesserci, allora, distinguo l'esserci non 
solo dall'essere assoluto che pensavo come trascendenza, ma anche 
dal mio me-stesso, inteso come un essere assoluto di cui ne € pos- 
sibile la realizzazione. Nel mio limite temporale mi trovo costretto 
e condizionato da situazioni e compiti che non mi consentono di 
pensarmi assoluto nel tempo. 

Sia che si tratti della trascendenza, sia che si tratti del mio me- 
stesso mi e inaccessibile l'essere come essere sciolto da (ab-solutus). 
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Se cerco di realizzarlo separandolo dall'esserci, lo perdo. Non posso 
fare a meno di sperimentare che, su questa via, finisco per deprez- 
zare il mio esserci e per confinarlo in un mondo peggiore, anche 
se, nello stesso tempo, per non essersi ritrovata in un mondo mi- 
gliore, la conoscenza del mio essere si impoverisce progresivamente 
fino a perdersi nel nulla. 

Solo nell'esserci posso accertare me stesso e, con me stesso, la 
trascendenza. Il dato, la situazione, i compiti che mi attendono 
hanno senso solo quando, nella loro rispettiva determinatezza e par- 
ticolaritá, si riconducono al mio me-stesso. Ció da cui mi separo e 
che riduco a mero esserci me lo ritrovo come mia manifestazione. 
La sostanza del mio essere é presente solo nella mia manifestazione 
e non, al di fuori di essa, in un immaginario se-stesso da essa sepa- 
rato, o in un'astratta trascendenza. Questa mia unitá col mio esserci, 
inteso come mia manifestazione, é la mia storicitd; accorgersene 
significa aver coscienza della storicitá. 


3. Considerazioni riassuntive. Come esserci sono, nello 
spazio, un'inevitabile forma corporea con limitate possibilitá di luogo. 
Sono limitato dall'altro esserci con cui mi trovo in una reciproca 
relazione di desiderio, di rifiuto, di lotta, di utilitá; se ad esso soc- 
combo ne sono annientato. Vengo al mondo e mi dissolvo nel tempo 
che vivo in un'incessante e agitata inquietudine. Mi ritrovo in un 
mondo di possibilitá inesauribili in cui creo un mio mondo. In que- 
sto esserci temporale sono, come esistenza possibile, un essere sin- 
golare che non esiste per sé solo, sia che si contrapponga all'esserci 
temporale per quel tanto che é solo esserci, sia che con esso si iden- 
tifichi per quel tanto che quell'esserci € sua manifestazione; l'unitá 
di esistenza e d'esserci, che si manifesta nella sua storicitá, sussiste 
come tale solo se il se-stesso si pone, nell'esserci, davanti alla sua tra- 
scendenza di cui non ne puó conoscere il carattere assoluto se non 
nella cifra della propria storicitá. Per me, come esserci temporale, 
la storicitá e P'unico modo in cui mi si rende accessibile l'essere 
assoluto. 

Cosi, ció che prima poteva esser pemsato come limitazione del 
mio esserci finito, é, come manifestazione, la sua possibile realiz- 
zazione. Ció che per le considerazioni di un esserci mondano o 
per un insaziabile istinto di vita sembra semplice limitazione € in- 
vece Vunica realtá dell'esistenza come illimitata possibilitá che, con 
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lo sguardo rivolto alla propria trascendenza, si accerta del proprio 
essere. 

Nella storicitá mi si chiarisce la dualitá della mia coscienza del- 
Pessere che é vera solo nell'unitá che la compone: io sono solo come 
esserci temporale, ma nel mio me-stesso non sono temporale. Mi 
conosco solo come esserci nel tempo, ma questo mio esserci é per 
me anche la manifestazione del mio me-stesso atemporale. 

Questo paradossale dualismo della coscienza della mia storicita 
esiste solo per il pensiero. Se non penso alla separazione, se non mi 
muovo in questa direzione, non giungo a chiarezza. La conoscenza 
oggettiva dell'esserci temporale e il pensiero che si riferisce all'esser- 
proprio del se-stesso parlano, a livelli differenti, di qualcosa che, 
nella coscienza esistenziale, é originariamente uno. lo e la mia ma- 
nifestazione si distinguono e si identificano a secondo che io, pen- 
sando, mi ritrovo per via o, per un istante, sono presso di me. 


La storicitá come manifestazione dell esistenza. 


1. La storicitá come unitá di esserci ed esistenza. L'u- 
nitá della coscienza della storicitá puó comprendere l'esserci nel 
se-stesso e conferirgli, in questo modo, un peso e un valore asso- 
luto, cosi come puó abbandonarlo alla sua mera empiricitá e trat- 
tenerlo nella sospensione della relativizzazione. Dal punto di vista 
esistenziale, l'esserci, nonostante sia infinitamente importante per il 
singolo, e questa sua importanza sia riconosciuta nella comunica- 
zione autentica, di fronte alla trascendenza é in se stesso nulla. La 
storicitá consiste proprio nel trovarsi in questa tensione dove, la 
profonditá dell'esserci autentico si rivela, in modo inconfondibile, 
nell'unicitá della realtá temporale come dal proprio fondamento. 

Se nella coscienza della storicitá so di essere originariamente le- 
gato all'esserci, in essa so anche di essere manifestazione dell'esi- 
stenza possibile. 

Legato come sono all'esserci, perderei la mia esistenza se l'es- 
serci divenisse per me qualcosa d'assoluto e mon lo riconoscessi piú 
come semplice manifestazione. Senza una chiara coscienza della 
propria storicitá, l'uomo cade in uno stato di smarrimento, sia quando 
viene trasferito dal proprio mondo d'esserci ad un altro, sia quando 
non sa affrontare liberamente un ambiente in cui ha avuto modo 
di sperimentare qualcosa di decisivo, perché, incatenato alle cose, 
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ne € divenuto prigioniero, come se queste fossero in tutto e per 
tutto la sua vita. Questi legami possono essere ancora esistenziali 
se lo, abbandonandoli o conservandoli mi comporto nei loro con- 
fronti senza alcuna costrizione; se sono io ad afferrarli consapevol- 
mente cessano di essere dei legami che incatenano. A scioglierli € 
la libera appropriazione dell'esserci, che € poi il modo con cui si 
determina la mia storicitá. 

Nasce allora un processo in cui si costituisce un'ordine gerarchico 
delle determinazioni della mia situazione e delle mie possibilitá in 
base alle condizioni oggettive, ai progetti, e agli uomini che incon- 
tro. Anche se nel mondo del mio esserci non sono ovunque presente 
col mio me stesso nella medesima incondizionatezza, é per me es- 
senziale che, nella mia manifestazione, in qualche luogo mi identi- 
fichi con l'esserci, inteso come determinazione storica, senza la pos- 
sibilitá d'oggettivarmi. Non c'é alcun criterio per stabilire dove di 
volta in volta puó essere identificato questo punto incondizionato, 
ma Vesistenza, nel coglierlo, realizza la propria essenza attraverso 
il proprio destino. 

Se lesistenza volesse tenersi assolutamente libera e non volesse 
riconoscersi nella manifestazione di nessun esserci, uscirebbe dal 
mondo e cadrebbe in una totale assenza di terreno. D'altra parte 
la trascendenza mi si rivela come non-essere del mondo solo se sono 
e se faccio qualcosa d'incondizionato nell'esserci e nello stesso tempo 
lo riconosco come manifestazione. Ogni tradimento nei confronti 
della trascendenza assume per me la forma di un tradimento con- 
tro una manifestazione dell'esserci e viene espiato con una certa 
perdita in ordine all'esistenza. Potrei raggiungere l'annientamento 
dell'esistenza solo se nessun esserci piú restasse sul piano della nul- 
litá in cui non son piú certo di alcuna trascendenza, perché non mi 
resta piú nulla d'incondizionato. 

Nella consapevolezza della storicitá l'unitá dell'esserci dell'esi- 
stenza é cosi originaria che questo legame, di fatto, e inteso come 
proprio. Partendo dalla mia libertá posso identificarmi con la mia 
particolare storicitá cosi come posso anche non identificarmi. 

Senza manifestazione oggettiva noi non esistiamo. Se peró asso- 
lutizziamo la manifestazione oggettiva e la separiamo dal momento 
storico e dalla situazione determinata in cui si presenta, allora fis- 
siamo la nostra esistenza a una veritá universale che sussiste fuori 
dal tempo e dalla realtá, e di fronte alla quale il nostro esserci e la 
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nostra esistenza restano del tutto indifferenti. Se poi riduciamo ogni 
oggettivitá che ci si presenta a mero esserci limitato dai suoi con- 
dizionamenti, allora perdiamo Vesistenza perché perdiamo l'incon- 
dizionatezza e, con essa, ogni origine. L'incondizionatezza + vera 
solo se si concentra nella presenza storico-concreta. Qui la verith 
che Pesistenza conquista nel giungere a se stessa esiste solo nella 
manifestazione, la quale, quando é pensata e Ássata oggettivamente, 
cessa di essere veritá, perché lo € solo in quanto in essa c'é anche 
la trascendenza. Il valore veritativo della manifestazione oggettiva, 
comunque e dovunque si presenti, é sempre storico e non universale, 

Nella realizzazione storica della propria identiti non vien rag- 
giunto alcun possesso che si possa esprimere e mantenere, ma si 
realizza un'esistenza che nel suo esserci torna ad essere problematiz- 
zata ed esposta alle deviazioni e al pericolo di perdersi nel nulla, 
finché dura la sua manifestazione. Il piú grande inganno nasce pro- 
prio nel fondo incondizionato in cui le manifestazioni, assolute nella 
loro situazione storica, con l'andar del tempo vengono fissate nella 
loro mera fenomenicitá, e intese come strutture rigide simili a invo- 
lucri privi di contenuto. Ció che importa € che tutto quel che ap- 
pare venga relativizzato e derivato da quell'origine assoluta da cui 
nasce la storicitá del proprio diventar se-stesso. Non ci si deve ac- 
contentare di una manifestazione che, persistendo, diventa univer- 
sale; anche se e necessario, finché si esiste, identificandosi sempre 
e assolutamente con una manifestazione. 

A questa veritá storico-esistenziale corrisponde Vinevitabile con- 
traddizione formale del pensiero che non pud essere soddisfatto da 
nessun punto di vista ritenuto oggettivamente valido per tutti, an- 
che se, in generale, ogni volta che si pensa, non si puó prescindere 
da un punto di vista. Ma mentre con la dottrina delle categorie e 
dei metodi possiamo controllare tutti i punti di vista del pensiero, 
la stessa cosa non possiamo fare con i punti di vista storici, che, come 
passi di una libertá in cui si snoda l'esistenza, non possono assolu- 
tamente essere teoreticamente valutati e previsti dall'inizio alla fine, 
dall'origine alla meta. Come passi esistenziali, essi costituiscono 
quella veritá che si accerta di sé nella comunicazione e nel riferi- 
mento alla trascendenza, e non una veritá che possa essere teoreti- 
camente e universalmente conosciuta. 


2. La storicitá come unitá di necessita e libertá. Nella 
coscienza della storicitá scorgo, nell'ambito delle situazioni impo- 
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ste dalle necessitá date, altrettante possibilitá di libertá. Nonostante 
tutto sia giá deciso, ed in esso io giá mi trovi implicato, ho ancora 
da decidere per tutta una vita. Se sulla base di quanto e stato de- 
ciso appaio a me stesso inevitabilmente determinato, sulla base della 
mia decisione mi appaio originariamente libero. Se considero il dato 
mi trovo condizionato e vincolato, se considero la libertá allora an- 
che ció che e giá stato definito € definito come io ora lo vedo, e 
cioé, se anche non puó essere annullato da nuove decisioni, puó 
tuttavia essere spiegato nel suo significato secondo un senso che si 
muove in direzione di nuove possibilitá che il dato sembra pos- 
sedere. Posso interpretare tutto secondo necessitá e interessi, nel 
mio esser-cosi, completamente vincolato, ma posso anche interpre- 
tare tutto secondo la libertá e scorgere un barlume di possibilitá in 
ogni ambito giá definito. Assumere coscientemente ció che sembra 
semplicemente dato consente di trasformare in qualcosa di proprio 
ció che, altrimenti, sarebbe solo dato. 

L'esistenza non puó rivelarsi direttamente nell'esserci. Senza la 
resistenza della materia essa non potrebbe realizzarsi cosi come un 
uccello non potrebbe volare in uno spazio vuoto; senza l'esserci l'esi- 
stenza si estinguerebbe nel fuoco del suo fondo. Questo legame co- 
stituisce la sua manifestazione storico-temporale, in cui ci sono, di 
volta in volta, delle necessitá date e acquisite, che non vengono 
messe in dubbio ad ogni istante. 

Nella coscienza della storicita, sia la necessitá assoluta delle cose 
oggettivamente date, sia la libertá assolutamente incontrastata ven- 
gono ricondotte all'originario stare-nel-proprio-fondamento realizzato 
dalP'autentico se-stesso. 

Se sono consapevole della mia esistenza, il mio essere non appare 
come un dato esclusivamente empirico, ma come una possibilitá di 
scelta e una decisione. Siccome non posso mai cominciar dall'inizio, 
nella mia origine libera rimango sempre inserito nella storicitá. Mi 
trovo sempre tra le conseguenze che derivano dalle decisioni che 
risalgono prima della mia vita e che conducono al fondamento del 
mio esserci a cui non posso giungere con la mia coscienza, ma a 
cui sono indissolubilmente legato. Se nella mia storicitá giungo ad 
una chiara consapevolezza della mia libertá, alla fine diventa ma- 
nifesto che anche lesserci in generale non € definitivamente deciso, 
ma ha ancora da esser deciso; infatti, nella limitata consapevolezza 
della libertá del mio esserci, io, nel mio mondo che appare defini- 
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tivo nel suo essere, sono libero solo relativamente e limitatamente, 
Ma la coscienza della storicitá che tutto pervade, e in cui nessun 
dato e senza libertá e nessuna libertá € senza dato, a illuminare 
ogni possibilitá del reale é ad un tempo il mio fondamentale rispetto 
per la realtá in quanto realtá e la mia illimitata disponibilitá. Essa 
sa di radicarsi in un fondamento dell'esserci in cui, solamente, la 
libertá possiede la sua veritá; rifiuta pertanto ogni utopia priva di 
storicitá che nasca da una norma atemporale che si presume esatta 
e universalmente valida. La coscienza della storicitá conserva il con- 
tatto con la realtá perché, nella sua libertá, mantiene le sue radici 
nella possibilitá da cui ricava, nella sua condotta, il senso e la so- 
stanza del suo agire. 


3. La storicitá come unitá di tempo e di eternita. L'e- 
sistenza non € né temporale né atemporale, ma e l'una cosa nel- 
Paltra e non Puna senza altra. 

Esistere significa approfondire l'ístante, significa realizzare la 
pienezza temporale del presente che, pur implicando il passato e 
il futuro, non si risolve né nell'uno, né nell'altro. Non nel futuro, 
come se il presente fosse solo un passaggio o un gradino al servi- 
zio di qualcosa che ha da venire (perché un simile rapporto avrebbe 
senso solo se si riferisse a determinati risultati da conseguire e a 
scopi particolari da raggiungere, come quando il cammino e la meta 
compongono un'unitá che si risolve nella globalitá dell'esistenza), 
né nel passato, come se il senso della mia vita si risolvesse nel man- 
tenimento e nella ripetizione di un compimento raggiunto (perché 
un simile rapporto avrebbe veramente senso se fosse un risveglio 
e un'appropriazione del passato e non un risolversi in esso della 
vita del se-stesso che scaturisce da un'origine propria). 

L”istante, come identitá di temporalitá e atemporalitá, e l'appro- 
fondimento dell'istante effettivo in relazione alleterno presente. 
Nella coscienza della mia storicitá colgo ad un tempo, nella manife- 
stazione, il perire della fenomenicitá e l'essere eterno, non nel senso 
che ora, casualmente, colgo una validitá atemporale che potrebbe 
esser-colta in qualsiasi altro tempo, e neppure nel senso che tem- 
poralitá e atemporalitá possano venirsi a trovare, nella loro dispa- 
ritá, l'una accanto all'altra, ma nel senso che quanto di particolare 
si realizza una volta nel tempo, viene colto come manifestazione 
dell'essere; quest'eternita € assolutamente legata a questo istante. 
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L'istante, come semplice momento del trascorrere del tempo, € 
fuggevole; per la rappresentazione oggettiva é un puro svanire, un 
puro nulla; puó esser desiderato dall'esperienza vissuta raccolta nel 
suo isolamento, ma questa, come semplice esperienza. non puó non 
dissolversi nel nulla per la sua gratuitá e autosufficienza. Ció che 
soprattutto importa é che listante si mantenga come manifesta- 
zione della storicitá dell'esistenza ed entri a far parte della conti 
nuitá delle manifestazioni. L'istante autentico, come istante supremo, 
é il vertice e Particolazione del processo esistenziale. Non é un sern- 
plice mezzo, né uno stadio autosufficiente senza quel legame so- 
stanziale con lesserci temporale che si manifesta nella continuita 
del suo svolgimento. Contro il mero istante e contro il compiaci- 
mento dell'esperienza vissuta sta l'esistenza che, pur essendo pre- 
sente nell'istante, in esso non € mai compiuta; nel produrre l'istante, 
Vesistenza se ne appropria e, in esso, si riconosce e si manifesta in 
una quiete inesorabile e in un tacito e fiducioso abbandono. Solo 
qui Vesistenza pud rendersi chiaramente conto della storicitá della 
sua manifestazione, in cui, peraltro, non e giá immediatamente com- 
piuta, ma si conquista progressivamente con le decisioni che prende 
nel tempo; la sua manifestazione non si affida al singolo istante, 
ma alla successione storica degli istanti e alla loro connessione. Que- 
s'ultima é presente negli istanti come attesa dell'istante supremo, 
in una condotta che evita ogni forma di dispersione, come riferi- 
mento all'altezza attualmente raggiunta in base a determinate pre- 
messe che vengono conservate e non rinnegate, come fedeltá della 
vita all'istante supremo che, per quanto sia passato, € sempre pre- 
sente come misura. 


4. Continuitáa della storicitá. Esistendo nella situazione con- 
creta devo distinguere, partendo dalla mia essenza specifica, ció 
che devo cogliere al momento da ció che puó chiarirsi o realizzarsi 
nella successione del tempo attraverso una serie di decisioni. Il fatto 
che io esista storicamente significa che c'é il pericolo, da un lato, di 
anticipare gli eventi, concependo e realizzando subito qualcosa che 
si presume debba valere per ogni tempo, mentre in realtá, per rea- 
lizzarsi, avrebbe bisogno di un lavoro di preparazione, dall'altro di 
lasciar passare il momento opportuno, di non cogliere ció che é sto- 
ricamente maturo e che tuttavia, per Pesistenza, non puo realiz- 
zarsi da sé. Esistendo, io sono cosi calato e identificato nella realtá 
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che si dispiega nel tempo da essere reale solo se sono interiormente 
presente a me stesso, mentre quando anticipo gli eventi o quando 
li lascio passare, quando vado oltre il tempo o quando ne prescindo 
percorro sentieri che mi fanno smarrire la mia realtá. 

Se si puó pianificare tecnicamente Vordine dei singoli scopi e 
dei singoli mezzi richiesti dall'organizzazione necessaria alle rea- 
lizzazioni temporali, non € possibile pianificare un'organizzazione 
esistenziale ed effettuarla secondo uno schema. Sembra, piuttosto, 
che la vera storicitá presenti un doppio aspetto, perché, quando s'ha 
da decidere e da creare qualcosa di definitivo, essa esige un rico- 
noscimento di ció che é presente e, nello stesso tempo, un'aper- 
tura al futuro che pud rimettere in questione quanto é stato gia 
fatto, non per annullarlo come se non fosse stato fatto, ma per for- 
nirgli nuovi significati. Questo restar aperto al futuro e questo non 
ritener nulla come definitivamente stabilito €, nel momento della 
decisione, il presupposto della storicitá. Cosi, ad esempio, nello svol- 
gimento di una comunicazione, puó accadere che un'amicizia possa 
realizzarsi autenticamente solo in base a una rottura, anche se que- 
sta non puó essere preventivata, perché non posso volere la rottura 
comme un mezzo per arrivare all'amicizia, anche se l'esistenza, che 
tutto osa e porta a decisioni definitive, puó, di fatto, e senza alcun 
calcolo, trasformare qualcosa di negativo in positivo. Il rischio di 
ogni esistenza é di inserirsi nel tempo senza sapere a quali conse- 
guenze va incontro e dove conduce la strada intrapresa. Áttraverso 
le crisi e le rivelazioni che ne derivano e non attraverso piani tec- 
nicamente elaborati, attraverso procedimenti basati su una dialettica 
autentica e non lineare e precedentemente calcolabile, in risultanze 
imprevedibili e non in una dialettica architettabile a priori, si attua 
la realtá della storicitá, ora nascosta, che non puó confondersi col 
gioco capriccioso delle onde in superficie. 

Se listante, come manifestazione dell'esistenza, é stato assunto 
nella continuitá della storicitá, questa continuitá corre di nuovo il 
rischio d'essere riassorbita in quella continuitá, esistenzialmente inau- 
tentica, costituita dal passare del tempo. Considerata come durata 
senza fine, la storicitá € fraintesa. Se si dice, ad esempio: «il senso 
del mio agire é nel realizzare nuove conquiste sulla base di quanto 
é stato da altri giá raggiunto; la mia fine non e la fine della causa 
che servo; il senso della storia € nel progresso e nella vita come 
proseguimento di questo progresso », ebbene, frasi di questo genere 
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esprimono, sotto aspetti di volta in volta particolari, il senso di de- 
terminati prodotti dell'evoluzione, che nel corso della storia ven- 
gono accolti in base alla loro importanza o restano senza impor- 
tanza. Riferite al mio esserci nella sua totalitá, con l'intenzione di 
esaminare me stesso nel mio significato, queste forme rinnegano la 
storicitá esistenziale. Cosi io non mi inganno sulla realtá di fatto 
quando ne prevedo la fine che, per quanto lontana, certamente so- 
praggiunge, ma mi inganno esistenzialmente se considero totale ed 
essenziale ció che e solo singolare e strumentale. 

Appartiene alla storicitá solo ció che mantiene la sua sostanza 
anche di fronte alla sua fine, perché sussiste da sé e non in forza 
di un futuro. Alla storicitá non appartiene il corso, senza inizio e 
senza fine, del tempo e dei suoi eventi, ma il tempo compiuto che, 
nella manifestazione, porta alla presenza ció che sussiste in se stesso 
e in riferimento alla propria trascendenza. Se dal punto di vista 
esistenziale l'istante € membro di una continvitá, questa continuitá 
é la realizzazione di ció che, in ogni istante, sussiste insostituibile 
nella sua totalitá temporalmente limitata. La continuitá puó essere 
intesa come l'istante divenuto onnicomprensivo, come il tempo in 
sé limitato che non é tempo senza fine, ma una atemporalitá che 
si realizza in un'estensione temporale, un'zutentica durata tra prin- 
cipio e fine come manifestazione dell'essere. 

Se il Ranke dice, in un senso pressapoco analogo, che ogni epoca 
e da riferire immediatamente a Dio, per cui non é solo un gra- 
dino per le epoche successive, allora bisogna aggiungere che questo 
essere da riferire immediatamente a Dio non puó essere, come tale, 
osservato dallo storico; non si tratta, infatti, di qualcosa che si puó 
cogliere in immagine, ma di qualcosa che si puó avvertire nel rap- 
porto che si instaura nella comunicazione tra esistenze che, dalla 
propria storicitá, si avvicinano al passato. 

Il paradosso espresso dalla coscienza della storicitá dell'esistenza, 
e cioé che il tempo che trascorre racchiude in sé l'essere dell'eter- 
nitá, non significa che l'eternitá sia anche altrove rispetto al luogo 
in cui temporalmente si manifesta, ma significa che nell'esserci 1'es- 
sere non é semplicemente, ma appare come ció che vien deciso, nel 
senso che ció che vien deciso é eterno. 

Quel che si constata in questa consapevolezza della storicitá del- 
l'eterno presente ha trovato la sua espressione nel pensiero specu- 
lativo delP'eterno ritorno. 11 ripetersi dell'esserci, come pure e sem- 
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plice esserci, é cosa che all'uomo fa orrore; il rinascere senza fine 
genera uno sgomento a cui l'uomo vorrebbe sottrarsi. Che ogni es- 
serci, come manifestazione dell'esistenza, sia nello stesso tempo 
eterno é invece evidente, per cui eterno ritorno diventa il pen- 
siero che esprime il senso dell'essere autentico. Siccome la volontá 
d'esserci, come semplice impulso alla vita, € cieca, essa si attacca 
avidamente al pensiero del rinascere, in cui vede la realizzazione 
di una immortalitá sensibile, mentre la chiara volontá d'essere della 
libertá ammette l'eterno ritorno solo come una cifra simbolica nel- 
Pambito della rappresentazione temporale, come l'espressione della 
sua incomprensibile atemporalita. 

I pensieri speculativi, che dal punto di vista oggettivo sono iden- 
tici, possono significare cose opposte. Nell'esserci che ci viene asse- 
gnato la ripetizione nel tempo é tanto meccanizzazione, abitudine, 
monotonia, quanto incremento storico del contenuto esistenziale; € 
tanto da rifiutare quanto da ricercare come conferma dell'autenti- 
citá del se-stesso. La ripetizione si traduce allora nella durata come 
manifestazione della storicitá dell'essere. 


ll senso della storicitá in contrapposizione alle formule oggettivanti. 


Come essere pensato, l'essere diventa qualcosa d'universale e di 
totale; quando invece é colto nella coscienza della storicitá nor e 
mai universale, ma nemmeno il suo contrario; pur essendo l'uni- 
versale un suo contenuto, questa coscienza sa di poterlo trascendere. 
Nella coscienza della storicitá l'essere non ¿ mai la totalitá, ma nem- 
meno il suo contrario; e infatti un'essere che, nella sua totalitá, si 
relaziona ad altre totalitá e particolaritá. Se non é una totalitá onni- 
comprensiva dell'universalitá e della totalitá, non € neppure qual- 
cosa che si possa enunciare negando l'universalitá e la totalitá. 


1. La storicitá rispetto all'irrazionalitá e all'indivi- 
dualitá. La coscienza della storicitá si afida all'universalitá solo 
di passaggio. Se lP'universale fosse veritá assoluta, allora si potrebbe 
conoscere la veritá, al se-stesso non resterebbe che aggregarsi, e la 
sua presenza sarebbe casuale e interscambiabile, perché sarebbe lP'u- 
niversale a dominare in ogni dove. Il se-stesso giunge cosi ad esser- 
vero senza poterlo sapere. Dal se-stesso, infatti, apprendo la mia si- 
tuazione, che prima non conosco perché la sperimento solo nel mo- 
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mento in cui l'apprendo; nei confronti del se-stesso ogni conoscenza 
universale £ solo un presupposto che offre delle possibilitá e serve 
per verificare il particolare. E impossibile vivere nell'universale come 
se fosse Vassoluto senza perdere la propria identitá. 

Si sente peró dire che se la storicitá dell'esistenza non é univer- 
sale, allora € srrazionale. Questa posizione, se non € del tutto ine- 
satta, induce comunque in errore. L'irrazionale, infatti, é solo qual- 
cosa di negativo, € la materia rispetto alla forma universale, € Par- 
bitrarietá rispetto alla condotta legalitaria, la casualitá rispetto alla 
necessitá. Nella sua negativitá l'irrazionale €, di volta in volta, il 
residuo opaco e impenetrabile o il residuo da rifiutare e respingere. 
Il pensiero si sforza, giustamente, di ridurre al minimo questo 
residuo; per esso, infatti, le irrazionalitá non sono in se stesse qual- 
cosa, ma, nella loro negativitá, sono il limite o l'arbitraria ma- 
teria dell'universale. Nella sua positivitá, invece, la storicitá assoluta 
sostiene la coscienza dell'esistenza, ne é la sorgente e non il limite, 
Porigine e non il residuo. Essa rappresenta un criterio unico e inso- 
stituibile, rappresenta quella veritá autentica che riduce la semplice 
universalitá a mera esattezza e l'idealitá ad un gradino appena piú 
clevato. Ignorarla significa solamente non poterla tradurre né in 
qualcosa di universale, né nella negazione dell'universale, mentre 
conoscerla significa essere responsabili in prima persona del pro- 
cesso di chiarificazione dell'esistenza possibile che si attua attraverso 
la propria realizzazione. In questo processo l'universalitá e la non 
universalitá sono solo dei mezzi per esprimere e manifestare la 
storicitá. 

L'irrazionale, inoltre, non é semplicemente il limite dell'univer- 
sale, perché ci sono anche universalita non razionali che possiedono 
una validitá nelle forme della poesia e dell'arte. La storicitá, tutta- 
via, ha proprio nella forma della non universale validitá il proprio 
fondamento che, per quanto continui a chiarirsi, non giunge mai 
a una completa chiarezza. Essendo superazionale e non irrazionale, 
la storicitá si serve della razionalitá e dell'irrazionalitá come di sem- 
plici mezzi. 

Il sapere, che considera l'irrazionale come negazione dell'univer- 
sale o come universale che non possiede validitá razionale, puó in- 
durre a iscrivere l'irrazionale nell'ambito concettuale. Questo pen- 
siero, che con tanto virtuosismo é stato sviluppato da Hegel, puó 
esprirmmere, in un modo del tutto singolare, cose filosoficamente rile- 
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vanti, lasciandosi poi sfuggire la coscienza originaria della storiciti, 
che non si esprime intellettualmente nell'oggettivazione di una cosa, 
ma nell'appello alla possibilitá. Quella che sembra essere la posi- 
zione pid vicina alla storicitá, generando un'ingannevole illusione 
di sapere, finisce con l'essere la piú lontana dalla storicitá esisten- 
ziale. 

Irrazionale é anche l'individuale. Nella singolaritá del suo es- 
serci Pesistenza € un individuo, ma essere individuo non significa 
essere esistenza. L'individualitá é una categoria oggettiva che, di 
volta in volta, si riferisce ad una cosa che, per il carattere indefinito 
del reale, non puó essere di fatto ricondotta a leggi universali, per 
cui, nella sua indefinibilitá, € irripetibile e unica. Come individuo 
vivente puó essere un'unitá inmdivisibile che, nella sua totalitá, non 
puó essere penetrata da concetti universali per Vinfinitudine della 
sua indefinitezza. Questi concetti che riguardano Pindividuo tor- 
nano ad esprimere quel residuo che rimane quando si cerca di co- 
noscere la realtá mediante concetti universali. 

Anche Pipotesi di costruire la storicitá dell'individuo in un de- 
terminato senso non va oltre la struttura logica delle esposizioni 
storico-oggettive (che dipendono dalla scelta del materiale, dalla co- 
struzione delle connessioni, dalla differenziazione dei fatti in base 
alla loro importanza e significanza) senza cogliere ció che, nella 
storicitá della coscienza, € unico e irrepetibile. Quest'ipotesi, infatti, 
risolve la storicitá in una nuova universalitá che si sarebbe realiz- 
zata una sola volta, e, cosi facendo, stende un velo sulla coscienza 
dell'esistenza. 

La storicitá dell'esistenza, quindi, non € non-universale né come 
irrazionale, né come individuale, perché in entrambi i casi non sa- 
rebbe che un limite e un residuo se non, addirittura, una nuova 
forma dell'universale. In ogni caso si trasformerebbe sempre la sto- 
ricitá dell'esistenza in un'oggettivitá che dovrebbe essere enunciata 
in forme negative o in concetti generali. La sua positivitá si con- 
cluderebbe in una conoscenza oggettivante. 

Concludendo possiamo dire che tutte le enunciazioni che riguar- 
dano la storicitá, sia che vemgano assunte letteralmente o logica- 
mente, dovrebbero esser false perché non possono mai prescindere 
dalla forma dell'universale che € indispensabile per pensare e per 
esprimersi, mentre la coscienza della storicitá esiste originariamente 
solo nella sua singolaritá. Se invece fosse un caso di una specie uni- 
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versale, o la realizzazione di qualcosa che vale indipendentemente 
dal tempo, o P'approssimazione a un tipo, allora, in tutti questi casi, 
la storicitá non avrebbe un'origine propria, ma si lascerebbe dedurre 
da un"universalitá. Sarebbe un oggetto e non penetrerebbe le ogget- 
tivitá fino a tradurle in proprie manifestazioni. Il metodo esplica- 
tivo non pud far altro che condurre ai limiti servendosi dell'uni- 
versale come di un mezzo; a questi limiti esso puó condurre solo 
con un salto, non del pensiero, ma della coscienza stessa; trasfor- 
mando il pensiero in realtá coscienziale, questo metodo puó illumi- 
nare la coscienza storica. Si tratta di un salto che deve realizzarsi 
nel singolo in una forma sempre unica e incomparabile, perché io 
posso cogliermi solo nella coscienza della mia storicitá, e solo da li 
posso aprirmi alla storicitá dell'altro. L'universale, sia che si esprima 
in negazioni, in rapporti circolari, in immagini e in applicazioni 
inadeguate di categorie, non é che una via, una forma di comuni- 
cazione, un mezzo per ridestare l'attenzione. 


2. La storicitá non € una parte di una totalitá. La si- 
tuazione in cui mi trovo e i compiti che mi attendono appartengono 
alla mia storicitá; essa si radica nella situazione unica e irripetibile 
in cui dimora il mio esserci e nella peculiaritá dei compiti che lo 
attendono e che sono sempre particolari anche quando assumono 
per la mia coscienza una forma generale. La realizzazione del mio 
esserci sembra legata ad una totalitá di cui io sono un membro che 
occupa un luogo determinato, e da cui risulta la peculiaritá del 
mio compito. Ma non posso considerare il mio posto come un punto 
fisso in un mondo chiuso, se cosi considerassi il mio radicarmi nella 
situazione, mi dissolverei in una nuova universalitá che considere- 
rei come una totalitá assoluta. Anzi, proprio l'assoluta storicitá del 
mio radicarmi nella situazione e ció che non puó assolutamente 
rientrare in un ambito universale o articolarsi in una totalitá. Dedu- 
zione e articolazione hanno sempre un valore relativo e, in ogni 
caso, si riferiscono solo agli aspetti dell'esserci. Solo a livello imma- 
ginario € possibile svolgere in un tutto l'ordinamento della tota- 
litá e di tutti gli esseri articolati e distribuiti nei rispettivi luoghi. 
In questa fantasia irreale resterebbero escluse le esistenze reali con 
cui sono in comunicazione, e quindi io stesso. La fiducia cieca ri- 
posta in una simile totalitá annulla, anche senza saperlo, la stori- 
citá nella sua origine. Questa, infatti, € nel reciproco rapporto delle 
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esistenze che, oggettivandosi, formano totalitá isolate che non coin- 
cidono né con la totalitá del mondo, né con la totalitá di un regno 
degli spiriti chiuso in se stesso. Invece della totalitá di un possi- 
bile esserci del mondo che assorbe in sé ogni individuo come mem- 
bro, per lPesistenza non c'é che la trascendenza dell'Uno che, a 
sua volta, si manifesta storicamente. Da esso si deducono univer- 
salitá e totalitá che comunque non possono essere confuse con la 
trascendenza, A coglierle e solo l'esistenza possibile che, penetran- 
dole, giunge al mio esserci e lo traduce nella storicitá della mia esi- 
stenza. Di quest'esserci se ne puó indicare la manifestazione, ma 
non lo si puó oggettivare come si oggettiva un essere qualsiasi. 

Una totalitá unica e incondizionata per tutti significherebbe la 
possibilitá della meta finale da perseguire nell'esserci temporale, il 
che implicherebbe o una duplicazione del mondo che prevede un 
altro mondo nell'al di lá come giusto ordinamento del mondo, o 
un altro mondo come eternitá altrove sussistente. Ma, partendo 
dall'origine della storicitá, naufraga la possibilitá di un giusto ordi- 
namento del mondo e lP'eternitá sussistente diventa un pensiero ci- 
frato. Non c'é una meta finale unica per tutti. Ció non significa 
una negazione di ogni generalitá e totalitá che, al contrario, nella 
loro particolaritá, continuano ad essere importanti, ma significa che 
qualsiasi meta finale, se io l'accetto e la voglio nella sua datitá e 
necessitá, appartiene sempre e comunque alla storicitá. Questa meta 
non la si puó dedurre dalla storicitá dell'esistenza perché, in essa, 
non c'é alcuna totalitá onnicomprensiva. lo non sono solo in comu- 
nicazione con gli altri ma, tutti insieme siamo in un'alteritá che 
all'inizio, € priva d'esistenza, come lo sono la realtá empirica, le 
validitá universali e le totalitá particolari esistenti o prodotte. 

La coscienza della storicitá, nel suo realizzarsi, non é un prnto 
di vista possibile e classificabile tra altri punti di vista. Come co- 
scienza di un'origine in sé insondabile, la storicitá, lungi dall'es- 
sere consapevolmente e sufficientemente espressa dalla sua manife- 
stazione pareggia se stessa solo nella sua realizzazione. Se non si 
muovesse con la comunicazione nel circolo ristretto dell'autochia- 
rificazione, e se non lo ampliasse indeterminatamente con quanto 
di sé rivela nel mondo, la storicitá si tradurrebbe in un punto fisso 
e oggettivo in cui si perderebbe. E impossibile giungere al di la 
dell'origine; esistendo, infatti, non posso portarmi dietro me stesso 
come invece posso fare con la coscienza in generale, perché in que- 
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sto caso perderei l'origine e mi ridurrei ad un puntiforme io-in- 
generale, senza poter piú esser-me-stesso. 


3. Estensione metafisica della storicitá. In quanto la 
coscienza della storicitá dell'esistenza abbraccia col proprio sguardo 
Paltro, il mondo, l'universale validitá e le totalitá, c'é in essa la ten- 
denza di vedere la storicitá in tutto, e il mondo stesso come sto- 
ricitá. Mentre tento di giungere al fondo della mia origine, domando 
metafisicamente dell'origine del mondo. Per quanto poco possa pe- 
netrare la mia origine e l'origine del mondo, non posso comunque 
tralasciarne la domanda. In un certo senso le due domande si unifi- 
cano. Questa speculazione metafisica appartiene ad una coscienza 
storica dell'esistenza. Estendere la storicitá a tutta la realtá signi- 
fica che tutto ció che e, € nato, cosi come €, da decisioni, e quindi 
non é eterno e atemporale in un mondo assoluto. Anche le leggi di 
natura e quanto c'é di universalmente valido sono l'aspetto atem- 
porale nato da una storicitá temporale. Qui, ovviamente, la tempo- 
ralitá, paragonata alla temporalitá empirica, € solo un'immagine 
nel senso di cifra, e lo stesso dicasi dell'atemporalitá. Ma per ren- 
dersene profondamente conto é necessario pensare che per noi que- 
sto mondo é, in veritá, l'unico possibile, e che se € conosciuto me- 
diante strutture atemporali e universalmente valide ed é costruito 
in totalitá lo € solo perché lo pensiamo con la coscienza in gene- 
rale, mentre come appare nella sua radicale instabilitá, é storicitá. 

Queste speculazioni che mettono le vertigini si snodano attra- 
verso pensieri da cui, senza poterla comprendere, sorge la decisione 
della coscienza della storicitá. Sono pensieri che raggiungono pro- 
fonditá che relativizzano universalitá e totalitá, mentre nessuna com- 
ponente di una totalitá e nessuna universalitá € in grado di chiarire 
adeguatamente la storicitá. 


Realizzazion!. 


Poiché appartengo alla storicitá nel momento stesso in cui entro 
a far parte dell'esserci, non posso tirarmi indietro di fronte al 
mondo senza perdere con ció il mio essere, inteso come realizza- 
zione dell'esistenza possibile. Come negli interessi particolari che 
si riferiscono all'esserci, cosi devo prender parte e impegnarmi nel- 
Pesserci in generale, anche se ancora non so che cosa propriamente 
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voglio. Una volta che ci sono, vengo a trovarmi in determinate si- 
tuazioni, vedo quel che c'é e quel che sopraggiunge, e solo allora 
posso sperimentare ció che voglio e, col mio agire, diventare mani- 
festazione storica della mia possibilitá. L'impulso dell'esistenza, e 
non solo la cieca volontá d'esserci, é ció che mi spinge nel mondo. 


1. Fedeltá. In seguito, distinguendosi dalla semplice e arbitra- 
ria successione delle preoccupaziomi e delle soddisfaziomi dell'es- 
serci, la storicitá del mio esserci si viene precisando nella fedeltá. 
Quanto pid decisamente sono me stesso nell'esserci, tanto meno 
posso abbandonare ció a cui una volta mi sono attaccato. Ma con 
la realizzazione si viene anche a delimitare la possibilitá. La fine 
della possibilitá dell'esserci, il suo non metter piú capo a nuove rea- 
lizzazioni, € la morte. La fedeltá, che nella morte trova solo la fine 
della propria manifestazione, delimitando la possibilitá, porta a 
compimento l'esserci dell'esistenza. 

Se é vero che la storicitá consiste nella fedeltá all'esistenza € 
altrettanto vero che per realizzare questa fedeltá non € sufficiente 
un impegno esteriore. Posso tener fede ai patti stabiliti, alle pro- 
messe e, attraverso l'abitudine, posso continuare a vivere nella di- 
rezione in cui mi sono messo, ma, nello stesso tempo, posso anche 
non esser fedele. La fedeltá riconosce senz'altro il valore della pa- 
rola data, la garanzia morale e la stabilitá dell'abitudine, e, nello 
stesso tempo, ha tutto ció come presupposto. Ma, a sua volta, la 
fedeltá € la storicitá che coglie il contenuto del proprio esserci e, 
mentre resta legata al suo fondamento, non dimentica e mantiene 
il suo passato vivo e operante nel presente. 

Senza fedelta posso sciogliermi da ogni legame e trasformarmi 
indefinitamente in un vuoto sconfinato. Disprezzo e spreco il mio 
fondamento originario, combatto contro ció che mi puó dare un 
sostegno come si combatte un vincolo che mi ostacola e mi deforma; 
amo luniversale e Pideale e, quindi, nulla di concreto che appar- 
tenga incondizionatamente ed esclusivamente alla mia storicitá; mi 
limito a valutare ció che, a secondo delle occasioni, e quasi per 
gioco, mi piace di piú, senza che nulla interessi veramente la mia 
intimitá. Invece di riferirmi all'origine della mia storicitá, nella mia 
tradizione, che dal punto di vista oggettivo é ancora cosi povera 
per i posteri, aspiro solo a un'educazione generale com'é oggetti- 
vamente prescritta dai pedagogisti. Rispetto alla cultura generale, 
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quanto di particolare appartiene alla mia storicitá vale solo come 
prodotto cervellotico o come espressione della propria volontá egoi- 
sta. Una cultura, infatti, é sempre generale, sia che venga chiamata 
umana, sia che venga chiamata europea o tedesca, sia che se ne rico- 
nosca una sola, sia che se ne riconoscano parecchie. lo posso ridurre 
il mio me stesso a un teatro pubblico o a un semplice strumento a 
disposizione degli altri, e allora non riconosco piú alcuna fedeltá esi- 
stenziale, ma solo una fedeltá che a torto vien chiamata cosi, perché 
non é che un'istintiva disposizione a piegarsi a ogni coercizione, a 
ogni interessata adesione che torni utile e garantisca la conservazione 
di quella cultura generale. 

L'estensione circoscritta del mondo determina il contenuto della 
fedeltá. Non ci puó essere una vera fedeltá per i grandi compiti 
d'interesse generale e per i grandi uomini dove manca la semplice 
fedelta alle origini. Allora non si tratta di fedeltá, ma di asservi- 
mento a idee universali, a valori oggettivi, a ruolo da sostenere, a 
risultati da raggiungere. La fedeltá raccoglie il suo tesoro in sfere 
ristrettissime, si custodisce presso di sé e non vuole altro, non cerca 
di mettersi in vista, ma, sicura di sé, si trattiene silenziosa. 

La costante fedeltá per ¡ genitori € un elemento della mia auto- 
coscienza. Non posso amare me stesso senza amare anche ¡ miei 
genitori. Se, col sopraggiungere di nuove situazioni, il tempo su- 
scita conflitti con essi, la fedeltá puó tradursi, al limite, in pieta, 
che € poi la forza quotidiana che assicura la fedeltá, la quale, se 
non puó attuarsi profondamente in ogni istante, puó mantenersi 
come disposizione sempre pronta ad attuarsi. 

La fedeltá richiede che si prendano seriamente e si custodiscano 
per sempre le esperienze dell'infanzia e della giovimezza. Solo la 
sconsideratezza di un'esistenza vuota pudo deridere la propria gio- 
vinezza e ripudiare come illusioni giovanili quelle che invece fu- 
rono esperienze reali. Chi non e fedele a se stesso non puó essere 
fedele a nessuno. 

In piccole proporzioni c'é anche una fedeltá vera al paesaggio 
in cui si € nati, al genius loci, agli antenati, una fedeltá per l'uormno 
che ha illuminato la propria esistenza, anche se solo per un mo- 
mento, e una fedeltá per i luoghi in cui volentieri si ritorna. 

Per ció che € universale e atemporale non c'é alcuna fedelta; 
in questo senso la fedeltá non € mai un vincolo meccanico. Puó es- 
sere una conseguenza calcolabile, ma non deve mai essere la sua 
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manifestazione. Solo in momenti di stanchezza, la fedeltá, quasi 
perdendo se stessa, puó assumere provvisoriamente la forma del do- 
vere. Appartenendo alla storicitá, la fedeltá € sempre ¿n cammino. 
Non é oggettivamente immutabile e identica, ma, nel mutamento 
dell'esserci dell'esistenza é a sua volta una vita. lo non mantengo 
alcuna fedeltá a qualcosa che se ne sta morta e irrigidita nella sua 
stabilitá, ma all'essere che, nella sua manifestazione, non cessa mai 
di trasformarsi. 11 nucleo della fedeltá é nella decisione della co- 
scienza assoluta con cui sé gettato un fondamento, un'identifica- 
zione con se stesso nell'esserci. Mi sono identificato con me stesso, 
ed ora € fedeltá il mantenimento del mio me-stesso con l'altro. La 
fedeltá si oggettiva in esigenze che, nella loro origine, sono le esi- 
genze che io ho su me stesso. 

Certo, nell'esserci non si possono escludere dubbi e problemi. 
La fedeltá ha le sue radici nella quiete, ma non concede quiete, 
anzi, puo rischiare conflitti e rotture, a condizione peró che la rot- 
tura abbia una portata esistenziale. E mancanza di fedeltá costi- 
tuirsi, in una falsa fedeltá, un proprio diritto, abbandonando un 
uomo o una cosa come se mai ci fossero stati. La fedeltá non c'é 
piú quando, dovendo assumersi in determinati momenti delle re- 
sponsabilitá, mi sottraggo alla comunicazione con gli altri e alle 
mie crisi dicendo « che ormai per me é tutto finito », «che son cose 
che capitano », «che in fin dei conti siamo degli uomini », «che 
questo ormai l'ho dimenticato». La fedeltá esige l'inquietudine 
che apre la via verso quel fondamento in cui non si attenua e non 
si tradisce, ma si approfondisce il vincolo che tutto oltrepassa. 

La fedeltá centrale € quella in cui io sono cosi impegnato da 
identificarmi con essa. Rinnegandola, rinnegherei la mia identitá 
esistenziale. Essa va pertanto distinta da quella fedeltá periferica 
il cui adempimento non puó essermi indiferente, ma la cui espe- 
rienza mi dimostra che non puó portarmi all'essere cosi come non 
puó mandarmi completamente in rovina. C'* dunque una fedeltá 
assoluta ed una relativa, cosi come ci sono vari gradi di fedelta; 
la mia vita é in continuo movimento, per cui quel che era un con- 
tatto superficiale diventa piú stretto ed essenziale, mentre quello 
che un tempo era essenziale viene fissato e messo pietosamente a 
dormire. 

La fedeltá presuppone una riservatezza che la salvaguarda da 
ogni spreco, una circospezione che le fa fare un passo per volta, 
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onde potersi prodigare nel momento veramente decisivo che sta alla 
base della fedeltá assoluta. Infatti, la compiuta identitá dell'esserci 
col se-stesso si realizza solo in presenza dell'Uno, la cui trascen- 
denza puó manifestarsi nell'abisso della storicitá dell'esserci. 


2. Angustia e ampiezza dell'esistenza nella sua stori- 
citá. 1l mondo, come manifestazione del contenuto esistenziale, si 
estende e si restringe in processi che, nella storicitá, consentono di 
realizzare il proprio se-stesso; l'estensione dell'esistenza dipende dalla 
sua capacitá d'appropriazione. Ció con cui vivo, e che tratto come 
se fosse la mia vita, non si manifesta nell'estensione del mio esserci, 
nella sfera operativa delle mie capacitá, o nella mia orientazione 
conoscitiva di un mondo. Posso essere in grado di attuare molte 
cose, senza per questo essere attivo. Posso contemplare immensi 
mondi storici, senza esistere nella mia storicitá. 

L'estensione si realizza praticamente; le situazioni in cui vengo 
a trovarmi, i compiti che vedo come possibili o che mi si pongono 
dall'esterno, le tradizioni che mi consentono di possedere le mie 
evidenze, aprono una sfera dell'esserci sempre limitata e, il pi 
delle volte, limitatissima. 11 mio inserirmi senza riserve genera la 
consapevolezza della mia storicitá. 

Teoricamente estendo la mia consapevolezza sulla via della co- 
noscenza storica. Questo sapere si traduce in coscienza della stori- 
citá solo se entra a far parte della presente consapevolezza pratica 
della storicitá. Se il sapere storico resta a distanza, o a lato della 
vita presente, in cui solitamente ha luogo ogni approfondimento in 
ordine ai valori, allora € possibile solo un esserci nostalgico, una 
presentazione romantica del passato, senza una propria partecipa- 
zione esistenziale. Eppure, nonostante il suo distacco scientifico, il 
sapere storico non puó svilupparsi da solo, senza stare a disposi- 
zione di una reale appropriazione da parte dell'esistenza. Addirit- 
tura occorre sentire la tentazione di assolutizzare la coscienza della 
propria storicitá, che senza esistenza vivrebbe nel passato, per po- 
terla con ció superare. 

Esprimere la coscienza della storicitá dell'esistenza, cosi come 
essa s'accerta del suo presente mediante la conoscenza del passato, 
e filosofia della storia. A differenza di un trattamento a distanza, 
in cui anche il presente puó essere indagato storicamente come se 
fosse passato, la filosofia della storia chiarisce con i mezzi della 
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conoscenza storico-oggettiva la coscienza del contenuto della stori- 
citá appropriata. Attraverso la filosofia della storia, che coglie Vesi- 
stenza in tutta la sua possibile ampiezza, non nasce un' enciclopedia 
del sapere storico, né si realizza una compiutezza che possa valere 
come un possibile ideale. Poiché l'esistenza non puó mai, neppure 
nel suo principio, scaturire da sé, e poiché neppure il mondo delle 
molteplici esistenze puó farsi immagine nella sua molteplicitá, al 
Pesistenza non resta che estendersi nel suo contenuto e disporsi alla 
piú ampia comunicazione possibile. Le costruzioni storico-filosof- 
che hanno la loro veritá come espressioni di un'esistenza che in esse 
chiarisce il suo spazio abbracciando passato e futuro. Ma mentre 
per la scienza storica il passato é solo passato e non c'é alcun futuro, 
per la filosofia della storia ogni tempo € riferito all'esistenza pre- 
sente. La filosofia della storia non puó che essere una di volta in 
volta, e solo cosi puó esser-vera; inoltre € a sua volta storica e non 
abbraccia tutta la storia in ogni esistenza. Anche per essa passato 
e futuro rimangono realtá disparate, alla ricchezza di immagini 
come fondamento si contrappone la ricchezza di immagini come 
possibiliti. Ma il passato, lungi dal chiudersi in se stesso, attraverso 
il presente si dischiude al futuro; anche ció che € giá stato deciso 
puó cambiare senso; il futuro resta possibilitá e non si converte in 
necessitá inevitabile. La coscienza esistenziale del presente non si 
esplica quindi in un contenuto fisso, ma, al di lá di esso, nella pro- 
blematicitá autentica. La sua forma oggettiva, anche se € legata 
al sapere, ha il significato di un mito in cui la realtá di fatto di- 
venta ancora una volta trasparente. Lasciar intatta la realtá di fatto 
nella sua fatticitá, non dimenticare nessun evento rilevante, imma- 
ginare il possibile e leggere ogni fatto e ogni possibilitá come cifra 
dell'unitá dell'esistenza con la sua trascendenza é la via che, dal- 
l'approfondimento storico-flosofico del presente, conduce all'eterno 
presente. 


3. Quotidianitá. La quotidianita e Pestensione dellesserci 
nella durata temporale, la sua articolazione, la sua origine e la sua 
direzione sono esistenzialmente determinate da ció per cui l'esserci 
e preparazione, condizione e conseguenza. Nessuno pub esistere as- 
solutamente, perché ogni momento e ogni oggettivitá del suo esserci 
é anche manifestazione della sua esistenza. 
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Ció che della mia manifestazione appartiene alla mia storicitá 
non mi consente di realizzare immediatamente, come si fa quando 
si coglie dall'albero un frutto maturo, ció che contemplativamente 
ammiro come giusto e ideale. Se mi so insicuro e sfiduciato nell'es- 
serci, se so di vivere senza alcuna fedeltá e giá mi muovo in esi- 
genze etiche sovrumane presenti in me e in altri, allora mi accade 
di compiere un'azione che oggettivamente sembra etica, ma di cui, 
neppure per un istante, € possibile stabilire il senso nella oggetti- 
vita della mia vita quotidiana. Uscito per cosi dire dalla realtá della 
mia storicitá non del tutto desta, sono caduto nel vuoto in cui mi 
comporto mostruosamente e propizio solo sventure. Il diritto che 
esercito sulle mie azioni non dipende solo dal mio fondamento, 
ma anche dal fatto che, conservandolo, ne sopporto le conseguenze, 
in un'esistenza ad esse adeguata nella successione del tempo. 1l 
mondo e il carattere del singolo uomo non sono solo un dato, né 
qualcosa che si possa svolgere regolarmente in un modo prevedi- 
bile, ma qualcosa che si realizza nella tensione presente in ogni 
passo che compio e che, lungi dal trovare una giustificazione nel- 
Pambito oggettivo, si presenta come qualcosa di cui devo convin- 
cermi e devo poterne rispondere sulla base della storicitá dell'es- 
serci in cui sento d'esser radicato. La coscienza della storicitá, che 
anche nell'istante € presente solo attraverso la sua continuitá, non 
confonde l'affetto momentaneo e il momentaneo agire esteriore, che 
nella loro manifestazione possono essere mera parvenza, con l'esi- 
stenza che si costruisce sulla sua storicitá. Quest'ultima, infatti, si 
manifesta anche negli affetti, ma essenzialmente, nelle decisioni che 
tacitamente sostengono la vita quotidiana con la loro tranquilla 
certezza. 

La considerazione delle possibilitá come ideali appartiene solo 
ad uno spazio spirituale. Alla sua ricchezza si contrappone la parca 
realizzazione dell'esistenza che, sicura di sé, conosce quella ric- 
chezza, ma non lo e. La distinzione di possibilitá e realtá, di im- 
magine ed esistenza si realizza nella scelta del fondamento della 
mia storicitá che ho fatto mio in tutta la sua ampiezza, assumen- 
domelo e appropriandomene liberamente. 

La quotidianitá € preparazione ed estensione dell'esistenza nella 
sua storicitá. Ha la sua misura e la sua purezza negli istanti pi 
alti che, come istanti passati dimostrano la loro realtá attraverso 
questa estensione e, come istanti futuri alimentano la tensione nel- 
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Vesserci che si dispone al loro accoglimento quando il tempo sará 
maturo e se ne presenteranno le condizioni. Attraverso questi mo- 
menti la quotidianitá possiede il suo sottofondo che la rende solenne 
e importante, anche quando il suo contenuto particolare € povero, 
e il suo splendore cede il posto ad un lavoro che deve essere di- 
sciplinato. 

Un elemento dell'appropriazione dell'esserci € la rassegnazione 
che accompagna la quotidianitá. Come rassegnazione storica é il 
puro e semplice saper resistere, una tecnica a cui ricorre inevita- 
bilmente l'esserci in alcuni momenti; se questa tecnica pretendesse 
d'essere qualcosa di pid, si tradurrebbe immediatamente in un cam- 
mino che conduce nel vuoto. La vera rassegnazione é attiva, sorge 
quando nel naufragio si sperimenta l'impotenza. Nei frangenti della 
vita, in cui non é possibile tornare all'innocenza primitiva, alla se- 
renitá ignara della morte, a quanto, perduto, animava la mia vita, 
incontro dei limiti in cui manca ció da cui tutto sembra dipendere, 
ma, dal tormento che ne nasce, la rassegnazione attiva costruisce 
qualcosa di nuovo in cui il passato non € assolutamente passato, ma 
perdura salvato nell'essere eterno, mentre l'impossibilitá del futuro 
é annullata in una possibilitá trascendente. Se la rigiditá dell'im- 
perturbabilitá stoica assicura solo un tempo vuoto, e consente un 
atteggiamento veramente atemporale perché nemico del tempo, senza 
nulla conservare e costruire, la vera rassegnazione é storica e anima 
la quotidianitá perché consente di afferrare attivamente il possibile 
in vista dell'impossibile. 


4- Un paragone. Se ricorriamo a un paragone per rappresen- 
tarci la storicitá dell'esserci dell'esistenza nei suoi legami col mondo 
in cui si trova e con gli oggetti e coi valori che pretendono di an- 
nullarla; se vogliamo capire come questa storicitá non possa appog- 
giarsi a nessun punto fisso, perché il suo essere trascendente, nella 
sua manifestazione, si chiarisce solo in un movimento incessante, 
allora ricorriamo a questa immagine: 

Camminando in una valle scorgo in lontananza, tra le pareti 
rocciose, una pianura. Sul sentiero soleggiato, che conduce in quella 
lontananza, un cavaliere cerca un campo libero. Avvolto in una 
nube di polvere dai riflessi colorati non € facile scorgerlo e vederlo 
chiaramente. É come se tutti i colori e tutte le forme si riferissero 
magicamente a questo cavaliere formando un vortice in cui tutto 
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il paesaggio si anima. Sembra che tutto converga su di lui per poi 
potersi dissolvere in un'unica immensitá; nella chiarezza della loro 
forma, le cose sono presenti non unicamente per sé, ma, in parte, 
per quel movimento che, al limite, sembra addirittura richiesto dalle 
cose, perché per esso esse sembrano esserci. C'é una tensione tra la 
loro fissa determinatezza e il dissolvente impulso del movimento 
che tutto sembra fondere e ristabilire di nuovo. Solo la perfezione 
del vortice, che annulla ogni fissa determinazione fino a dissolvere 
tutto, o la perfezione della forma, che nella sua rigiditá e nella sua 
morta e trasparente cristallizzazione trasforma ogni movimento in 
un'indefinita stabilitá, potrebbe annullare questa tensione. 


Deviazioni. 


1. La quiete nella stabilitá. La storicitá, come unitá del- 
Pesserci e del se-stesso, puó deviare in due direzioni. Se cerco Pes- 
serci senza il se-stesso mi perdo nella casualitá, nell'arbitrarietá, nella 
molteplicitá e, con lo smarrimento della coscienza autonoma del- 
Vessere, mi dissolvo totalmente. Se cerco invece il se-stesso senza 
Pesserci non posso far altro che negare e risolvermi in quest'atto 
di negazione. 

Sia il se-stesso nel suo smarrirsi, sia la cieca volontá d'esserci 
dispongono di solidi motivi per assolutizzare delle stabilita che sem- 
brano possedere essere e contenuto. Nella storicitá della tensione di 
un movimento, in cui tutto dipende ancora dalla propria decisione 
che scaturisce dal fondo oscuro del se-stesso, viviamo con angoscia 
questa tensione, vorremmo liberarci dalla storicitá, e se ci appog- 
giamo all'esserci, desideriamo, invece dell'eterna esistenza, una du- 
rata temporale e una veritá stabile; mentre se sentiamo vuoto il no- 
stro se-stesso, desideriamo ritrovarlo nell'essere dell'altro; qualcosa 
di stabile deve darci una garanzia per il tempo e per l'eternita. 

Stabile é la veritá esattamente conosciuta e garantita dall'autorita. 

Seguendo P'indicazione positivista vado alla ricerca della quiete 
nel sapere. L'esattezza é l'assoluto da cui dipende ogni decisione. 
É qualcosa da realizzare con esattezza indipendentemente dalla si- 
tuazione e dal momento, é il criterio che regola tutto il mio esserci 
il quale, se si uniforma, finisce con l'essere uguale a ogni altro; e 
superfluo attuare la veritá trovata, perché per questo non é neces- 
saria alcuna nuova esperienza. Dagli infiniti condizionamenti della 
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situazione ¡o sono negativamente liberato in un mondo universale, 
astratto ed esatto. Nella storicitá dell'esserci ad aprirmi il cammino 
e il pensiero esatto. Autentica é la realtá generale regolata da leggi 
causali, mentre la storicitá particolare € da considerarsi un incrocio 
di catene causali o un caso occasionale di tipi e forme dell'essere. 
La mia coscienza storica € quindi un'illusione. Per me sono solo 
uno spettacolo, non un'origine autonoma. Non c'é alcuna storicitá 
profonda, né alcuna esistenza, ma solo l'essere oggettivo. lo sono 
me stesso nell'esattezza del pensiero che si inserisce in una libertá 
vuota che non oppone resistenza, e che quando interviene nella 
realtá, incontra solo materia resistente da organizzare con forza e 
violenza. Invece, per l'autentico se-stesso radicato nel suo esserci la 
realtá € animata dalla libertá, appartiene, cioé, alla storicitá, e lo 
sguardo del se-stesso si rivolge essenzialmente all'esistenza, non per 
trattarla come si tratta un materiale, ma per cercarne la comuni- 
cazione. 

Nella filosofia dell'¿dealismo si raggiunge la quiete nella cono- 
scenza dell'idea, per cui si esige «che a dominare sia la cosa in sé, 
e che a realizzarsi sia l'universale in cui io sono identico con tutti 
gli altri individui» (Hegel). Il se-stesso raggiunge la sua soddisfa- 
zione nella cosa, che qui é l'idea come universale, ossia qualcosa 
di piú della pura e semplice esattezza. Ma nella manifestazione sto- 
rica, la cosa, nella sua intelligibilitá e nel suo contenuto ideale, si 
converte in strumento dell'esistenza possibile che non si risolve nel- 
idea che incontra. 

La veritá come autoritá masce quando si procede all'assolutiz- 
zazione della storia e alla sua fissazione oggettiva a cui io sono 
incondizionatamente legato. Invece di esistere dalla mia storicitá, 
perdo l'esistenza possibile nelle oggettivazioni storiche. Razionaliz- 
zando la storicitá esistenziale e facendola passare per storia cono- 
sciuta, ogni contenuto, perdendo la sua origine e la sua vita, puó 
essere autoritariamente imposto. Invece di stare nella storicitá del 
suo fondamento e di vivere in esso dalla propria origine, la co- 
scienza, incapace di porre un nuovo fondamento, ma capace di ap- 
propriarsene, e, in esso, di trasformarsi, solidifica il mio passato. 
Quindi, la patina del passato ricopre le oggettivitá con il potere 
di cui al presente dispone, per rivestirle della sua autoritá. L'esi- 
stenza, invece di prender coscienza di sé nella manifestazione della 
sua autoritá, si annienta nel suo passato. 
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Nella fissazione del sapere e dell'autoritá si dissolve ogni pros- 
simitá alla storicitá dell'esserci nella sua manifestazione, per annul- 
lare ogni interiore aggancio alla realtá, cosi estenuante e inquie- 
tante, e per ridurre lesserci ad una mera ripetizione. Il tempo resta 
allora una semplice estensione qualitativamente indiflerente, Pine- 
vitabile durata tecnica della realizzazione diventa uno spazio di 
tempo da percorrere fino alla fine, un progresso di ció che, in linea 
di principio, € giá noto in tutti i sensl. 

Se cerco la stabilitá nel sapere che riguarda le necessita univer- 
sali posso disperarmi di fronte alla sua completa mancanza di con- 
tenuto. Se la cerco nell'autoritá della storia posso disperarmi per la 
mancanza di libertá. Ma come esistenza possibile dispongo di una 
scelta originaria che mi riguarda: posso esprimermi nella mia sto- 
ricitá e gettare uno sguardo nella sua profonditá, in cui non é dato 
di scorgere una coscienza che disponga di un sapere universale, 
cosi come posso rinunciare a entrambe le stabilitá, senza per que- 
sto annullarle nel loro valore particolare e relativo; ogni esserci em- 
pirico, infatti, e legato ai suoi ordinamenti. Si tratta quindi di non 
perdere la stabilitá interiore che si manifesta nella voce della co- 
scienza assoluta che, a sua volta, appartiene alla storicitá. 

Se desidero sfuggire alla tensione del processo storico per rag- 
giungere una pace definitiva, € necessario decidere che cosa c'é e 
attenervisi. Ma l'esistenza si costruisce su decisioni che, pur essendo 
un fondamento irrinunciabile, non sono qualcosa su cui sia possi- 
bile riposare per tutta la durata del tempo. 

La tendenza al possesso della veritá potrebbe alla Áne impadronirsi 
di quei pensieri che dovrebbero chiarire la storicitá e ¿mpiegarl: 
come se fossero un sapere. Si avrebbero allora come conseguenze 
Pautodivinizzazione e la falsa giustificazione. 


2. Autodivinizzazione. Sembra che la coscienza della stori- 
citá implichi, come sua conseguenza, che l'uomo consideri se stesso 
come la cosa piú alta e si divinizzi. Se, con la filosofia di tutti i 
tempi, ci chiediamo qual é la cosa piú alta, possiamo constatare 
che non lo € né lestasi mistica, né l'unione con la divinitá, né la 
vita delle idee, né lesperienza vissuta di un altro, né il pensiero 
che conosce esattezze e universalitá, ma la realizzazione dell'esi- 
stenza che, attraverso la comunicazione, si esprime come storicitá. 
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Poiché ognuno é certo di sé solo nella coscienza del proprio esserci, 
ognuno diventa per se stesso la cosa piú alta. 

Ma Pesistenza € la realrá pin alta solo in relazione a quanto nel 
mondo mi si presenta come oggettivitá, come oggetto, come natura, 
come universale validitá, o a ció che io sono come esserci empirico. 
Solo all'esistenza, infatti, e non alla coscienza in generale, appare 
come realtá piú alta la trascendenza, senza cui Pesistenza non puó 
accertare se-stessa. Se in ogni tempo l'uomo non ha considerato 
se-stesso come la cosa piú alta, ma si € inchinato a qualcosa di 
superiore, ció che psicologicamente e sociologicamente traspare da 
questo comportamento é una vita che si crea da sé immagini e illu- 
sioni. Appartiene all'essenza dell'esistenza l'andar-oltre-se-stessa. Ma 
se si oggettiva questa trascendenza in enunciati e forme, la si tra- 
duce, trasmettendola in questo modo, in qualcosa di meno gene- 
rale di ció che si puó dire in una chiarificazione dell'esistenza. Men- 
tre la chiarificazione dell'esistenza, per acuta che possa essere, non 
va oltre all'esposizione formale di quanto v' di comune tra le esi- 
stenze, la trascendenza, come unitá in nessun modo comparabile 
e assolutamente storica, e tale che ogni suo aspetto non solo é ina- 
deguato ed equivoco, ma addirittura positivamente ingannevole. 
Qui, la storicitá, acquista, ancora una volta, nuova importanza. L'e- 
sistenza, piú é autentica, piú é silenzio. 

L'uomo non puo divinizzarsi, soprattutto se si considera cosi 
seriamente da rendersi conto che nulla di quanto gli si presenta 
nel mondo é piú importante di lui. In sé, tuttavia, non € giá Pin- 
dividualitá del suo esserci, ma la possibilitá dell'essere che, pene- 
trando soggettivitá e oggettivitá, puó dirsi io autentico e cosa auten- 
tica, o entrambi insieme. Dove questa serietá, relativizzando ogni 
universale oggettivitá e ogni autoritá, sembra condurre all'eccitante 
immagine dell'autodivinizzazione, ebbene, proprio li e solo li l'uomo 
si rende conto con maggior chiarezza della sua dipendenza dalla 
propria trascendenza. L*autodivinizzazione, raggiungendo la quiete 
in qualcosa di fisso e di stabile, € la deviazione opposta a quella 
che scaturisce dalla storicitá dell 'esistenza. 

Ma lP'uomo, come non pud divinizzarsi, cosi non puó esser libe- 
ramente se stesso quando divinizza qualsiasi manifestazione nel- 
Pesserci. 11 discorso che considera le oggettivitá come forze é falso 
se riferito alluomo come esistenza possibile. Il cammino verso la 
vera trascendenza passa attraverso l'uomo nella singolaritá della sua 
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persona. Chi, abbandonandosi alle oggettivitá, vi ci si sottomette 
divinizzandole, smarrisce la sua esistenza possibile e, con essa, la 
possibilitá dell'originaria manifestazione della sua trascendenza. In 
cambio guadagna solo un punto fisso, una struttura dell'esserci e 
costruzioni di pseudotrascendenze. 


3. False giustificazioni. La coscienza della storicitá puó es- 
sere fraintesa in due sensi. 

Se invece di considerare la manifestazione della mia storicitá 
come l'ambito in cui posso accertarmi dell'assoluto, la considero, 
nella sua determinazione oggettiva, come valida per tutti, allora la 
storicitá diventa, nella sua manifestazione, un possesso che mi fa 
credere d'esser migliore degli altri nella loro rispettiva storicitá, 
d'avere dei diritti su di loro e di potermi servire di essa per giusti- 
ficarmi e per impiegarla come un mezzo di lotta nelle argomenta- 
zioni. Nel presunto possesso della mia storicitá non mi limito a 
formulare false pretese sugli altri, adducendo ragioni che essi non 
potranno mai riconoscere, ma finisco col fraintendere radicalmente 
anche me stesso, perché, entrando nel finito, provenendo dall'in- 
condizionato, conferisco validitá assoluta a ció che possiede una 
veritá solo come manifestazione dell'esistenza nel processo della pro- 
pria autorealizzazione. 

Una seconda oggettivazione conferisce ad ogni storicitá il suo 
posto determinato, situando la mia in un luogo e quella di un altro 
in un altro. Si pensa ad un organismo di compiti umani nel loro 
sviluppo storico. Da questa immagine complessiva, che si riferi- 
sce ad un mondo nella sua totalitá, a determinarmi é la mia pro- 
fessione che si inserisce in un ordine gerarchico che prevede diversi 
livelli, fino alultimo, dopo il quale ci sono solo gli emarginati e 
i rifiutati a cui non si riconosce alcuna collocazione nella totalita. 
Rispetto alla prima fissazione che nmasce dalla generalizzazione 
del proprio essere, qui ci si limita a pensare, in un modo piú com- 
plicato, a qualcosa d'universale, invece che alla storicitá dell'esi- 
stenza. La vita del se-stesso non appartiene piú alla storicitá, ma a 
quest'ordine universale, il suo destino é identificabile e non impe- 
netrabile e raggiungibile solo approfondendone la storicitá. 

Le due oggettivazioni, anche se all'inizio sembrano contrad- 
dirsi, alla fine coincidono nella giustificazione della particolaritá 
del proprio esserci colto nel suo valore e nelle sue pretese. L'esi- 
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stenza possibile si smarrisce in una mera oggettivitá, che é tanto 
pid ingannevole quanto piú, nell'esprimere la propria storicitá, si 
affida ad un equivoco mimetismo di pensieri, che, appellandosi ori- 
ginariamente al singolo, potrebbero chiarirne Vesistenza nella ri- 
spettiva storicita. 

A queste due oggettivazioni si oppone autentica coscienza della 
storicitá, la cui caratteristica fondamentale mon é solo quella di 
riconoscere l'altro con cui entra in comunicazione, ma quella di 
interessarsí alV'altro come se la sorte dell'altro fosse la sua. Ora, pro- 
prio la non generalizzazione del contenuto della mia storicitá € la 
condizione perché io possa entrare in comunicazione con l'altro, 
mentre assumere se-stesso come unico criterio significa smarrire la 
coscienza della propria storicitá e spezzare la comunicazione. Ogni 
esistenza puó realizzare la sua storicitá solo partendo dal proprio 
fondamento che si esprime nell'amore per questi uomini che da 
nessun altro possono essere amati allo stesso modo, e in questa tra- 
scendenza che in altro modo non si rivela. Nel caso poi non entrassi 
in comunicazione, il mio riconoscimento e il riconoscimento degli 
altri verso di me si esprime ad un livello in cui, da entrambe le 
parti si ammette reciprocamente la possibilitá di entrare in comu- 
nicazione. 

La coscienza della storicitá, invece di dedurre ed esser costretta 
ad accettare il proprio destino come se fosse oggettivamente valido, 
puo parlare dell'incondizionatezza dell'azione che in esso si svolge, 
assumendo il «destino » come un'espressione metaforica per espri- 
mere la necessitá di una realizzazione originaria della trascendenza 
che in esso si sperimenta. 11 mio modo determinato d'essere lo sento 
come destino solo quando lo accetto. Se in base ad esso domando 
qualcosa nel momento della decisione, allora mi chiedo: puoi voler 
questo per l'eternitá? Nel compiere questa azione, ti ami in tutta 
libertá? Puoi pretendere che ció che fai si realizzi nel mondo? Puoi 
volere un mondo in cui quanto tu chiedi sia possibile e reale? 
Vuoi quindi entrare nell'eternitá? Queste domande, pur dicendo 
in fondo la stessa cosa, si rivolgono alla mia origine, e solo secon- 
dariamente riconoscono un ordine oggettivo. 


4. Storicitá gratuita. Le formule della chiarificazione della 
storicitá esistenziale, se sono impiegate come forme di conoscenza 
del vero essere, possono condurre a gravissimi travisamenti. Sciolto 
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da tutto ció che é obbligante, compongo mentalmente situazioni ed 
esperienze che si fondano reciprocamente, calcolo i miei sentimenti, 
soppeso con intelligenza il momento opportuno tenendo conto delle 
conseguenze degli eventi, valuto la rilevanza dei contrasti e il fa- 
scino dello sfruttamento degli eventi casuali. Faccio cosi della mia 
vita qualcosa che solo apparentemente appartiene alla storicitá, per- 
ché in realtá la creo e la godo come se fosse un'opera d'arte, senza 
alcun fondamento, ma anche senza alcun rischio. A regolare la 
mia azione sono valutazioni estetizzanti. Apparentemente libero 
nella mia esistenza autonoma, in realtá sono disciplinato solo dal 
mio arbitrio. 

Nella disperazione che scaturisce da questa condotta che non 
ha alle spalle alcun solido fondamento, puó nascere una tendenza 
alla disperazione radicale; si pensa che col tempo tutto debba an- 
dare in rovina per ricominciare da capo. C'é qui un'assoluta man- 
canza di storicitá dovuta al fatto che quel generico arrangiarsi nella 
vita, anche se in apparenza sembra appartenere alla propria stori- 
citá, non affonda le proprie radici in qualcosa di solido. Per giun- 
gere ad esser me stesso non posso eludere la pressione che su di 
me esercita la consapevolezza del mio destino e l'effetto che mi pro- 
curano le mie azioni e le rispettive conseguenze; non mi comporto 
con sinceritá quando lascio morire del tutto ció che fu e ció che 
faccio come se proprio nulla mi interessasse. L'uomo, quando dalla 
pienezza della propria storicitá precipita nel vuoto, pud demolire 
con violenza ogni forma di storicitá, puó dimenticare d'esser radi- 
cato in un fondamento profondissimo che si lascia cogliere solo nel- 
Pambito della propria storicitá, ma non puó creare alcun nuovo 
mondo. 

Solo nella coscienza della storicitá della mia esistenza non sono 
né schiavo del mio passato, né smarrito nel vuoto delle conoscenze 
esatte e delle totalitá utopiche, né nientificato dalle conseguenze che 
derivano da una vita condotta estetizzando. 
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SEZIONE SECONDA 


L'ESSER-SE-STESSO COME LIBERTA 


CarrroLo Quinto 


VOLONTA 


s 


La libertá ha nella volontá il proprio esserci. La volontá € solo 
un'attivitá propulsiva e progressiva, perché, nella sua libertá, vuole 
ad un tempo se stessa. 

Possiamo dire che, ad un tempo, io voglio e non voglio. Nella 
volontá, quindi, la libertá si spezza in una dualitá problematica; 
agisco contro di me e non so chi propriamente io sia, se colui che 
agiva cosi perché cosi sembrava volersi, o se cosi non si voleva quando, 
ad un certo momento, tacque. 

Forse si puó anche dire: io posso non volere. In questo caso non 
sono presente a me stesso, ma resto impigliato nella possibilitá di 
una riflessione che non ha fine, senza mai giungere a quella deci- 
sione in cui mi realizzo quando voglio la mia volontá. 

La volontá ha il suo fondamento nella libertá che la porta in 
quello stato di sospensione in cui la volontá liberamente decide. La 
volontá che vuole se stessa non € la volontá che vuole qualcosa. 
La volontá che vuole qualcosa la si puó descrivere come si descrive 
un fenomeno psicologico. La volontá che vuole se stessa é la coscienza 
dell'essere che, emergendo dal fondamento della libertá, si esprime 
come volontá di qualcosa. 
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Psicologia della volontá e suoi limits. 


1. Fenomenologia della volontá. Se vogliamo concepire la 
volontá da un punto di vista empirico dobbiamo considerarla come 
il grado piú alto di un sistema di estrinsecazioni reattive. Ma da 
questo punto di vista la volontá é concepita nella sua alteritá rispetto 
a me. 1 moviment; riflessi, seguendo determinate modalitá meccani- 
che, si producono involontariamente e inconscientemente come rispo- 
ste a determinati stimoli. Il meccanismo, per quanto sia complicato 
dalle inibizioni e dalle direzioni dei riflessi mel loro coordinarsi in 
totalitá, non cessa per questo d'essere un meccanismo. Le azioni istin- 
tive e impulsive, anche se sono giá accompagnate da una certa con- 
sapevolezza dello sforzo, sono un impulso che, nel tendere alla rea- 
lizzazione e alla pienezza, incontra una resistenza che, opponendosi 
come un ostacolo, impedisce una sua immediata realizzazione, e 
quindi un suo rapido dissolvimento; questa tensione istintiva é an- 
cora cieca e non conosce la sua finalitá. Solo la volontá ha un'auten- 
tica coscienza e conoscenza degli scopi. Essa non é né il mero sen- 
timento della reattivitá o dell'impulso istintivo, né l'indifferente con- 
siderazione pratica di un contenuto oggettivo, ma piuttosto l'unitá 
di entrambi, la chiara consapevolezza dello scopo verso cui mi dirigo 
nella tensione del mio movimento. 

I”esserci della volontá presuppone i movimenti riflessi dell'or- 
ganismo e la mobilitá della tensione impulsiva. In sé la volontá esi- 
ste solo col pensiero che opera distinzioni. L'impedimento esterno 
della tensione la fa retrocedere, dalle finalitá che s'era proposta, al 
mezzi. Finalitá e mezzi diventano oggetto di meditazione in cui si 
riflette se i mezzi sono adeguati agli scopi e se gli scopi sono veri, 
ossia reali e tali da poter essere conseguiti con questi mezzi. Quando 
si passa dal pensiero che non va oltre la mera registrazione al pen- 
siero attivante, la volontá si realizza nell'autoaccertamento, e in essa 
si determina un movimento che puó appropriarsi di tutti i fini esa- 
minati, perché non é vincolato ad alcun punto di vista fisso. Non 
ce scelta senza la coscienza di questa razionalitá in movimento. 

Se si chiedono i motivi della scelta si risponde che la scelta € 
una lotta tra motivazioni opposte dove vince la piú forte. Una si- 
mile descrizione € falsa. Se dovessi soffrire una lotta del genere, 
la mia azione sarebbe cieca, e un'azione cieca e sempre reattiva o 
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istintiva. Anche se a chi osserva puó sembrare una scelta, essa non 
lo € per la volonti. La scelta infatti non € la sopraffazione di una 
forza, perché nulla mi impedisce di decidermi anche per la moti- 
vazione psicologicamente piú debole per affettivitá e impulso, la 
scelta é una decisione che avviene riflettendo su un'alternativa che 
mi si presenta quando mi oriento in una situazione, tenendo conto 
di tutte le forze che agiscono in me. Anche se non é escluso un 
processo di lotta tra forze motivazionali che, senza una vera scelta, 
si conclude nel predominio di una, si puó parlare di volontá solo 
dove c'é la chiarezza dell'« ¿o scelgo ». Quando ancora é sospesa la 
realizzazione dell'aspirazione, il momento decisivo é€ quello in cui 
si esaminano le possibili direzioni e in cui l'uomo non é mosso solo 
dalle motivazioni, ma le fronteggia dicendo: «¿o voglio cosi». 

Siccome appartiene all'essenza della volontá, questa ricerca, per 
nota che possa essere nella realtá della sua realizzazione, si sottrae 
assolutarmente ad ogni descrizione fenomenologica e ad ogni cono- 
scenza psicologica. La volontá esiste solo ¿nm relazione a se stessa. 
É una consapevolezza della mia identitá in cui non mi colgo con- 
templandomi, ma rapportandomi attivamente a me stesso. É un ¡o 
che non sussiste da sé, ma solo in questa autocreazione. L'espres- 
sione di Kierkegaard: « quanto maggiore é la volontá tanto mag- 
giore € l'identitá » coglie questa origine. Non c'é alcuna motiva- 
zione sufficiente a spiegare questa volontá che agisce nella scelta 
originaria, che, lungi dall'essere una scelta tra cose, manifesta il 
se-stesso nell'esserci. 


2. Effetto della volontá. La vita istintiva non distingue an- 
cora l'illusione dalla realtá. In entrambe essa trova soddisfazione. 
L"uomo ha sempre una tendenza originaria a lasciarsi accontentarc 
dalle illusioni. Solo per la volontá come coscienza pensante é im- 
portante la distinzione tra sogno e realtá. Tra l'impulso e la sua 
soddisfazione si inserisce la volontá che conduce alla realizzazione 
nei termini desiderati. La chiusura immediata e la perdita dell'es- 
serci diventano indifferenti. Pensando e progettando a lungo ter- 
mine, la volontá interviene nell'esserci, fino allora abbandonato a 
se stesso, ed entra nella storia. Oltrepassa la sfera del proprio esserci 
non solo di fatto, ma di proposito. Il suo effetto specifico, in cui si 
raccoglie il senso della sua azione proporzionata alle sue possibilitá, 
si protrae illimitatamente nel tempo. La volontá, che non risponde 
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piú solo della crisi della natura, ma interviene attivamente spez- 
zando il mero divenire dell'esserci della vita, diventa destino. Non 
vuol raggiungere solo la sua momentanea soddisfazione, ma il fon- 
damento della realtá che si offre. 

Riferita con decisione alla realtá, questa volontá si distanzia dal 
desiderio, dalla rappresentazione e dal sogno. Conosce cosi un'altra 
forza originariamente diversa dalla tensione che é mera aspirazione. 
Nell'aspirazione mi sforzo psicologicamente e consumo forze vitali, 
nell'univocitá della sua tensione questo sforzo € piú debole delle- 
nergia della volontá che segue le riflesse direttive dell'interioritá rife- 
rite all'equivocitá delle situazioni reali. Questa energia della vo- 
lontá non si realizza nella rmomentanea eficacia di un'azione di 
breve durata, ma nella chiarezza disciplinata e aperta e nella dire- 
zione di una forza fisica non appariscente. La sua durata é con- 
tinuitá di senso, gli scopi che si propone non rispondono a criteri 
d'opportunitá, ma valgono per tutta una vita, la ricerca dei fini 
ultimi va oltre ogni sapere. 


3. Punti d'aggancio della volontá. L'attivitá lineare della 
tensione produce effetti immediati nei miei movimenti corporei e 
nello sviluppo momentaneo della mia vita psichica. Gli effetti me- 
diati nascono nella mia situazione proiettata verso quel mondo, che 
e tanto casualmente prodotto dalla mia cieca attivitá, quanto. piani- 
ficato dalla volontá. Abbiamo in comune con gli animali le con- 
seguenze visibili delle nostre manifestazioni fisiche, come, ad esem- 
pio, il movimento delle braccia; con queste manifestazioni possiamo 
esprimere sensi, azioni tecnicamente pianificate, rapporti compren- 
sibili con altri uomini, quindi le prospettive e gli effetti umani che, 
nei millenni, lasciano tracce nell'esserci. Ci chiediamo che cosa puó 
fare e che cosa non puó fare la volontá, e dove puó applicare il 
suo talento. 

Tutti gli effetti della volontá dipendono da meccanismi incon- 
sci che, presenti nell'esserci psico-fisico e nel mondo dei dati e delle 
connessioni, sono ignoti alla volontá impegnata nell'azione. 

La prima traduzione immediata della volontá in un movimento 
corporeo e nelle forme di sviluppo della vita psichica € un fatto che, 
per quanto spontaneo possa apparirci nella sua ¿stantaneitá, non 
cessa di sorprendere la riflessione. E questo l'unico luogo al mondo 
dove il «magico» e reale, ossia, dove qualcosa di spirituale si tra- 
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duce immediatamente in realtá fisica e psichica, determinando, in 
questo modo, una modificazione del suo esserci proprio. Per quanto 
si conoscano nella loro causalitá le connessioni meccanicistiche e 
psicologiche, questa trasposizione rimane un fatto originario che non 
ha confronti. 

Questo fatto originario é stato esaminato partendo dai casi in 
cui la trasposizione non si realizzava come si sperava. La mancanza 
di corrispondenza tra membra e pensieri non consente all'uomo d'es- 
sere come vuole. Egli allora chiede al medico che cosa deve fare e 
dove deve agganciare la sua volontá. La stessa cosa la chiede chi, 
non potendo far qualcosa, desidera imparare ed esercitarsi. Oppure 
si parte da esperimenti che pongono compiti complicati e, nel fal- 
limento dei risultati, si esamina il naufragio dei fini proposti alla 
volontá. Ció che qui si indaga € dificilmente comunicabile in ma- 
niera dettagliata e circostanziata. Cose di questo genere, infatti, ap- 
partengono alla psicologia empirica. 

Con queste osservazioni s'é perlomeno chiarito che, a difíerenza 
dell'intelligenza che pensa meccanicamente, la volontá non allinea 
gli atti volontari tra loro, per poi comporli e connetterli, questo av- 
viene solo in parte, quando si tratta di muovere i primi passi per 
apprendere qualcosa, come, ad esempio, scrivere a macchina o im- 
parare a memoria. La volontá, invece, come del resto ogni rappre- 
sentazione e ogni giudizio, si dirige immediatamente a totalitá con- 
nesse che, nella loro compiutezza, si realizzano in un atto unico e 
irrepetibile della volontá (come un complesso di movimenti o come 
Vimprovvisa irruzione della totalitá connessa di un ricordo). Agli 
effetti del risultato € importante sapere dove innanzitutto e imme- 
diatamente si dirige di volta in volta la volontá, e dove non si di- 
rige. Di solito non ce ne rendiamo conto perché lo facciamo istin- 
tivamente bene, mentre, dove 1'« abilitá » vien meno, € perché non 
abbiamo debitamente applicato la volontá lá dove si verifica la tra- 
sposizione. Ció che importa € sapere dove si deve applicare l'ener- 
gia della volontá, e dove invece bisogna lasciare che le cose vadano 
come vanno. C'é cosi un'abilitá nei movimenti, nel parlare, nel 
fluire dell'immaginazione, nella riproduzione memorativa; ma come 
ció avvenga nel dettaglio é quasi completamente sconosciuto. Si pos- 
sono senz'altro descrivere le «attitudini», ma non ci sono delle 
vere e proprie regole concrete, e se anche si tenta di correggere le 
perturbazioni con la volontá, si tratta sempre di un'artificiosa uti- 
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lizzazione di contingenze, e non di un aggancio psicologicamente 
felice e calcolabile. 

Oltre all'effetto momentaneo, la volontá, attraverso l'abitudine, 
la pratica e Papprofondimento, pud assumere nel corso del tempo 
nuove forme nel proprio esserci psico-fisico. Ció che al momento 
sembra impossibile raggiungere, puó essere facilmente ottenuto nel 
corso del tempo. Il sentimento e il modo di vivere, che al momento 
ci sembrano estranei e da evitare, alla fine possono diventare forme 
del nostro essere. E incalcolabile quanto la volontá puó raggiungere 
nel tempo e quanto puó tollerare pazientemente. Se le nostre con- 
siderazioni non vanno oltre ció che si puó raggiungere al momento, 
le possibilitá della nostra volontá vengono ridotte. Con la regolaritá 
di piccole azioni si possono ottenere cose straordinarie. Non solo si 
acquista destrezza e abilitá, ma si puó trasformare tutta la nostra 
personalitá rispetto a come ce la ritroviamo in un certo momento. 
Le azioni della vita quotidiana sono tutte importanti, perché, vo- 
lute o no, hanno un effetto formativo. Sono quindi da ascrivere alla 
volontá, come sue conseguenze, non solo le azioni che, al momento, 
sono empiricamente condizionate dalle naturali disposizioni carat- 
teriologiche e dai meccanismi inconsci, ma anche l'attitudine acqui- 
sita nell'azione. L'uomo é responsabile anche delle conseguenze che 
derivano da ció che tratta come insignificante e indifferente. Quando, 
a un certo punto, declinando ogni responsabilitá, dice « non posso », 
questa impotenza deriva solitamente da un volere o da un non 
volere precedente. E un'autoillusione ingannevole ritenersi respon- 
sabili dei propri atti volontari solo nelle grandi azioni che saltano 
agli occhi e poi, dopo averne goduto i vantaggi che ne derivano, 
permettersi altrove un atteggiarmento noncurante e arbitrario. Si- 
mili azioni isolate, infatti, non tardano a tradursi in esagerazioni 
patetiche in cui non si puó riporre la minima fiducia e in cui non 
si puó rintracciare alcun senso. In definitiva, come l'uomo e nelle 
piccole cose, cosi lo e nelle grandi. 

Sia Peffetto momentaneo della volontá nell'esserci psico-fisico sia 
quello che si protrae nelle formazioni e nelle trasformazioni a cui 
la volontá mette capo sono ¡ presupposti per gli effetti mediati della 
volontá nel mondo. Ció che dal punto di vista psico-fisico e un sem- 
plice movimento diretto a una finalitá oggettiva, quando é relazio- 
nato a uomini e cose diventa un'azione nel mondo. Con l'azione, 
finalitá e motivazioni possono avere effetti lontani. Riferita all'es- :55 
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serci mel mondo, l'esistenza psicofisica é come una tastiera su cui 
o si schiaccia alla cieca e in modo maldestro e grossolano, o la vo- 
lontá esegue la sua opera accordata e armoniosa. Nel mondo, que- 
sopera diventa una totalitá il cui fondamento non é piú nella ta- 
stiera del soggetto. Nel suo senso, che si chiarisce negli effetti con- 
saputi o oggettivi, le azioni intenzionali devono subordinarsi o in- 
serirsi nei grandi meccanismi sociali, nei dispositivi e nelle orga- 
nizzazioni per il dominio tecnico della natura, di cui l'immediata 
trasposizione psico-fisica della volontá ne é solo il presupposto. 
Quando si chiede il punto d'aggancio della volontá, manca sem- 
pre la risposta lá dove la trasposizione di ció che si vuole non si esau- 
risce nell'utilizzazione del sapere tecnico di un apparato meccanico. 


4. Volontá ed evento involontario. Tra gli eventi psi- 
chici che si realizzano senza particolari contrasti c'é un'unitá tra la 
chiarezza della volontá e l'oscuritá delle forze involontarie. Se la 
volontá non e ancora abbastanza libera per venirsi a trovare tra 
alternative ed equivocitá, allora non si trasforma nell'originario 
esser-se-stesso e, quindi, questa unitá permane nella sua assoluta 
aproblematicitá. Solo se si produce una scissione tra la volontá e le 
forze involontarie, allora € possibile ricomporre quest'unitá in una 
volontá esistenzialmente originaria. Le due componenti, nella ma- 
nifestazione empirica, si separano, si combattono, si verificano reci- 
procamente, si pongono in relazione, si compenetrano. 

La lotta puó tradursi in una scissione permanente che alla fine 
rimane improduttiva. La mia natura psicologica non segue piú la 
volontá, ma vi si oppone seguendo dei processi involontari. lo non 
posso fare ció che voglio: non riesco a mantenere l'attenzione nella 
lettura, a guidare i movimenti naturali; mi capita di dover subire 
ció che non avevo cercato: sentimenti, rappresentazioni, impulsi 
interiori all'apparenza estranei. Cerco di dominarmi, ma finisco per 
peggiorare la situazione; mi arrendo e cado in uno stato di dipen- 
denza che alla fine, annullando la mia volontá, sottomette il mio 
esserci ad impulsi ciechi che si possono psicopatologicamente inda- 
gare come fenomeni di coercizione. Ci si reca allora dal medico 
con la speranza ingenua di ricevere delle prescrizioni per questo 
male che colpisce il proprio animo. Se, superando questa ingenuitá, 
ci si dispone, nella scissione, a operare con la propria volontá, al- 
lora ci si chiede dove si deve agganciare la volontá. Se con la 
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« concentrazione » volontaria non si fa che peggiorare la situazione, 
occorre evidentemente muoversi in altre direzioni. Á questo propo- 
sito non c' alcuna conoscenza reale che possa indirizzare i consi- 
gli medici. Si sa solo che la volontá deve sottrarsi ai legami fino 
allora mantenuti, che puó sostituirli quando, imprevedibilmente, 
incontra improvvise e felici occasioni, che Vesercizio e la consuetu- 
dine devono collaborare secondo modalitá che sono da studiare caso 
per caso quando si riesce a trasformare la scissione in una fusione 
di volontá ed eventi involontari. Ma alla fine ci si rende conto che 
questa volontá immediata e unidirezionale ha in genere scarse possibi- 
litá se non si raggiunge una piú profonda chiarificazione del fondo 
psichico in cui la volontá, sulla via della propria chiarificazione, 
ottiene, dal proprio contenuto originario, chiarezza e forza. La via 
da percorrere conduce, quindi, dallo psicofisico allo psicologico. Le 
complicazioni sono oggetto della psicopatologia che le indaga con 
un metodo femomenologico, causale e comprensivo, ma il suo og- 
getto non puó esser considerato chiuso in se-stesso perché, nello 
stesso tempo, é anche manifestazione di una rottura nell'esistenza. 
Per questo genere di complicazioni, come non é sufficiente un'in- 
dagine solo causale e una comprensione solo psicologica, cosi non 
e suficiente una cura solo medica. Solo il filosofo, che € presente 
nell'uomo che giunge a se stesso nella comunicazione esistenziale, 
puo aiutarsi per quel tanto che un ajuto é possibile. 

Invece di scindersi in modo improduttivo, la volontá e gli eventi 
involontari possono fondarsi fecondamente e promuovere, senza scis- 
sione, quella totalitá che in esst si produce, se invece si combattono, 
allora sí limitano, e solo in seguito sí ricompongono, 

Dal lato dell'evento involontario c'e sviluppo, processo, pienezza 
e forza; dal lato della volontá c'é azione, finalitá e costruzione. Se 
considerassimo reale questa contrapposizione, che in realtá € solo 
un'astrazione -relativamente valida, la volontá non sarebbe creativa, 
ma dipenderebbe dal materiale dato che essa dovrebbe limitarsi a 
ordinare e a formare; la sua realizzazione dipenderebbe solo dal 
materiale a cui si applica e che ledeve esser fornito, come lo si for- 
nisce ad una macchina per evitare che funzioni a vuoto. Cosi Kla- 
ges ha considerato la volontá, e dopo averla mentalmente costruita, 
cosi ha descritta. La volontá stabilisce e determina, e in questa sua 
azione coincide con l'intelletto. Di fronte alla vita, nei suoi ritmi 
irrepetibili, costruisce strutture regolari e imitabili. Impedendo de- 
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terminate cose, stabilisce misure e uniformitá. Riduce drasticamente 
la profusione delle aspirazioni e ambito d'azione, fornisce delle 
leggi e le utilizza. Quella che Klages abbozza é un'immagine deso- 
lante dell'azione della volontá. 

Se da questo punto di vista ci si chiede che cosa pud fare la 
volontá, la risposta €: nulla. Partendo da queste premesse, infatti, 
Puomo non puó tentare di trascendere se stesso, ma pud solo indi- 
rizzare le sue forze psichiche in canali giá predisposti. Il suo essere 
si risolverebbe in queste forze, e nella volontá l'uomo non sarebbe 
se stesso. Se questa volontá potesse creare materialmente qualcosa 
dovrebbe generare una pseudo-realtá. La sostanza del mio essere 
rimarrebbe un dato immutabile, la volontá potrebbe limitarla, ma 
non operare un'autentica scelta, al massimo potrebbe far qualcosa 
d'artificioso, ma nulla di sostanziale; a causa di questa artificiositá, 
ogni autoeducazione sarebbe inautentica, e la stessa volontá sarebbe 
giá minata dalla falsita. 

L'unica cosa esatta che emerge da questa impostazione e che 
la volontá, quando é ridotta a pura forma, di l'impressione di non 
esistere proprio. Si tratta infatti di una volontá separata dalla sua 
origine, in cui non si realizza un ¡io esistente, ma una coscienza in 
generale che sceglie arbitrariamente nell'ambito indefinito del pos- 
sibile, 

Se la volontá potesse delimitare, dar forma e svuotare ogni con- 
tenuto, allora, pur trattenendosi a questo livello formale, la volontá 
potrebbe giá fare qualcosa di pix, potrebbe non solo impedire e re- 
primere, ma anche promuovere e suscitare quanto nella psiche € 
posstbile. 

Concludendo, la separazione della volontá dall'evento involon- 
tario esiste solo per una considerazione psicologica oggettivante che 
oppone due potenze. La volontá di cui ne affermiamo la liberta, 
non puó esser vista nella sua immediatezza e sottoposta a conside- 
razioni oggettive, perché si chiarisce solo lanciando appelli. La con- 
siderazione oggettiva conduce giá ai limiti. Se la volontá autonoma 
lavorasse nel vuoto, donde trarrebbe la sua forza? Se la forza fosse 
sua, allora la volontá sarebbe in se stessa uma potenza essenziale; 
se invece questa forza appartenesse a qualcos'altro capace di sotto- 
mettere a sé la volontá, allora la volontá sarebbe mero strumento. 

Ma e anche possibile chiarire la volontáa e intenderla con una 
dimensione onnicomprensiva, come la vera potenza dell'uomo nella 
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sua esistenza, infinita e oscura per quel tanto che non é arbitraria, 
finita e determinata nella chiarezza occasionale dell'arbitrio. La 
volontá si manifesterebbe sempre e solo nella ricerca di finalita, 
dove comprende se stessa nella puntualita del momento e della si- 
tuazione. Questa meccanizzazione € la forma svuotata della sua 
autentica natura, che non esclude la meccanizzazione, ma che, nel- 
Vammetterla, la subordina ad una disciplina da essa predisposta. 
La volontá, nella pienezza del contenuto che inevitabilmente porta 
con sé, e l'autentico se-stesso che si differenzia dal passivo processo 
di sviluppo che caratterizza l'essere naturale della vita. 


5. Le forme della volontá. Quando la volontá, nella chiara 
coscienza di una finalitá, vuole qualcosa, l'intelletto pone davanti 
agli occhi di chi agisce questa finalitá e i mezzi per raggiungerla. 

Con l'aiuto dell'intelletto la volontá comosce i suoi limiti, sa 
che ció che essa conosce come fine ultimo non é ultimo in asso- 
luto, se non altro per il fatto che la ricerca della volontá non oltre- 
passa l'onnicomprensivitá che la include. La volontá conosce solo 
quelle determinazioni oggettive che essa puó raggiungere, ma da 
ogni parte incontra dei limiti. Per quanto aspiri alla massima chia- 
rezza nelle finalitá e nelle motivazioni, questa chiarezza non oltre- 
passa quell'ambito da cui la volontá ottiene la sua forza sostanziale. 
Se si smarrisce il sostegno di questo fondamento, la finalitá finita 
diventa assoluta e subentra la meccanizzazione. Quello che realmente 
voglio, lo conosco solo in rapporto alle finalitá che sono prossime 
e, se vogliamo, anche in ampie prospettive, ma ció che conosco non 
e l'assoluto, 

Ai limiti della chiarezza della volontá, la considerazione psico- 
logica scopre velate motivazioni inconscie che dipendono dall'ordine 
generale degli istinti e dalle condizioni individuali; si scorge, inol- 
tre, l'autoritá esteriore a cui la volontá ubbidisce, anche se non se 
ne coglie il contenuto. L'osservatore puó penetrare questi limiti 
nella loro finitezza e puó indagarli nella loro molteplicitá, perché 
impenetrabili sono solo i limiti dell'attuale chiarezza di chi agisce. 
Sfugge invece a ogni indagine il fatto che la volontá sia sostenuta 
dall'idea e dall'esistenza. Nella chiarezza che accompagna chi agi- 
sce in conformitá alla coscienza in generale, all'oscuritá che com- 
pare ai limiti dell'autocontemplazione subentra la possibile chia- 
rezza esistenziale dell'autocertezza che mi dice quello che devo fare 
per esser fedele a me stesso. Questa volontá, unendo la chiarezza 
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delle finalitá alla chiarezza dell'esistenza, puó muovermi origina- 
riamente, perché coincide con la mia essenza. Essendo psicologica- 
mente inconcepibile, questa volontá puó essere chiarita solo indi- 
rettamente. 

Unita all'intelligenza, la volontá formale non possiede alcuna 
forza. La forza che sollecita e muove nasce da quegli impulsi finiti 
e psichici di cui un'altra forza puó servirsi come ci si serve di un 
motore; tale, ad esempio, é la forza che dall'impulso conduce all*ub- 
bidienza. Questa forza puó anche nascere dalla totalitá di un'idea, 
come nel caso della grande volontá il cui pathos oltrepassa le fina- 
litá chiaramente concepite di cui peró non ne penetra razional- 
mente Punitá. La grande volontá é una volontá che si realizza at- 
traverso idee sulla base dell'esistenza. Alle domande che chiedono 
lo scopo o la finalitá ultima, lPintelletto non sa rispondere, anche 
se nell'infinito processo delle progressive manifestazioni si eviden- 
ziano di volta in volta, nella successione della vita e dell'azione, 
scopi concreti e finiti. Se l'intelletto non pud dare una risposta alla 
domanda che chiede del fine ultimo, il pathos della volontá non 
ha bisogno di alcuna risposta, perché per esso l'infinito € presente 
nel finito. La volontá finita € formalizzata, mentre la grande vo- 
lontá forma senza formalizzazione. La forza della volontá formale 
dipende dalla sua originaria sostanzialitá. 

Se, nel tempo, il nostro esserci non si mantiene a simili altezze, 
nell'esercizio della nostra volontá cadiamo in direzioni devianti che, 
una volta fissate, diventano false. 

a) Se il pathos dell'idea e dell'esistenza provvisoriamente si pa- 
ralizza, la volontá razionale, agendo come un apparato difensivo, 
pudo stabilire il senso dei momenti culminanti. Nella depressione 
dell'esserci mi difendo consapevolmente, attenendomi alle regole e 
alle leggi stabilite. 

b) Invece di ubbidire a un'idea, la volontá ubbidisce a una pas- 
stone. Nonostante l'inaudita forza di realizzazione che la passione 
le conferisce, la volontá, fissata in qualcosa di finito, si ostina e di- 
venta fanatica. É comunque chiaro che ad appassionare la grande 
volontá non é solo una finalitá finita, ma anche un'idea che non € 
mai sufficientemente oggettivata. 

c) Nelle caratteristiche formali della disciplina, nelle chiare re- 
lazioni che si instaurano tra fini e mezzi, tutti i processi della vo- 
lontá concordano tra loro: l'essere formale che controlla perfetta- 
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mente se stesso, la passione finita e disciplinata, e l'esistenza ani- 
mata dall'idea. Anche nella deviazione, la volontá, come mera di- 
sciplina, € animata da un pathos. L'ordine, come tale, diventa il 
senso ultimo. Svanendo il contenuto, ii piacere diventa, nelle sue 
forme, autosuficiente e, anche senza idea, basta a se stesso. 

d) La volontá diventa abitudine. Resta allora il residuo vuoto 
dell'uomo diligente, ordinato e, in un certo senso, attomatizzato. 
L'abitudine della volontá € autentica solo come infrastruttura della 
vita esistenziale. 

La volontá, dunque, trae il suo essere dallPesistenza, la grandezza 
del suo contenuto dall'idea, si muove al servizio della passione e 
degli scopi vitali, € meccanizzata come forma finale da una prolun- 
gata disciplina. 

Si parla anche di forza di volontá in un senso che, a sua volta, 
ha diverse ed eterogenee direzioni. 

a) Parliamo di un'intensitá della volontá che, come proprietá 
psichico-caratteriologica, potrebbe essere paragonata alla forza mu- 
scolare. E la forza del momento condizionata dagli affetti; 'uomo 
si potenzia in essi, e poi tutto va da sé. L'intensitá della volontá il 
pid delle volte inganna, oltre a quanti vi assistono, anche il sog- 
getto, se questi la considera misura del suo essere. Essa, infatti, non 
dá alcuna garanzia di durata e puó essere del tutto sradicata dal- 
Vessere e dal destino. Ma nessuna volontá pud far qualcosa se al 
momento opportuno non sviluppa un'effettiva energia. 

b) La tenacita della volontá é il suo persistere nella successione 
del tempo. Si manifesta in chi persevera e non demorde. Nelle sue 
manifestazioni ha un'analogia esteriore con qualcosa che sta tra 
l'automatismo e l'ostinazione. Senza tenacitá non si realizza alcuna 
esistenza, anche se, da sola, la tenacitá puó condurre facilmente alla 
vuota testardaggine che, ostinandosi in prospettive finite, procura 
una formale coscienza di sé. 

c) Chiamiamo violenza della volontá quell'agire che non con- 
sidera e non si attiene alle condizioni che incontra in sé e fuori 
di sé. Un simile procedere, sollecitato da principi universali, da 
presunte intuizioni o da occasioni casuali, € deleterio, perché senza 
alcuna aderenza alla situazione, senza alcun legame con Porigine 
dell'esistenza, sbatte la testa contro il muro. Ció nonostante, la vio- 


lenza é€ anche il segno distintivo delle scelte pid alte e delle de- 
cisioni. 
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d) L'incondizionatezza della volontá si manifesta nelle azioni 
che mettono in gioco lesistenza. Tutte le precedenti forme di forza 
di volontá si traducono in forme di questa manifestazione esisten- 
ziale. Dall'incondizionatezza scaturisce la forza del momento, la 
tenacitá e la violenza a cui l'incondizionatezza dá senso e vita per- 
ché sottrae ad esse la loro rigiditá. L'esistenza si realizza come in- 
condizionatezza della volontá nella scelta assoluta. 


6. Situazione e sfera di potere della volontá. Di fronte 
al mondo nella sua totalitá la volontá € impotente. Non puó scal- 
zarlo dai suoi cardini e porlo su un nuovo fondamento, perché e 
la volontá di un essere finito nel mondo. 

La volontá razionale é sempre delimitata da un orizzonte; non 
possiede una visione assoluta della realtá e del suo senso; non vede 
la totalitá, ma solo prospettive nella totaliti; il suo sguardo non 
giunge all'eternitá, ma si trattiene nel tempo. 

All'interno del mondo conosciuto, la sfera di potere della volontá 
e ancora piú ristretta. Se la conoscenza intellettuale e, per principio, 
illimitata, la volontá € sempre limitata. Essa puó disporre solo nei 
limiti del suo ambito, che varia moltissimo da individuo a indivi- 
duo, o addirittura per lo stesso individuo nel corso del tempo. Nei 
limiti del suo possibile campo d'azione l'uomo incontra ¡ suoi fini. 

La volontá non puó far tutto nello stesso tempo. Anche nel corso 
del tempo é costretta ad escludere molte cose. La situazione co- 
stringe, a secondo dello spazio e del tempo, a compiere delle scelte, 
La necessita di scegliere limita e caratterizza a tal punto la volonta 
che proprio e solo nella scelta si fa autentica come origine dell'esi- 
stenza. Chi non vuole veramente, cerca di «fare una cosa senza 
lasciarsi sfuggire l'altra »; chi vuole, é sicuro di volere solo lá dove 
sceglie. 

Se con l'aiuto delle idee siamo in grado di realizzare un'imma- 
gine oggettiva e chiusa del mondo, dove tutti i contrari sono sop- 
pressi, allora non abbiamo pi4 nulla da scegliere, ma, pensando che 
ogni cosa sia al suo posto, possiamo solo godere e appropriarci con- 
templativamente di questtordine. Rispetto a questo sfondo smisu- 
rato che solo il pensiero riesce a immaginare, la volontá, che puó 
esser solo una, appare ristretta e limitata. Di fronte alla contempla- 
zione infinita, la volontá, nella sua limitazione, perde valore. 
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La seduzione dell'atteggiamento contemplativo puó anche farci 
dirnenticare noi stessi. Nel pericolo di dissolverci come esistenze, 
si accentua la necessitá dí scegliere a partire dall'esistenza. Diventa 
convincente la frase di Hegel che dice: «la ragione pensante si 
risolve, come volontá, nella finitezza ». Dal momento che non pos- 
siamo volere la totalitá, ma possiamo volere solo nella totalitá (per- 
ché ogni altro desiderio é vuoto e non possiede alcuna relazione con 
la realtá), noi ci realizziamo solo quando, nel posto che ci € stato 
assegnato nella realtá, portiamo a compimento realizzazioni finite 
e determinate nei loro limiti. Nella consapevolezza dell'inderogabi- 
litá di questi limiti, Pesistenza raggiunge la sua profonditá. 

E fuori dubbio che ogni nostra azione e ogni nostra costruzione 
non puó svolgersi che in un ambito limitato, senza un'adeguata co- 
noscenza dello scopo finale. Ogni contenuto incide a tal punto nel 
presente che il fine v'timo che ha da compiersi lo si puó sperimen- 
tare non solo nel futuro, ma, sia pure oscuramente, giá nel pre- 
sente, come presenza dell'eternitá nell'istante. La volontá e la pre- 
senza del se-stesso sul cui fondamento, solamente, é possibile la con- 
templazione universale che annulla tutti i contrari nella lettura della 
scrittura cifrata dell'essere trascendente. 

Il risultato lo si puó esprimere solamente ricorrendo a dei para- 
dossi: noi agiamo regolandoci su dei fini di cui ne ignoriamo i li- 
miti; nell'ambito di questi fini, agiamo esistenzialmente solo quando 
risolviamo ogni finalitá in quell'assenza di finalitá che é la totaliti 
onnicomprensiva. Solo lungo la via che conduce alla realizzazione 
delle proprie finalitá Pesistenza si rende conto dell'assoluta man- 
canza di finalitá nell'esserci. Con la stessa finalitá con cui mi ab- 
bandono a una finalitá isolata che sacrifica tutto il presente ad un 
futuro immaginario, cosi mi abbandono all'assoluta assenza di fina- 
litá propria dell'esperienza del momento che tende istintivamente 
a isolarsi. 


7. Ció che non posso volere. Per la volontá che vuole qual- 
cosa, questo qualcosa é ad un tempo oggetto e stimolo. La volontá 
che vuole se stessa non dispone, come tale, né di un piano, né di 
mezzi. L'unico volere che nella sua incondizionatezza non ha pi 
motivazioni, né finalitá e l'essere dell'esistenza che, nell'ambito della 
riflessione che non ha mai fine, proponendosi qualcosa, si apre a 
se stessa nel mondo che l'orientazione le ha reso accessibile. 
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Quando comunemente si parla di questo voler qualcosa si cade 
in un'illusione ingannevole dovuta al fatto che, coscientemente o 
incoscientemente si traduce in oggetto di volontá la stessa volontá 
originaria. Si confonde ció che posso volere con la volontá che esiste 
solo perché vuole se stessa. 

Questa confusione rappresenta un pericolo per le proposizioni 
della chiarificazione dell'esistenza. Ció che chiarisco non posso og- 
gertivarlo, o farne addirittura oggetto della mia ricerca finalistica. 
Iesistenza non é qualcosa che si possa volere direttamente. Posso 
senz'altro volere originariamente qualcosa che e chiarito da un pro- 
cesso esplicativo che parte dalle origini, ma non posso volere a tergo 
Porigine. Ció che posso volere € la pura e semplice oggettivitá. 
Come non posso volere l'esistenza, cosi non posso volere l'idea, ma 
la mia volontá puó esprimersi solo nell'idea e dall'idea. In ogni 
comunicazione mi rendo conto di indicare i fini oggettivi della mia 
volontá, che peró posso fondare solo nella misura in cui sono mezzi 
in vista di altri fini. Solo nella comunicazione indiretta delle idee 
e dell'esistenza si chiarisce il fondamento in cui e da cui quei fini, 
che non possono essere fondati, sono voluti e resi validi. 

Dove si diffonde la volontá che vuole direttamente lesistenza si 
sviluppa un atteggiamento inautentico che sfora il patetico, e che 
e simile a quei vuoti discorsi sulla vita, sulla personalitá e sulla na- 
zione; un fiume di parole che, senza alcun riscontro esistenziale, € 
fondato su una falsa oggettivazione. Ció che si puó realizzare nel- 
Pambito oggettivo e particolare si nientifica se si presume che sia 
direttamente colto nel sentimento, nella propria coscienza e nella 
coscienza del popolo. 

Nasce cosi una sorprendente confusione. Si spiega la morte, l'in- 
fermitá, la guerra, la disgrazia con la loro appropriazione e il loro 
superamento esistenziale. Falsificando il senso esistenziale di tale 
chiarimento, si deduce che s'ha da volere cose temibili. Si confonde 
la possibile pienezza esistenziale che si realizza attraverso l'accetta- 
zione degli eventi indipendenti dalla mia volontá, con la presunta 
conoscenza di una regola che presiede le connessioni desiderate e 
da cui tali eventi dovrebbero essere voluti. 

La considerazione oggettiva, al pari della volizione, si inganna 
quando crede di vedere, a posteriori, come necessaria e universal- 
mente valida, la manifestazione storica di un'esistenza. Ció che é 
storicamente vero si falsifica quando diventa oggetto di un volere. 
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Appartiene alla profonda esperienza dell'esistenza l'accorgersi che 
qualcosa € possibile e solo dopo il suo svolgimento impenetrabile, 
e perció incalcolabile. Solo ingannandomi potrei pensare che avrei 
potuto ottenere qualcosa piú facilmente e che, in generale, dovrei 
stabilire delle regole per altri casi analoghi che si dovessero veri- 
ficare. Ogni evento storicamente accaduto ha una sua peculiare rile- 
vanza. Avviene attraverso una crisi e diventa esistenzialmente fe- 
condo. Il fatto che ogni volontá possa essere verace solo nel mondo 
e non in relazione alla totalitá, rispetto alla quale sarebbero neces- 
sarie capacitá comprensive in grado di oltrepassare i limiti dell'es- 
serci particolare, é cosa di cui la coscienza della libertá, storicamente 


fondata, é certa nel presente esistenziale. 


Il problema della liberta della volonta. 


Le affermazioni relative alla libertá e alla non-libertá della vo- 
lontá determinarono una lotta appassionata che contrappone il de- 
terminismo all'indeterminismo, come se l'essenza dell'uomo potesse 
dipendere da una decisione teorica. Quando si parla della libertá 
della volontá c'? effettivamente tra noi la tendenza di dimostrarne 
Pesserci oggettivo. Ma siccome la libertá non ha un proprio esserci, 
e poiché, nonostante ció, l'affermazione e la negazione della liberta, 
ricorrendo ed enunciati che si presumono universalmente validi e 
dimostrabili, oggettivano la libertá come se fosse un essere, e neces- 
sario che queste enunciazioni capovolgano il loro senso. Il loro signi- 
ficato oggettivo, infatti, non si identifica con ció di cui originaria- 
mente si tratta quando e in gioco la libertá. Solo se la libertá fosse 
un esserci oggettivo, allora potrebbero valere queste argomentazioni 
che ne negano o ne affermano l'esserci. Ma anche in questo pen- 
siero é di nuovo presente una volonta. 


1. Affermazione della libertá della volontá. Le afferma- 
zioni oggettive che si riferiscono alla libertá hanno un loro senso 
specifico che non deve esser confuso con la risposta all'autentico 
problema della libertá. 

a) Il pensiero oggettivante che pensa la libertá come mancanza 
di causalitd, adotta, rispetto alla libertá della volonti, questa for- 
mula: se tra due possibilitá che hanno la stessa forza si deve svi- 
luppare un'azione, occorre rafforzare una delle due possibilitá me- 
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diante una scelta che consenta una realizzazione che non dipende 
dalla necessita, ma dal cosiddetto liberum arbitrium indifferentive. 
Per illustrare questa situazione si ricorre alla storia dell'asino di 
Buridano che, posto alla stessa distanza da due mucchi di fieno, 
morirebbe di fame, se non intervenisse il libero volere a farlo deci- 
dere per uno dei due. Argomentazioni del genere sono pensieri 
vuoti che non dimostrano nulla; se anche dimostrassero qualcosa, 
questo qualcosa non avrebbe nulla a che fare con la libertá della 
volontá, perché qui non si tratta di dimostrare la libertá come ca- 
sualitá o arbitrio, ma la libertá autentica. L*appello alla libertá della 
volontá € indipendente dall'affermazione e dalla negazione di que- 
sta libertá. 

b) Se la libertá della volontá non nasce dal nulla, per affermarla, 
la si definisce psicologicamente come libertáa d'azione senza condi- 
zionamenti esterni. Come si parla della libera caduta dei gravi, della 
libera crescita di un albero, cosi si parla della libertá come di quel- 
Vagire che nasce dal proprio essere. Da questo punto di vista ogni 
esserci € da considerarsi libero e indipendente. Ma questo significa 
banalizzare la libertá e ridurla a mera libertá psicologica d'azione 
e di scelta: libertá d'azione in quanto posso realizzare indisturbato 
le mie intenzioni (i limiti di questa libertá coincidono con i limiti 
della sfera di potere della mia volonta); libertá di scelta in quanto, 
con una decisione riflessiva, in tutta tranquillitá e senza essere di- 
sturbato, posso scegliere ció che voglio, partendo dalle possibilitá 
di cui sono consapevole (questa libertá € limitata dal timore che 
nasce dalla minaccia della violenza, dal pensiero per determinate 
azioni, dalla fatica e dal malumore, dalla mancanza di tempo, ed 
e richiesta dalla riflessione im vista della realizzazione di tutti 1 
motivi possibili). E indiscutibile che, in questo senso, c'é una libertá 
di operare e di scegliere piú o meno “grande. 

Questi concetti psicologici di libertá, per evidenti che possano 
apparire nella loro oggettivitá, ingannano per la loro sostanziale 
mancanza di contenuto. Non sono una risposta alla questione della 
libertá della volontá. In nessun caso si tratta del «sono io che lo 
voglio ». 

Anche nelle consideraziomi psicologiche si tocca il limite della 
vera libertá quando ci si chiede se, al di lá della libertá d'azione 
e di scelta esteriormente condizionata, la propria volontá possiede 
una libertá interiore (i concetti di libertá d'azione, di scelta e di 
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volontá sono stati discussi nell'opera di W. Windelband sulla libertá 
della volontá). Nella scelta e nell'azione sono giá operanti motivi 
e finalitá che sono giá frutto di una scelta. Sono libero nel genere 
e nel contenuto delle mie motivazioni? Sono libero nella scelta dei 
eriteri di cui mi servo per sceglierle? E ancora, posso intervenire 
sul mio carattere? Posso volere anche diversamente? Dipende, in 
generale, da una libera volontá quello che voglio? C' nella scelta 
un'origine ultima? Con domande di questo genere entro giá nella 
chiarificazione dell'esistenza del mio me stesso; se peró pongo que- 
ste domande oggettivamente e prospetto la risposta come risposta 
ad alternative oggettive, allora mi ritrovo immediatamente nell'am- 
bito dell'oggettivitá dove le possibilitá sono due: o riconosco 1'in- 
sensatezza di queste domande che pretendono che io impersoni una 
volontá ormai oggettivata mentre, dal punto di vista oggettivo, ogni 
duplicazione della volontá sul tipo « voglio perché voglio» é una 
tautologia, per cui non ha senso domandare se sono libero nella 
volizione della mia volizione, oppure si riconoscono in queste do- 
mande delle alternative, e allora si risponde che oggettivamente non 
c'é questa libertá. Essendoci, possiedo senz'altro una libertá d'azione 
e di scelta, ma non la libertá del volere in se stesso in conformitá 
al suo contenuto e al suo fondamento. 

Anche se queste domande non sono del tutto insensate e non 
conducono necessariamente alla negazione della libertá, nelle con- 
siderazioni psicologiche non hanno alcuna rilevanza, perché la con- 
siderazione psicologica non é in grado di cogliere l'essenza del pro- 
blema. Non si puó presentare la volontá come qualcosa di scienti- 
ficamente conosciuto, anche se alcune motivazioni e alcune finalitá 
della volontá possono essere oggettivate. Lá dove io sono, in quel 
senso originario che non si puó oggettivare, lá € anche il luogo 
della libertá che la psicologia non riesce mai a raggiungere. Quelle 
non sono né domande oggettive, né alternative per il sapere, ma, 
nell'ambito dell'oggettivitá, sono un'espressione indiretta per desi- 
gnare Pessere di qualcosa che non € oggettivo. In esse, la domanda 
che indaga oggettivamente capovolge il senso della sua direzione. 

c) Si parla di una terza libertá oggettiva della volontá in rife- 
rimento ai rapporti di forza che esistono tra gli uomini nella so- 
cietá e nello Stato. Dal punto di vista sociologico possiamo distin- 
guere le libertá personali da quelle civili e politiche; la libertá per- 
sonale nella condizione della vita privata, che, se si presuppone il 
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possesso dei mezzi economici, puó sussistere anche quando manca 
la libertá civile e politica (come, ad esempio, nella Russia zarista); 
la libertá civile, che, come sicurezza giuridica, puó svolgersi anche 
quando manca la libertá politica (come, ad esempio, nella Germa- 
nia imperiale); e infine la libertá politica in cui ogni cittadino de- 
cide con gli altri da chi deve essere governato (ad esempio negli 
Stati Uniti). La domanda relativa allesserci di questa libertá su- 
scita immediatamente, nel caso la si neghi, la volontá di conqui- 
starla. Queste libertá sono situazioni sociologiche; per il singolo sono 
delle possibilitá. Che ci siano non c'é alcun dubbio, ma il loro es- 
serci non rappresenta assolutamente una risposta alla domanda che 
riguarda la libertá impersonata dall'esistenza stessa. Questa, infatti, 
continua ad essere un problema indipendentemente da quelle libertá; 
per cui, capovolgendo i termini, si puó dire che il singolo, anche 
se non possiede uno spazio abbastanza esteso per la propria realiz- 
zazione, puó essere esistenza, anche se non e libero nelle tre dire- 
zioni oggettive sopra indicate. 

Nelle libertá oggettive c'é dunque ció di cui si indica la possi- 
bilitá o l'esserci, non ció di cui si tratta quando la questione della 
libertá della volontá € posta con quella passione che si riscontra 
quando é in gioco l'essere stesso. Se si mette in dubbio la libertá 
per poi doverla cercare sul sentiero del pensiero oggettivo, e inutile 
Vesposizione di quelle forme di libertá di cui s'é discusso. 

Le libertá psicologiche e sociologiche, pur non essendo l'essenza 
della libertá, non per questo sono ad essa indifferenti. lo le voglio 
realmente, anzi devo volerle se mi so originariamente libero, per- 
ché esse sono le condizioni della manifestazione della libertá del- 
Pesserci, e la cosa mi deve importare se voglio realizzarmi nel mondo 
e non voglio limitarmi ad essere mera possibilitá e interioritá. Le 
libertá oggettive acquistano il loro senso e il loro contenuto nella 
libertá originaria, mentre diventano mere illusioni se ad esse si 
sottrae questa pienezza. Se quando voglio la libertá oggettiva penso, 
per averla prodotta, d'aver giá raggiunto in essa la mia liberta, al- 
lora veramente mi sono giá smarrito. Tutto ció si fa evidente nel- 
Pequivocitá che caratterizza ogni parola che si riferisce alla libertá. 


2. L'illusione dell'indipendenza. Un esempio é costituito 
dall'equivocitá dei sensi in cui si parla d'indipendenza. 
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L'indipendenza é lo scopo della mia volontá di libertá nel mondo. 
lo vorrei un esserci in cui la mia volontá, decidendo, possa produrre 
i suoi effetti, perció cerco di assicurarmelo e di estenderlo mediante 
il calcolo, la previsione e l'intelligenza. Sono indipendente nella 
misura in cui posso determinarmi prescindendo dalle condizioni del 
mio esserci. Non posso peró scongiurarne i pericoli. Di fronte a 
questa possibilitá, aspiro ad una diversa indipendenza, in cui cerco 
solo ció che dipende da me, ossia l'indipendenza dell'attitudine 
interiore della mia coscienza. La libertá diventa allora ostinazione 
di quel se-stesso formale proprio della coscienza in generale o la 
caparbia autosufficienza dell'individuo empirico. 

Se mi lascio dominare dall'idea della sicurezza, mi aggrappo 
alla libertá esterna per possedermi nella mia indipendenza. Nell'an- 
gustia dell'esserci raggiungo la quiete quando mi rendo conto di 
poter disporre di me; nell'orgoglio dell'esserci mi soddisfa la con- 
sapevolezza della mia capacitá di realizzazione. In ogni caso resto 
comunque alle dipendenze di qualcosa. 

Se mi ritraggo in me stesso e guardo con indifferenza a quanto, 
nelle varie circostanze, non dipende da me, allora mi affido a quel- 
Pindipendenza che e solo Porgoglio di quel vuoto se-stesso che se 
ne sta raccolto nella sua imperturbabilitá. Se peró, nel mio esserci, 
dipendo da un minimo di condizioni esterne di vita e di partecipa- 
zione, allora l'orgoglio che isola si converte, di fatto, in un bisogno 
di prestigio, determinato dalla mia presunta indipendenza che in 
realtá non é altro che la mia assoluta dipendenza dalla considera- 
zione altrui. 

Queste pseudo-Indipendenze, che assumono l'aspetto di un'as- 
soluta sicurezza dell'esserci o di un'imperturbabilitáa che isola, costi- 
tuiscono un autentico pericolo e una costante seduzione di cui se 
ne deve cogliere la relativitá per non restarne vittima. 

Non si pud fare dell'indipendenza esistenziale una condizione :68 
stabile e fissa. Per il singolo, essere-indipendente non significa rag- 
glungere una sicurezza col calcolo, ma significa dominare, e quindi 
non esser dominato, dalla fissazione della sicurezza, significa pren- 
der coscienza dei limiti e avere il coraggio d'esser fedeli al proprio 
destino. Vivere con gli altri non significa dominarli tenendosi a 
distanza, ma entrare in una comunicazione tale che consenta di de- 
cidere, sulla base della comunanza delle idee e delle mete da rag- 
giungere, una regolazione dell'esserci mediante istituzioni. 
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L'indipendenza dell'esistenza nell'esserci € limitata dalle condi- 
zioni esterne e dalla rigiditá del se-stesso, € invece, illimitata nel- 
Pautenticitá della realizzazione del se-stesso nella sua comunica- 
zione. Nella propria indipendenza, l'esistenza, che puó esser sola 
con la sua trascendenza, pur conoscendo la possibilitá di un punto ar- 
chimedeo fuori dal mondo, ritorna sempre all'esserci e alla comu- 
nicazione, in cui solamente puó accertare se stessa e verificare ció 
che sperimentó nella solitudine. Essa vive nel mondo e fuori del 
mondo, conosce i limiti e si muove essenzialmente in essi. 

L'indipendenza autentica avverte che il proprio esserci si trova 
in una polaritá tra la vita, come sostanza comune della specie che 
si svolge nel corso del mondo secondo una legge, e l'emergere per- 
sonale dell'esistenza nella sua unicitá e singolaritá; tra la sicurezza 
raggiunta in una totalitá e l'impulso verso i limiti, tra l'esserci chiuso 
in se-stesso e l'esserci nel corso del tempo; tra la contemplazione di 
un mondo ordinato e gerarchizzato e l'avventura che si corre in un 
esserci problematico. Nell'ambito di questa indipendenza non c'e 
modo di conoscere un inizio e una fine, e nessuna meta si presenta 
come ultima e conclusiva. 


3. Negazione della libertá della volontá. Se si nega la li- 
bertá della volontá, allora si contraddice, con un'oggettivazione, 
qualcosa che non é ció che, nella propria certezza della liberta, s'e 
avvertito come sua essenza. 

S'é spesso negata la possibilitá di una volontá libera in base alla 
considerazione che tutto ció che accade ha necessariamente un'ori- 
gine causale. A titolo d'esempio, si fa notare che la volontá del- 
Puomo € necessariamente determinata dal motivo che, nella lotta 
dei motivi, si rivela pid forte. Se perd, in base al criterio delle forze 
psichiche, c'erano altri motivi piú forti, tra cui si considera piú 
forte quello che é stato scelto, per il solo fatto che é stato scelto, 
allora si produce una tautologia che rende incomprensibile la scelta; 
la semplice designazione non coincide necessariamente con l'ogget- 
tiva necessitá naturale. 

Contro la libertá della volontá si adduce anche la statistica mo- 
rale a dimostrazione che tutte le azioni sono sottomesse a leggi; 
per una sorta di necessitá naturale ci sono, all'anno, un certo nu- 
mero di suicidi, di crimini e di matrimoni. Queste leggi sono cosi 
sicure che si possono fare previsioni con un margine minimo d'er- 
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rore. A lungo andare sé peró anche compreso che queste regole 
statistiche non provano nulla contro la volontá del singolo. 11 sin- 
golo non regola la propria vita in base a leggi statistiche, cosi come 
non muore di cancro per legge statistica, perché questa non riguarda 
la libertá o la necessitá del simgolo caso, anzi, a questo proposito, 
non é in grado di predire assolutamente nulla. 

A mostrare tutta la debolezza di questi argomenti basta la con- 
siderazione kantiana secondo la quale ció che conosciamo con la 
catena della causalitá appartiene al nostro mondo fenomenico che 
non é in grado di risolvere in sé il nostro essere libero. 


4. L'errore nella posizione della domanda. Mentre si 
cerca, con quegli argomenti oggettivi, di decidersi circa l'essere della 
volontá, continua la lotta tra il determinismo e l'indeterminismo, 
¡ cui sostenitori perdono completamente di vista l'autentica liberta. 
Innanzitutto, ogni prova oggettiva pro o contro la libertá pu es- 
sere contraddetta, in secondo luogo, contro di essa si rivolta la co- 
scienza che sa che nell'essere degli oggetti non si risolve tutto l'es- 
sere. La libertá non puó essere né dimostrata, né confutata. Cosi 
pensava Kant che la riteneva inconoscibile e la considerava raggiunta 
dalla nostra comprensione quando ne avessimo compreso l'incon- 
cepibilitá. 

Per decidere se l'uomo € libero o meno, non si puó partire da 
interessi originariamente teorctici, ma da altri fondamenti. Si do- 
vrebbe avere il coraggio della veritá per riconoscere l'illusione di 
quanto non si puó sostenere oggettivamente. Dovrebbe essere la pace 
piú profonda a riconoscere la necessitá di tutto e a sentirsi libera 
per il pentimento e la colpa. Oppure, contro la perniciosa dottrina 
della mancanza di libertá, si dovrebbe salvare la responsabilitá, senza 
la quale e inevitabile la distruzione di ogni moralitá. 

ll coraggio della veritá, la consolazione che deriva dalla neces- 
sitá, la preoccupazione della moralitá non hanno qui la loro sede 
adeguata. Il coraggio della veritá € senz'altro un impulso essenziale 
per Vesistenza, ma non é messo in questione da quei pensieri sulla 
libertá che chiariscono l'esistenza. La consolazione che deriva dalla 
necessitá é una consolazione pericolosa che assopisce la libertá, a 
meno che non la si comprenda in riferimento alla trascendenza, 
nel qual caso e accessibile solo sul fondamento della libertá. Il ri- 
schio che corre la moralitá in un'impostazione deterministica é un 


17o 


171 


644 CHIARIFICAZIONE DELL'ESISTENZA 


pericolo solo per la fede nell'autoritá, che non tollera sia messa in 
questione la possibilitá dell'ubbidienza; infatti, la moralitá che na- 
sce dall'esistenza non ha bisogno di alcuna dimostrazione ogget- 
tiva, né, tanto meno, di confutazioni che riguardano se stessa e la 
sua possibilitá. 

In ogni caso il determinismo e l'indeterminismo conducono il 
discorso su un piano inautentico dove mon si riconosce l'indipen- 
denza dell'origine esistenziale. Uno oggettiva impropriamente la 
libertá e, anche se ne afferma l'esistenza, proprio nell'affermarla 
la sopprime; una difesa delle libertá che non sono veramente li- 
bertá diventa, alla fine, un'inconsapevole negazione della libertá. 
L”altro, nel negare la libertá, non ne coglie l'essenza, ma solo un 
fenomeno oggettivo. Nessuno dei due coglie nel segno, perché, con 
la riduzione dell'essere a essere oggettivo, si collocano entrambi su 
un piano dove la libertá € giá smarrita. 

Questa disputa non riveste quindi alcuna importanza. É una 
deviazione in cui sempre ricade il nostro intelletto come « coscienza 
in generale », quando l'esistenza possibile non ha alcuna consape- 
volezza di sé o quando l'intelletto non si rende conto dei limiti che 
determinano il suo campo d'indagine. 


La volontá come male. 


Nell'essere, dove tutto ha un ordine gerarchico, il grado pi 
basso non e il male. Nell'esserci proviamo repulsione per tutto ció 
che é odioso, ma ció che € odioso non é il male. Il se stesso puó 
anche cadere, in sé si costituisce solo se si solleva dalla caduta, ma 
anche la caduta, il vuoto, la dispersione non sono il male. Neppure 
il falso € il male, neppure Pistinto passionale o le disgrazie che li- 
mitano o addirittura annientano l'esserci. Tutti questi sono solo 
strumenti del male animati dalla negativitá del suo volere. 1l male 
non appartiene ad alcun essere, ad alcuna realtá empirica, ad alcun 
valore ideale, ma c'é, perché c'é la libertá. Solo la volontá puó es- 
sere il male. 


1. Costruzione del male. Appartiene alla volontá come male 
la ribellione dell'esserci empirico racchiuso nel suo egoismo contro 
il possibile se-stesso dell'esistenza nella soggettivitá e nell'oggetti- 
vitá. In sé questa ribellione non € male, ma semplice istinto; diventa 
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male quando l'attivitá inteligente della volontá la realizza consa- 
pevolmente come sua essenza. La mancanza d'esistenza del mero 
esserci e nulla, non male. Male € la volontá che si ribella contro la 
possibile esistenza, che afferma l'assolutizzazione del mero esserci 
per realizzarsi come volontá che distrugge tutto lessere possibile, 
nel tentativo irrealizzabile d'esser solo esserci. 

Se la volontá che si esprime nell'«io voglio perché voglio» é 
la libertá dell'esistenza, male é la volontá che sí volge contro di sé, 
che non si vuole come si vuole chi vuol se stesso. Come male que- 
sta volontá si annulla nella sua libertá; nel tentativo di distruggere 
Pesistenza, finisce effettivamente con l'annientare se stessa. La vo- 
lontá non sceglie tra il bene e il male, ma, scegliendo, si fa buona 
o cattiva. Nella scelta, si libera come buona volontá, o si incatena 
come cattiva. ln entrambi i casi non sceglie tra due possibilitá, ma, 
nella sua originarietá, é la sua libertá o la negazione della sua li- 
bertá. Se sceglie il bene € libera di svolgersi e di aprirsi allinfinito, 
se sceglie il male perde liberamente la libertá e si riduce alla nega- 
zione di tutto l'essere e di se stessa. La buona volontá é la via della 
libertá che, mel mero esserci, eleva al se-stesso, la cattiva volontá 
incatena il se-stesso perché lo scambia con l'esserci. 

Il bene e il male non si possono definire in ordine al contenuto, 
ma ogni possibile contenuto rientra nel loro ambito. Non ci sono 
determinate opere che siano, come tali, buone o cattive, ma c'é la 
volontá che, quando vuole qualcosa, vuole o annienta l'essere au- 
tentico. 

Il male, come esserci che vuole se stesso e che, assolutizzandosi, 
si oppone alla propria possibilitá esistenziale, si manifesta nell'odio 
contro tutto ció che rinvia alla veritá che nasce dall'esistenza possi- 
bile, e contro l'incondizionatezza della storicitá in cui € la mobiltá 
dell'essere. 11 male si chiude nell'incomunicabilitá. Quando vuole 
Vesserci nell'egoismo della sua nientitá, € la volomtá che tende al 
nulla. Per chiarire il male non c'é che la contraddizione, che si 
esprime nel volere consapevolmente il nulla, nel giungere ad an- 
nientare se stessi per il piacere di annientare l'altro, nel perseguire 
un fine al solo scopo di perderlo dopo averlo raggiunto. 

Non c'é concetto in grado di comprendere la volontá come male, 
per comoscerla occorre riferirsi a quella disperata passione che con- 
duce a odiare se stessi e con se stessi ogni altra cosa. Ma nella chia- 
rezza della conoscenza, c'é da sperare che la buona volontá torni 
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a se stessa, e nella manifestazione raggiunta, si riconosca nell'au- 
tenticitá del proprio se-stesso. In questo senso la volontá di sapere, 
la comunicazione, la volontá di manifestazione sono giá, come tali, 
sentieri che conducono verso il bene. Sembra evidente che nessuno 
possa fare il male sapendolo, in realtá il male € proprio la volontá 
che, consapevolmente, si ribella a se stessa. Questo, ovviamente, puó 
accadere solo se la volonta, in qualche modo si offusca, se si proi- 
bisce il sapere e interrompe la comunicazione. Ma tutto questo gia 
dipende dalla cattiva volontá che, nel fare il male, giá é consape- 
vole della sua azione o, per lo meno, lo puó diventare. 

Il male e legato all'ostinata chiusura dell'esserci e alla sua appro- 
vazione. É la passione senza alcun contenuto, la passione che non 
si pone al servizio di nessun dio, né celeste, né sotterraneo. E un'e- 
nergia che ha il bene come suo antagonista e che entra in gioco 
solo per distruggere incondizionatamente l'essere nellesserci. Appas- 
siona solo i timidi e gli indecisi per la radicalitá della sua distru- 
zione. 


2. La realtá del male. C' il male? La sua costruzione men- 
tale pone davanti agli occhi qualcosa che io non riconosco in alcuna 
realtá. Jl diabolico che si contrappone al divino sarebbe di dimen- 
sioni tali che non potrebbero realizzarsi nell'esserciz noi lo cono- 
sciamo solo nelle figure mitiche o nella proiezione della nostra im- 
potenza disancorata dall'incondizionatezza del se-stesso. La forma 
abituale del male € la ricerca del bene ad esclusivo vantaggio del 
proprio esserciz se invece Pesserci, nella sua impulsivitá empirica, 
che equivale poi ad una volontá incondizionata, non é incondizio- 
nato, la possibilitá del male € gia inclusa nella mancanza d'incon- 
dizionatezza. 1 nascondimento, l'odio del bene, la disperazione ni- 
chilistica sono pronti ad assalire l'esserci non appena questo si sente 
minacciato e non sorretto da un se-stesso. La mancanza d'incondi- 
zionatezza non é ancora male, ma indecisione. La buona volontá 
e incondizionata e anche la cattiva lo e, ma contro l'essere. Se il 
male riesce a realizzarsi allora € giá qualcosa d'intorpidito, e non 
piú il male assoluto. 

Nelle costruzioni mentali il male é il fantasma che sta alle spalle 
della buona volontá. Quando l'uomo ce l'ha di fronte non ha piú 
pace davanti alle sue possibilitá. Mentre le costruzioni mentali del 
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noscenza del proprio se-stesso, il male umano, nella sua realtá e 
nella sua oscura attrattiva, pur essendo diferente, é ad esso per es- 
senza affine. Per questo, quanto piú € buona la volontá, tanto piú 
viva € la consapevolezza del male che, in tutta la sua pericolositá, 
é presente come Paltra parte di sé. Quando la mia volontá si allon- 
tana dal male io mi colgo, in essa, fondamentalmente cattivo. Nel- 
l'indecisione mi trovo irretito in equivocitá che non mi consentono 
di distinguere il bene dal male, avvolto dall'oscuritá, non combatto 
piú, ma mi odio segretamente, partecipo alla distruzione e, nell'¡- 
stintiva negazione del bene, mi trattengo nell'egoismo dell'esserci. 
Senza rendermi conto, o addirittura con una cattiva coscienza, sorda 
ad ogni richiamo, mi muovo indefinitamente e inutilmente senza 
un senso e uno scopo. 

Il male, che non si lascia fissare realmente, né concepire men- 
talmente, si mostra improvvisamente in tutta la sua invincibilita. 
Ma lá dove lo si incontra non lo si puó ritenere definitivo, come 
definitiva non é in me la volontá che mi dischiude la via che devo 
percorrere con speranza. Vengo meno a me stesso sia quando con- 
sidero il male superato una volta per tutte, sia quando lo ritengo 
definitivo. Nell'esserci temporale vengo a contatto con forme di male 
sempre diverse e nuove. La vittoria é sempre momentanea, lungo 
il cammino essa rafforza la sua possibilitá, ma se credesse d'essere 
alla fine, giá avrebbe ceduto alla tentazione del male. 

Non basta impiegare la tecnica razionale della mia volontá pia- 
nificata, di cui peraltro non posso fare a meno, per accostarmi a fina- 
litá che, irraggiungibili nel tempo, solo occasionalmente posso con- 
quistare, incontrandomi con la mia identitá, per la quale, solamente, 
gli equivoci trovano, nel momento storico, la loro risoluzione defi- 
nitiva. 

Poiché il male non € mai definitivamente annullato, e poiché il 
bene si realizza solo nella lotta con esso, + impossibile che nell'es- 
serci temporale la volontá si accontenti della propria bontá. Anche 
nei momenti piú alti, in cui comprendo la veritá come atto della 
mia buona volontá, una voce mi dice che ció che raggiungo non 
lo raggiungo da solo. Il bene raggiunto ridiventa strumento del 
male se, come possesso, si assesta nella quiete e avanza diritti. Per 
questo l'amore che provo per me, quando agisco con buona volontá, 
puó condurre ad un improvviso smarrimento se traduco questo 
amore sincero in una contemplazione compiaciuta di me stesso, e 
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se, soddisfatto, credo di potermi riconoscere riflesso nello specchio 
della mia azione. Nel primo momento della contemplazione la mia 
azione mi diventa immediatamente problematica, oppure, se si af- 
ferma, avanza delle pretese per le quali, al momento, non mi sento 
piú all'altezza. 

Come la libertá, cosi la buona e la cattiva volontá appartengono 
solamente alPesserci che nel tempo si manifesta come esistenza pos- 
sibile. Qui Puna e Paltra sono reciprocamente legate e reciproca- 
mente si ridestano. Per quanto si manifesti chiara e decisiva l'esi- 
genza del bene nel momento storico, per quanto semplice e uni- 
voca possa essere la sua presenza nella buona volontá, il bene non 
puó mai essere conosciuto nella sua oggettivitá e nella sua univer- 
sale validitá. Non appena se ne diventa consapevoli subito inter- 
viene la possibile forma del male. 

E paradossale e sorprendente che l'incontro piú decisivo col male 
avvenga in una forma patetico-morale. Nell'aspetto di una contro- 
figura spettrale, il male attraversa, nell'esserci, tutto l'essere della 
libertá come un equivoco insolubile. Nel suo naufragio, il male € 
come un'inconcepibile caricatura dell'autentico naufragio delV'esi- 
stenza possibile come manifestazione nellesserci; la sua disperata 
risoluzione € un'imitazione della risoluzione esistenziale, la soddi- 
sfazione che raggiunge nella contemplazione del proprio esserci as- 
somiglia all'amore che per sé prova la nobile ed esigente essenza 
dell'autentico se-stesso. 


CAPITOLO SESTO 


LIBERTA 


Porre il problema della libertá non significa intendere la libertá 15 
come un concetto di cui sia possibile conoscerne Poggetto. Se si im- 
postasse il problema in questi termini e si pensasse di risolverlo 
mediante un'indagine oggettiva, si giungerebbe direttamente alla 
negazione della libertá; infatti le possibilitá della libertá dipendono 
proprio dal fatto che io non sono oggetto. Il problema relativo al- 
Pesistenza della libertá ha la sua origine in me stesso, nel senso 
che sono io a volere che essa sia. 

A condizionare il contenuto e la formulazione della domanda 
e della risposta oggettiva € il soggetto; nella domanda sulla libertá 
a domandare e a rispondere é il se-stesso nella sua autenticitá e 
possibilitáa. Quando mi chiedo se la libertá esiste, la domanda si 
traduce immediatamente in una mia azione con la quale o colgo 
me stesso, o mi lascio andare, mon cerco intorno a me per vedere 
se da qualche parte nel mondo mi si presenta la libertá. Pertanto 
la domanda relativa all'esistenza della libertá non appartiene asso- 
lutamente alla coscienza in generale, ma cresce con la presenza del- 
l'autentico se-stesso; non si tratta, infatti di una domanda astratta, 
ma di una domanda che mette in gioco me stesso. 

Chi, ponendo la domanda sulla libertá, crede di possedere gia 
la veritá in un semplice concetto, considera la libertá come il con- 
cetto fondamentale della filosofia. Ma chi non sa nulla in proposito, 
lungi dallPattendersi un risultato, vuol rendersi conto del perché 
chi cerca di diventar se stesso lungo il sentiero della propria sto- 
ricitá ha nella libertá il segmo autentico della chiarificazione del- 
l'esistenza. 
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Quando, guardandomi intorno, esamino tutto quello che passa 
sotto il nome di libertá, incontro una molteplicitá di fatti e di def- 
nizioni senza che una consapevolezza oggettiva del loro senso mi 
consenta di scegliere che cosa €, e che cosa non e la libertá. Quando 
a guidarmi € il mio autentico interesse per la libertá, nella molte- 
plicitá che mi si presenta scopro ció che mi parla come libertá, per- 
ché ¡o stesso ho la possibilitá d'esser libero. Partendo da questa 
possibilitá posso muovermi alla ricerca della libertá. E allora, o la 
libertá non c'é proprio, o e gia libertá l'andarne alla ricerca. Ma il 
fatto che la libertá esiga un'originaria volonta d'esser-libero signi- 
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fica che questo esser-libero € giá di fatto anticipato nella posizione 
stessa del problema. Non € possibile dimostrare la libertá e poi vo- 
lerla, al contrario e la libertá a voler se stessa, perché ad essa € giá 
presente un senso della sua possibilitá. 

Il filosofare che parte dalla possibilita della libertá si pone in 
cammino per accertarne, argomentando, l'esistenza. Queste argo- 
mentazioni, che in un certo senso sono nate con l'essere della li- 
bertá, sono indispensabili per consentire al filosofo di superarle in 
vista dell'autentica libertá. Da questo punto di vista negativo, chia- 
rirle significa non pretendere di dimostrare la libertá come si dimo- 
stra un esserci qualsiasi, perché la libertá non si manifesta nell'in- 
telligenza, ma nell'azione. Nella stessa preoccupazione per l'essere 
della libertá € giá presente un'attivitá che si realizza a partire dalla 
libertá. 

Come possibilitá, la libertá € anche possibilitá di non esser li- 
bero; € possibilita di soffrire l' impulso negativo della libertá. Nel 
mio me stesso non sopporto la possibilitá di non esser libero, non 
sopportandola mi accorgo di dover esser libero per l'importanza 
incondizionata che assume ció che dipende da me. Questa non € 
una deduzione astratta di un fatto da una sua condizione, ma é 
Pespressione del se-stesso che si rende conto della sua possibilita, 
che consiste nel poter decidere di sé. Esigendo da sé, esige se stesso 
e se vuol essere deve poter realizzare delle esigenze. 

La libertá non si esprime né nell'orientazione nel mondo, né 
nella trascendenza, ma solo nella chiarificazione dell'esistenza di 
cui e il primo e Pultimo termine. Nell'orientazione nel mondo ce 
Pessere nella sua struttura oggettivitá e universalmente valida, e 
dove giunge la conoscenza non c'é ancora libertá. Nella trascen- 
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denza, invece, non c'é piú libertá perché, in un essere trascendente, 
la libertá sarebbe falsamente assolutizzata e quindi negata come rea- 
lizzazione esistenziale nell'essere temporale. Nella libertá c'é un mo- 
vimento che ha come suo scopo quello di render superfluo se-stesso 
nella manifestazione dell'esserci temporale dell'esistenza, esso tende 
al proprio annullamento nella trascendenza. Ora la libertá € pur 
sempre l'essere dell'esistenza, non della trascendenza, é ció che con- 
sente all'esistenza di cogliere la trascendenza; questo puó avvenire 
solo se l'esistenza é se stessa e si mantiene nella propria indipen- 
denza. 


Chiarificazione della libertá esistenziale. 


1. La libertá come sapere, come arbitrio, come legge. 
Ció che é puro godimento o semplice evento, appartiene alla sfera 
di un esserci che non e libero. In esso mi ci vengo a trovare di 
colpo, come per effetto d'un salto. lo non sono solo un trascorrere 
di eventi, ma so di esserci. Faccio qualcosa e so di farlo. Devo mo- 
rire come ogni essere vivente, ma so di dover morire. Sapere ció 
che mi accade necessariamente e senza un mio particolare inter- 
vento non mi sottrae alla necessitá, ma solleva Pio che sa, e proprio 
perché sa, al di lá di tutto ció che e assolutamente necessario; lo 
stesso esserci e lo stesso intendere ció che devo fare ¿€ un momento 
della libertá. Nel sapere non sono ancora libero, ma senza il sapere 
non c'e alcuna libertad. 

Sapendo, scorgo l'ambito delle mie possibilitá tra cui posso sce- 
gliere; pid esse sono, maggiori sono le possibilitá che ció che accade 
dipenda dal mio arbitrio. Ovviamente da un punto di vista ogget- 
tivo, posso concepire anche questo arbitrio come un evento neces- 
sario. La mia scelta dipende dal mio modo di sapere, da cui posso 
dedurre come s'é determinata. lo scelgo ció che presumo di sapere 
e in base a come lo so. Ma siccome quel che so, commisurato alla 
realtá dell'esserci che ancora non so, puó sempre esser falso, non 
posso fare a meno di constatare che si verifica qualcosa d'altro ri- 
spetto a quanto m'aspettavo. La mia scelta, inoltre, dipende anche 
da motivi psicologici che posso osservare. 'Tra questi c'é anche il 
motivo psicologicamente piú forte che svolge un ruolo determi- 
nante, Nonostante questi rapporti di dipendenza, l'arbitrio rimane 
sempre un'attivitá che non puó esser colta da alcuna conoscenza, 178 
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ma puó solo esser presupposta; il suo essere e il suo effettivo e de- 
cisivo intervento nei singoli casi non possono essere dedotti in base 
ad una rigida causalitá, né tanto meno, dimostrati o predetti. An- 
che quando, nella scelta, considero la decisione un semplice caso 
da attribuire alla sorte, non elimino il momento dell'arbitrio per- 
ché, di mia spontanca volontá, mi sottometto oggettivamente a 
quanto ha luogo per caso. In questo modo si rivela in maniera 
pregnante quel che € proprio dell'arbitrio in generale. Poiché qui 
Parbitrio si rimette oggettivamente al caso, l'impressione che se ne 
ricava € che io non operi alcuna scelta e quindi, anche soggettiva- 
mente, sembra che le cose vadano a caso; ma questo e impossibile; 
piuttosto, in ogni mia decisione arbitraria agisce, accanto alla spon- 
taneitá del mio io, anche qualcosa che vi si trova a coincidere. Que- 
sto accade perché, senza contenuto, l'arbitrio non é ancora libertá, 
ma senza arbitrio non c'e alcuna liberta., 

Ma quando la mia decisione non dipende dalla consapevolezza 
dell'arbitrio, né dal caso, ma da una legge che riconosco obbligante, 
allora sono libero in quanto mi sottometto all'imperativo che trovo 
in me stesso e a cui potrei anche non sottomettermi. La legge non 
e Pinevitabile necessitá naturale che mi assoggetta, ma la necessitá 
delle norme che regolano le azioni e le motivazioni delle azioni, 
a cui jo posso attenermi o non attenermi. Nel riconoscere e nell'os- 
servare simili norme che mi si rivelano obbliganti, acquisto la con- 
sapevolezza d'essere un essere libero, e realizzo una necessitá che 
in sé mon €, ma vale. Quali siano le norme che valgono non lo so 
da nessuna autoritá, perché in questo caso mi sottometterei arbi- 
trariamente a qualcosa d'estraneo, o rimettendomi ad una autoritá 
con piena fiducia e seguendola ciecamente pur restando me stesso, 
o trasformandomi lentamente in essa rinunciando a me stesso. Ri- 
conosco le norme che hanno un evidente valore perché si identifi- 
cano col mio me-stesso. Anche se la forma della validitá di queste 
norme é universale, il contenuto della loro particolare validitá si 
determina di volta in volta in concreto, e non puó esser colto se 
non in base alla presenza viva del proprio se-stesso. Questa libertá 
trascendentale, in cui, con Pubbidienza a norme valide, mi trovo 
libero nel mio me stesso, é una libertá attiva di fronte al sapere 
puramente passivo, ed é sostenuta da una necessitá che si contrap- 
pone alla relativa arbitrarietá nell'arbitrio. In essa é contenuta la li- 
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bertá del sapere e la libertá dell'arbitrio, e siccome senza queste due 
libertá non ci puó essere alcuna autentica libertá, bisogna concludere 
che non c'e alcuna liberta senza legge. 

Se nella libertá trascendentale divento consapevole di me stesso 
nell'osservanza di una legge che riconosco mia in base ad una evi- 
denza tutta propria, non posso rimanere in essa come se essa fosse 
un'autentica attuazione della libertá. La legge si riduce ad una re- 
gola che pud essere formulata in maniera definitiva ed enunciata 
come un imperativo, mentre l'io si riduce a un caso particolare 
della sua realizzazione. In questa generalizzazione della legge e del 
proprio io, che diventa a sua volta un ¡io in generale, la mia con- 
creta coscienza della libertá non giunge ad un'adeguata chiarifica- 
zione. La definitiva formula razionale finisce necessariamente con 
Virrigidirsi e col prescrivere una linea da seguire rigidamente e mec- 
canicamente. 

Il contenuto espresso specificatamente in forma di legge, acco- 
standosi alla storicitá dell'io in una determinata situazione tempo- 
rale, non é colpito dalla legge della libertá trascendentale. Questo 
contenuto masce dalla polaritá che esiste tra la totalitá dell'idea 
guida e V'unicitá della storicitá del se-stesso nella sua scelta. 


2. Libertá come idea. Divento libero se estendo incessante- 
mente la mia orientazione nel mondo, se mi rendo conto, senza 
alcuna limitazione, delle condizioni e delle possibilitá del mio agire, 
se ascolto tutte le rmotivazioni e le considero nel loro valore. Da 
questo insieme caotico, la libertá nasce solo se si effettua un'intima 
connessione sistematica del mondo in cui agisco, e se non solo di 
fatto, ma anche per la mia coscienza, che é come l'occhio dell'esi- 
stenza possibile, tutto si connette. Un sistema di riferimenti di que- 
sto genere non si chiude in una forma rigida e definita; esso ri- 
mane in quella totalitá infinita che non é, ma che si realizza come 
idea. Dall'indefinita varietá dell'orientazione e dei motivi scaturi- 
sce una struttura e un ordine attraverso l'idea che é presente in me 
e che non si oggettiva in schemi rappresentativi. Il mio muovermi 
in un ambito di infiniti rapporti oggettivi e in un'illimitata rifles- 
sione, per rappresentarmi come libertá il divenire della totalitá, ha 
il suo contrapposto nell'angustia della situazione, nell'unilaterale de- 
terminatezza di una legge e nell'isolamento a cui conduce ogni sin- 
golo sapere. lo mi so tanto piú libero quanto piú riesco a derivare 
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dalla totalitá, senza nulla dimenticare, il mio modo particolare di 
vedere e di decidere, di sentire e di agire. 


3. Libertá come scelta (la decisione). Quando decido e 
agisco non soro una totalitá ma un io legato a quei determinati 
dati di fatto che mi si offrono nell'oggettivitá e nella particolaritá 
della mia situazione. 1 mio agire non deriva, come potrebbe deri- 
vare un risultato, dalla mia illimitata orientazione nel mondo e da 
una mia possibile astensione in una riflessione senza fine. lo non 
sono il teatro dell'idea generale da cui si svilupperebbe, quasi per 
necessaria conseguenza, l'evento temporale del mio esserci; al con- 
trario, ció che constato e che, mentre la totalitá non é mai com- 
piuta e l'estensione del mio possibile me-stesso non ha ancora toc- 
cato i suoi limiti, ¿l tempo gia incalza. Non potrei mai agire se vo- 
lessi attendere lo sviluppo dell'idea e aver presente l'insieme dei 
suoi presupposti e delle sue possibilitá. Dall'attrito che si determina 
tra Pincompiutezza della totalitá e la necessitá imposta dal tempo 
di venire ad una decisione e di scegliere tra vivere ora o non vivere 
affatto, nasce per prima cosa una specifica consapevolezza della 
schiavitú che ci rende dipendenti dalle circostanze di tempo e di 
luogo che vengono a diminuire le possibili verifiche ideali e ogni 
altra forma di assicurazione. Ma poi vengo a sperimentare che que- 
sta scelta, determinata dalle circostanze temporali, non é solo espres- 
sione di un'irrimediabile negativitá e schiavitd, qualcosa che s'ha 
da effettuare per forza senza la consapevolezza dell'idea, ma é una 
scelta in cui divento consapevole di quella libertá che € liberta ori- 
ginaria perché solo in essa mi riconosco, nella mia identitá, per 
quel che sono. Da questo punto di vista tutti gli altri momenti di 
libertá appaiono solo come conmdizioni perché si porti alla luce que- 
sta libertá esistenziale che € la piú profonda, e che in nessun modo 
puó essere oggettivata e generalizzata. Dopo aver riconosciuto 1 
momenti antecedenti e dopo essermene appropriato, si presenta il 
limite, di fronte al quale, o mi rendo conto con disperazione di non 
esser proprio nulla, oppure mi accorgo di un essere piú profondo 
e originario. Chi é se stesso sceglie nell'unicitá irripetibile della sua 
storicitá in cui si manifesta a se stesso e all'altra esistenza. 

La scelta esistenziale non € il risultato di una lotta tra motiva- 
zioni opposte, perché allora sarebbe un fatto oggettivo; non é nep- 
pure quella decisione apparente effettuata in base a dei calcoli che 
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giungono ad un risultato ritenuto esatto, perché in questo caso non 
avrei scelta, ma mi vedrei costretto a riconoscere qualcosa come evi- 
dente e a regolarmi in merito; la scelta non e nemmeno un'ubbi- 
dienza ad un imperativo formulato oggettivamente, perché un'ub- 
bidienza del genere sarebbe solo una preformazione o una deforma- 
zione della libertá. Bisogna dire piuttosto che di decisivo nella scelta 
c'é che sono ¡o a scegliere. Il contenuto della storicitá, che sfugge alle 
considerazioni oggettive, penetrando l'ambito del particolare e del 
determinato, giunge all'esserci non con la coscienza della casualitá 
o della possibilitá d'esser diverso, ma con quella della necessitá ori- 
ginaria del se-stesso autentico. 

Questa scelta e la decisione d'esser me stesso nella sfera dell'es- 
serci. In sé, la decisione non € ancora quella volontá razionale che, 
nonostante tutto, pudo fare « decisamente » ancora qualcosa di finito. 
Essa non consiste nemmeno nella condotta incurante di un esserci 
che, nella sua cecitá, € pieno di coraggio. La decisione € qualcosa 
che alla volontá si offre ancora come dono; qualcosa che io, volendo, 
posso realizzare, non nel senso che la posso volere, ma nel senso 
che da essa prende le mosse ogni mio volere. Nella decisione, nel 
fatto cioé che io posso volere, colgo la libertá, e con la libertá, la 
speranza di incontrare il fondo di me stesso. 

Questa scelta € in tutto e per tutto mediata. Di fronte a tutte le 
possibilita che si offrono nello spazio del possibile, a parlare é la 
decisione assoluta dell'esistenza, dopo che € stata messa alla prova 
nell'infinita riflessione del soggetto. Accompagnata da queste rifles- 
sioni, e mai senza di esse, la decisione non ne € il puro e semplice 
risultato. La decisione é innanzitutto un salto. In base a calcoli e a 
riflessioni potrei giungere al massimo a delle probabilizá. Ma se il 
mio agire fosse regolato solo dalla probabilitá, esistenzialmente non 
giungerei ad alcuna decisione, perché la decisione € incondizionata. 
Se poi a decidere l'azione é solo il calcolo delle probabilitá di suc- 
cesso, allora si vanifica ogni decisione, perché questa non é rego- 
lata dal criterio del successo, ma da quello della veritá, che con- 
sente di cogliere ció che rimane vero anche in caso di naufragio. 
La decisione, infine, non € il puro e semplice arbitrio nella sua im- 
mediatezza e nella sua opposizione all'esame attento e riflesso, ma 
e ció in cui so cosa voglio mella concretezza storica del mio esserci. 
Se non ho tutto considerato, se non ho passato in rassegna, soppe- 
sandole, tutte le possibilitá, se non mi son perso nella riflessione 
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senza fine, non prendo alcuna decisione, ma semplicemente mi ab- 
bandono ad una cieca tendenza. 

Con tutto ció bisogna dire anche che la decisione € del tutto 
immediata. Non € peró l'immediatezza dell'esserci, bensi l'imme- 
diatezza del vero e proprio se-stesso. Decisione ed esser-se-stesso sono 
una cosa sola. L'indecisione €, in genere, una deficienza nel se-stesso. 
La mia indecisione, in questo istante, significa solo che non ho an- 
cora trovato me stesso. Scelta e decisione, chiarezza e originarietá 
vanno insieme. Se la decisione sembra, sotto certi aspetti, arbitrio 
e perché, dal punto di vista oggettivo, non c'é in veritá alcun crite- 
rio di distinzione, mentre, dal punto di vista soggettivo, si arriva 
alla decisione se ci si muove in senso opposto all'arbitrarietá; l'arbi- 
trio € infatti la libertá di chi cosi deve fare, perché cosi €. 

Riferito al tempo, la scelta della decisione implica che il partito 
che s'é preso venga incondizionatamente mantenuto. lo non posso 
poi rinnegarlo, perché non mi trovo ad essere un altro dietro quel 
che sono jo in quanto me stesso. Se invece rinnego quanto ho scelto, 
allora rinnego anche me stesso per quel che in esso ero. 11 mio es- 
serci, che interviene nella risoluzione originaria, € la fonte primi- 
tiva da cui scaturisce la mia vita e da cui si anima quanto di nuovo 
puo nascere. Nella decisione nasce quel movimento che da solo pudo 
dare alla vita una continuitá nella dispersione del suo esserci. 

La libertá di questa scelta non e la libertá di scegliere, che con- 
siste solo nell'assenza di ostacoli esterni che possono disturbare la 
tranquilla attuazione della scelta, ma é un semso specifico che, 
nella sua assoluta incomparabilitá e nella sua inconcepibilita ogget- 
tiva, si rende noto in se stesso come origine libera. In essa io sono 
responsabile di me stesso, e, dall'esterno, sono reso responsabile delle 
conseguenze oggettive che derivano dal mio agire. La scelta é l'e- 
spressione della coscienza che io ho, non solo di agire liberamente 
nel mondo, ma anche di creare la mia essenza nella continuitá della 
mia storicitá. lo non so solo che sono qui e che sono cosi come 
sono, per cui agisco in questo modo, ma so anche che, nellagire 
e nel decidere, sono nel contempo l'origine del mio agire e della 
mia essenza. Nella decisione sperimento quella libertá in cui non 
decido solamente su qualcosa, ma anche su me stesso, e in cui non 
é piú possibile uma separazione tra la scelta e lio, perché to stesso 
sono la libertá di questa scelta. Una pura e semplice scelta € quella 
che avviene tra realtá oggettive, mentre la libertá € la scelta di me 
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stesso. Non posso certamente creare una contrapposizione e quindi 
scegliere fra esser-me-stesso e non-esser-me-stesso, come se la libertá 
fosse uno strumento nelle mie mani. Al contrario, sono quando 
scelgo, e, se non sono, non scelgo. Quel che ¡o sono € una possi- 
bilitá ancora aperta, perché ancora posso prender decisioni; in que- 
sto senso non sono ancora. Ma questo non-essere, nel senso di non- 
essere-ancora-definitivamente, é chiarito, nella manifestazione del- 
Vesserci, dalla certezza esistenziale del mio essere, quando, scegliendo, 
divento, nella mia decisione, origine. 

Nella scelta, questa decisione e originariamente comunicativa. 
La scelta di me stesso si accompagna alla scelta dell'altro. Ma la 
scelta dell'altro non appartiene a quel genere di scelte in cui io, 
giá presupponendomi nella mia assoluta sussistenza, mi pongo al 
di fuori degli uomini per scegliere, fra loro, quei pochi con cui poi 
voglio legarmi, perché in questo modo sceglierei sulla base di con- 
fronti, corne se giá sussistessi senza gli altri. L'autentica scelta del- 
Paltro non é un prescegliere in base a confronti, ma é la decisione 
originaria dell'incondizionata comunicazione con colui in cui mi 
trovo ad esser-me-stesso. lo non mi trovo perché mi cerco guardan- 
domi intorno, ma perché sono disposto a decidermi per un'incon- 
dizionata comunicazione storica. All'altro si connette, allora, non 
solo il mio destino esteriore, ma anche il mio essere. All'origine della 
scelta come decisione non c'era alcuma alternativa e alcun interro- 
gativo. Solo in base alla certezza di questa origine si decidono le 
alternative e si risponde agli interrogativi. 


4. Fuga davanti alla libertá. L'uomo, che divenendo fon- 
damento di se stesso ha provato la libertá originaria, conosce come 
autentico essere solo l'essere della libertá. Egli non vorrebbe avere 
in sé nulla di dato, vorrebbe poter cogliere tutto se stesso come 
frutto di una propria scelta e sentirsene responsabile. Di fronte al 
dato, raggiunge quella posizione che gli consente di rendersi re- 
sponsabile anche di esso, in quanto non lo accetta con rassegna- 
zione, ma, fin dove si estende la sua libertá originaria, lo prende 
su dí sé come una cosa propria. Egli sa che, se rinnega la propria 
identitá con il suo esserci e la sua storicitá, sacrifica il proprio se- 
stesso. La decisione, e quindi l'incondizionatezza dell'impegno esi- 
stenziale, si risolvono in questa autoidentificazione. Con la deci- 
sione, infatti, io abbandono l'ambito del possibile per divenire reale. 
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Dal vuoto del mondo ricco di possibilitá, entro nella pienezza di 
un mondo che, al confronto, é piú povero, ma, in compenso, é piñ 
reale, perché e sostenuto dal se-stesso. 

Eppure, davanti a questo impegno, indietreggio; non voglio rea- 
lizzarmi per custodire le mie possibilitá; le mie riflessioni e i miei 
progetti non mi costringono a prendere necessariamente una deci- 
sione, perché non solo l'esame sempre insufficiente che si conduce 
nell'ambito dei fatti, ma anche lPesame che puó sempre esser por- 
tato a compimento nell'ambito delle idee, non sono mai in grado 
di fondare a sufficienza una decisione. Finché non é effettuata, la 
scelta ha sempre qualcosa d'incerto, e perció di misterioso. Essa 
ha bisogno di una certezza che non ha confronti. In assenza di 
questa certezza, io rifuggo da decisioni che non potranno mai es- 
sere revocate e che implicano il mio essere; quando, infatú, € in 
questione il mio me-stesso, non posso sapere le cose come se le avessi 
davanti agld occhi. 

Per questo la certezza é preceduta dalla crisi del non-sapere, 
dall'angoscia, dal momentaneo indietreggiare che non so se sia Pul- 
timo tentativo per evitare una falsa strada, o sia un ripigliar fiato 
per l'ultima volta prima della decisione. Poiché, nel processo rego- 
lato dalla libertá, non posso condividere quest'angoscia con Paltro, 
senza il quale, d'altra parte, l'essere non mi si fa reale, € possibile 
sia la piú completa solitudine nella crisi, sia la pid profonda comu- 
nicazione nella decisione. Poiché la decisione € lo sforzo chiaro e 
ponderato con cui conquisto il mio essere, col venir meno di una 
libertá originaria, nasce una forte esitazione in cui, senza nulla sa- 
pere e senza alcuna scelta, finisco per decidere nel vuoto. Annullo 
me stesso per poi riapparire con un'autocoscienza condizionata da 
circostanze esteriori di carattere esclusivamente sociale e non esistem- 
ziale, per svolgere un ruolo in cui non c'é pid alcun se-stesso. 

Questo mio non-essere lo sperimento necessariamente quando non 
so quel che devo fare; quando né un calcolo, né una legge, né lo 
sviluppo di un'idea mi dice, con la sua validitá universale, che cosa 
devo fare; quando, rimanendo in questa situazione, e non sapendo 
veramente quale via prendere, vorrei sottrarmi alla libertá; quando, 
invece di decidere, lascio che a decidere su di me sia il caso. É que- 
sto il momento in cui mi riduco effettivamente a un palcoscenico 
e, mentre vedo il mio essere dissolversi nel nulla, lascio intendere, 
con parole ambigue, che la cosa non mi importa. Qui la comuni- 
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cazione tra esistenza ed esistenza o si dissolve, o si lega piú pro- 
fondamente all'origine. Chi manifesta in questo modo il suo non 
essere, in un certo senso si e giá dileguato. 

L'essenza della manifestazione dell'esistenza nell'essere temporale 
risiede nella necessitá di decidersi. O sono io a decidere (esistendo), 
o si decide su di me (e allora, privo d'esistenza, divento un sem- 
plice materiale nelle mani di un altro). Nulla puó rimanere inde- 
ciso. C'é solo una sfera limitata di possibilitá temporali, oltre la 
quale non é piú possibile procrastinare una decisione senza dover 
subire le decisioni degli altri, invece di decidere in proprio. 

La libertá, che nel sapere, nell'arbitrio, nella legge, nell'idea € 
una possibilitá, lascia ancora uno spazio vuoto. Quando alla do- 
manda: «libertá da che cosa? » si risponde distruggendo tutte le 
oggettivitá, si presenta, piú incalzante, l'altra domanda: «libertá 
a che scopo? ». Se non so che cosa voglio, resto perplesso davanti 
alle innumerevoli possibilitá, mi sento come un nulla e, invece di 
provare l'angoscia nella libertá, provo angoscia davanti alla libertá. 

In molte piccole azioni che, prese ciascuna per sé, non sono im- 
portanti, mentre, nel loro insieme, determinano la mia essenza, 
compio dei passi in cui o mi perdo, o mi conquisto. Infatti, o re- 
calcitro di fronte alle decisioni, cerco di non vederle perché non 
mi va di volere, mi fa paura la libertá a cui mi lego quando decido 
qualcosa per sempre, voglio sottrarmi alla responsabilitá e lasciare 
andare le cose come vanno, oppure, con calma e quasi con noncu- 
ranza, proseguo il mio cammino con le piccole azioni interiori ed 
esteriori e, nelle decisioni autentiche, cerco di rimaner me stesso. 
Ma sia che mi aggrappi alla libertá, sia che mi sottragga, si tratta 
sempre di una manifestazione temporale di quel che sono. 


5. Il processo con cui si giunge a pensare la libertá 
esistenziale. Come s'e visto, la libertá formale e il sapere e l'ar- 
bitrio, la libertá trascendente e P'autocoscienza che si raggiunge nel- 
Pubbidienza ad una legge evidente, la libertá come idea é la vita 
in un tutto, mentre la libertá esistenziale € l'autocoscienza dell'ori- 
gine storica della decisione. Solo nella libertá esistenziale, che e 
assolutamente inconcepibile perché non si adatta ad alcun concetto, 
si realizza la consapevolezza della libertá. Essa non si attua senza 
un sapere, né senza che ci si renda conto della possibilitá di un 
arbitrio. Si approfondisce dapprima nella manifestazione di un or- 
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dine legalitario dove si sceglie liberamente quello che si deve fare 
e dove ci si dispone all'ascolto dell'idea, quindi viene investita e 
dominata dall'origine assolutamente unica e irrepetibile che traspare 
in quelle situazioni che la precedono e la preparano. Ció che, lon- 
tano dalla legge, non chiarisce ulteriormente la propria veritá, an- 
che se ció non implica una trasgressione della legge, peraltro possi- 
bile, che condurrebbe all'eliminazione della legge stessa, si accerta 
nella prossimitá di un se-stesso con un altro se-stesso. Per la sua 
origine, la libertá esistenziale si oppone alla superficialitá del caso, 
per la sua doverositá esistenziale si oppone alP'arbitrarietá del mo- 
mento, per la sua fedeltá e continuitá si oppone all'oblio e al dis- 
solvimento. 

In ordine alla chiarificazione della libertá, rimane, dall'inizio alla 
fine, Vimpossibilita di conoscere e di pensare oggettivamente la li- 
bertá. Di essa mi accerto, per conto mio, non nel pensare, ma nel- 
Pesistere, non nella sua contemplazione e problematizzazione, ma 
nella sua attuazione. Tutte le enunciazioni che riguardano la libertá 
sono semplici mezzi di comunicazione che solo indirettamente al- 
ludono alla libertá, e che spesso sono fonte di fraintendimenti. 

La libertá non € mai assoluta perché dipende sempre da qual- 
cosa che non é mai un possesso definitivo, ma uno sforzo continuo 
per conquistarla. Come la libertá, cosi anche ¿l processo per giun- 
gere a pensarla non ha mai fine. La coscienza della libertá non puo 
essere espressa e caratterizzata da un'unica espressione. Solo nel mo- 
vimento da un'espressione all'altra si manifesta un senso della li- 
bertá che in nessuna singola espressione e per sé chiaro ed evidente. 
Se nell'« ¿o scelgo » la coscienza della decisione coglie la libertá auten- 
tica, questa non é nell'arbitrio della scelta, ma in quella necessita 
che, pur esprimendosi nell'« ¿o voglio », significa «¿o devo ». In en- 
trambe le espressioni, Vesistenza si accerta del suo essere originario 
nella sua differenza dall'esserci empirico; in quell'istante potrebbe dire 
«¿o sono », e in ció cogliere un essere che e l'essere della libertá. Tutte 
queste espressioni: io sono, io devo, io voglio, io scelgo, sono da 
prendere nel loro imsieme come espressioni della libertá. Ciascuno 
di esse, infatti, presa per sé, senza l'interpretazione delle altre, si- 
gnificherebbe o un esserci empirico, o la necessitá di un impulso, 
o un arbitrio psicologico. Nella coscienza della libertá, tutti i mo- 
menti sono dunque tra loro connessi in modo da riprodurre quel 
fondo originario da cui deriva ogni singolo momento nelle forme 
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della sua manifestazione. Infatti, non c'é scelta senza decisione, non 
c'é decisione senza volontá, non c'e volontá senza dovere, non c'é 
dovere senza essere. 

Ciascuna di queste formule, nella sua immediatezza, si riferisce 
al mero esserci, e solo in una chiarificazione trascendente si riferisce 
all'esistenza possibile. Se, andando alla ricerca della libertá, dico: 
«io divengo », questa espressione si riferisce a qualcosa che non é li- 
bero, si riferisce al mio crescere, al mio passivo evolvermi nel tempo; 
la stessa espressione si riferisce invece alla libertá se con essa si 
pensa alla continuitá della storicitá del volere nella pienezza dei 
suol contenuti. 

L'espressione: «¿o posso » O «¿o non posso », esatta o falsa che sia 
nei singoli casi, si riferisce, innanzitutto, alle forze fisiche e psichiche 
dell'individuo empirico e all'ambito delle forze disponibili in una 
situazione, ma non all'esistenza. Identificandomi senz'altro con il 
mio esserci empirico, mi trasformo in un oggetto e mi annullo come 
esistenza. Invece, nel senso della libertá trascendentale, € possibile 
Vespressione: ¿o posso perché dovrei, mentre nel senso della libertá 
esistenziale, l'espressione possibile €: ¡o posso perché categoricamente 
devo. Questo potere non si riferisce piú all'effettiva realizzazione 
di uno scopo nel mondo, ma all'azione interiore ed esteriore an- 
che nel caso che empiricamente si naufraghi. Qui é in gioco Pin- 
condizionatezza del potere che, nella coscienza della libertá origi- 
naria, non conosce limiti. 


Esserci ed esser-libero. 


1. 11 problema dell'essere della libertá. Quando sono 
bambino la mia indipendenza non é per me un problema. Nel rap- 
porto con i genitori sono annullato in una maniera unica e singo- 
lare. Ció che piú tardi puó costituirsi nella comunicazione che na- 
sce dalla libertá € ancora nell'ambito di una trascendenza non pro- 
blematizzata, dove i miei genitori sono come i miei custodi che mi 
mettono a disposizione la loro esperienza, mentre gli antenati e Dio 
stesso sono come la mitica successione dell'essere in cui mi rifugio. 

Anche quando mi pongo il problema della libertá mi sembra 
d'esser stato potenzialmente libero da sempre, e di esser vissuto in 
uno stato di torpore e di oscura dipendenza da cui ora dovrei libe- 
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rarmi. Nel momento in cui posso domandare, verificare e decidere, 
mi si illumina, nel suo oscuro nascere, la necessitá della mia pro- 
pria responsabilitá. L'ethos nasce con la possibilitá di sussistere da 
sé. Un'ombra cade sulla trascendenza non problematizzata che mi 
ospitava. Il primo essere dell'io e, nella sua fatticitá e nella sua co- 
scienza, un naufragare rispetto al mondo, e un attendere me stesso 
in una aspettativa che non si sopisce. 

Il problema della libertá mi colpisce in due modi ugualmente 
originari: 

Mi accorgo di affondare in un'assoluta mancanza di terreno 
quando prendo in seria considerazione il dissolversi del mondo. Ma 
la libertá che mi ridesta mi limita di nuovo col contenuto di quella 
storicitá sostanziale in cui ero ingenuamente radicato, e che ora non 
posso, né voglio rifiutare o tradire. La libertá verifica se stessa nella 
sua realizzazione. Col contenuto della sua origine provvede alla sua 
positivitá nei limiti della sua nullitá formale. 

Si ripropone di nuovo la possibilitá della non-libertá che mi sem- 
brava d'aver lasciato alle spalle. Sorge in me il sospetto che, forse, 
in generale, non c'é alcuna libertá. Da questo primo risveglio, per- 
plesso per come mi scopro e senza ancora un'autentica indipen- 
denza, mi lascio guidare di nuovo e di nuovo ubbidisco, sia pure 
con una tacita riserva. Mi guardo intorno per orientarmi nel mondo. 
Forse, senza saperlo, dipendo in tutto e per tutto, forse la libertá 
era un pensiero ingannevole che si riferiva a qualcosa d'inesistente, 
forse la propria responsabilitá, senza la quale io ora non posso pi 
esser me stesso, era un fantasma. Colpito dalla possibilitá dell'as- 
soluta non-libertá, mi intimorisco fino alle radici del mio essere. 
In preda all'incertezza vorrei dimostrare che la libertá esiste, ma, 
nell'incapacitá di assicurarmene con la mia azione, cerco, sul piano 
oggettivo, di dimostrarne le possibilita. 

Questa tendenza dura tutta la vita. Non mi basta accertarmi 
interiormente della libertá senza conoscerla, quando mi sembra d'a- 
verla persa come mia propria realtá, cerco di riguadagnarla sul 
piano dell'oggettivitá. Da qui nascono dei pensieri che naufragano 
da soli, ma che, proprio nel naufragio, e quasi per contrasto, rin- 
viano ancor piú decisamente all'autentica libertá dalla cui minac- 
ciata possibilitá sono sorti, per la prima volta, in occasione della 
problematizzazione della liberta. 
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2. Argomenti che cercano di dimostrare l'esserci della 
libertá. Penso alla libertá come ad un inizio senza causa. C'é li- 
bertá dove una serie € incominciata dal nulla. 1l mondo in gene- 
rale, o qualcosa nel mondo, deve pur incominciare senza che sia 
possibile stabilirne la causa o anche solo richiederla. Ci sarebbe un 
primo inizio oltre il quale non é possibile andare alla ricerca delle 
cause; dal punto di vista oggettivo, questo pensiero non offrirebbe 
alcun sostegno e non sarebbe applicabile ad alcuna realtá empirica, 
perché, ogni volta che si venisse ad affermare un inizio assoluto, 
non si potrebbe evitare la domanda che chiede « da dove? » e « per- 
ché? ». E impossibile trovare un fatto che verifichi queste domande. 
Sul piano oggettivo le catene causali proseguono, dovunque, all'in- 
finito, per cui € impossibile dire oggettivamente che c'é un inizio o 
che non c'é. 

Un inizio assoluto, che non prevede alcuna risposta alla do- 
manda che ne chiede la causa, sarebbe causa sui. Ma questo pen- 
siero contiene qualcosa d'impossibile, perché ¿ in sé un circolo o 
una contraddizione. Come pensiero non ha alcuna consistenza og- 
gettiva, ma puó esser solo un mezzo d'espressione per quelle chia- 
rificazioni in cui non si pensa piú al concetto di un essere oggettivo. 

Anche se la libertá non possiede un esserci proprio, si cerca di 
creare ad essa uno spazio, mostrando le lacerazioni nel tessuto delle 
necessitá vincolanti. Al di lá dei limiti oggettivi e delle leggi cau- 
sali si cerca un residuo che sfugge al loro dominio. Ma anche se 
fosse rintracciabile, questo residuo sarebbe una cattiva collocazione 
per quella libertá, di cui, esistendo, siamo consapevoli nel mezzo 
delle necessitá causali. Una dimostrazione del genere sarebbe insuff- 
ciente per soddisfare la nostra coscienza della libertá. Di fronte a 
questo tentativo si rendono necessarie le seguenti considerazioni: 

L'ipotesi di un mondo rigorosamente ordinato dalle leggi cau- 
sali ha senso per una conoscenza fattuale, perché solo in presenza 
di un ordine di leggi é possibile una conoscenza universalmente 
valida. Ma proprio per questo, un simile ordine e indimostrabile 
se lo si intende come l'affermazione di un essere assoluto e ogget- 
tivo del mondo. Qui, oggettivitá significa solo conoscibilitá me- 
diante leggi. Ció che non fosse sottomesso a leggi solo ciecamente 
potrebbe essere assunto come un dato, e, in ogni caso, non potrebbe 
in alcun modo esser conosciuto, per cul, se si pensasse di poter tro- 
vare la libertá al di fuori della causalitá, non la si potrebbe comun- 
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que conoscere, mentre, se si postulasse una legge mon ancora sco- 
perta, questa verrebbe necessariamente e di nuovo annullata. 

Teoricamente € possibile che, al limite della conoscenza, si pre- 
senti un residuo irriducibile in cui si possa avvertire un limite del- 
Pordinamento sottomesso a leggi. Ma proprio per questo, oggetto 
d'esperienza e solo ció che € compreso in questo limite, la cui espe- 
rienza, in sé vuota, non puó conoscere il suo «al di lá», e a pro- 
posito del suo esserci non puó enunciare alcun ordine di afferma- 
zioni positive. Se si potesse dimostrare VPesattezza di una simile af- 
fermazione, si potrebbe eliminare il residuo riconducendolo nel 
mondo dell'ordine regolato da leggi. Ma se questo residuo, a pro- 
posito del quale non € possibile dir nulla, si mostrasse come limite, 
allora si potrebbe chiedere quale relazione esiste tra il residuo stesso 
oggettivamente conoscibile come limite dell'ordine causale, e la li- 
bertá esistenziale, e cioé, se in seguito, pensando a questo residuo, 
si potrá dimostrare, sia pure indirettamente, la libertá, per il fatto 
che esiste qualcosa per cui, come per la libertá, la causalitá non 
regge. Ma tra il residuo che si suppone libero da causalitá e la li- 
bertá esistenziale non c'é, in generale, alcuna relazione. La libertá 
esistenziale, nel comprender se stessa, non solo non afferma la sua 
oggettivitá, ma non ne va neppure alla ricerca, perché sa che ogni 
possibilita oggettiva coglie qualcosa che é assolutamente differente 
da ció di cui la libertá € in se stessa certa. Se peró voglio passare 
dall'autocertezza esistenziale della libertá all'affermazione del suo 
esserci oggettivo, la relazione tra questa libertá e quel residuo nei 
limiti della legalitá oggettiva non oltrepasserebbe mai la possibilitá 
che lPinizio, come assoluta legalitá in senso oggettivo, possa essere 
Pinvolucro esteriore dell'origine in senso esistenziale. Ma cosi man- 
cherebbe ogni specifica relazione dimostrabile, sussisterebbe la dispa- 
ritá dell'inizio oggettivo e dell'origine esistenziale, e con essa, l'er- 
rore commesso inizialmente quando si volle oggettivare la libertá 
esistenziale. 

Questi pensieri hanno ottenuto un certo credito grazie ai metodi 
impiegati nella fisica, che concepisce le sue leggi in termini stati- 
stici il cui valore dipende dall'impossibilitá di conoscere, nella loro 
necessita e nella loro conformitá a leggi, i singoli processi atomici 
particolari che, in numero indefinito, accadono nella materia. Ri- 
spetto ai singoli processi atomici, la legge fisica si comporta allo 
stesso modo di come si comporta una regola statistica rispetto alle 
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singole azioni personali nella societá umana. 1l movimento del sin- 
golo atomo é cosi poco conosciuto, come poco conosciuta e la sin- 
gola azione esterna delle persone, qualora fosse considerata solo sta- 
tisticamente. Come le regole statistiche non sopprimono in un modo 
che sia logicamente necessario la libertá della singola persona, cosi 
attraverso le leggi statistiche della natura non si conoscono esaurien- 
temente i singoli processi atomici. Ma mentre come persona mi 
rendo conto del mio agire, partecipo nella comunicazione alla li- 
bertá dell'altro, e infine vedo in modo psicologicamente oggettivo 
un intero mondo dove la statistica ha solo un significato esteriore, 
quel singolo processo atomico non conta per me assolutamente nulla. 
L”analogia metodologica non implica, come conseguenza necessaria, 
un trattamento identico delle due cose, perché, al di lá di questa 
analogia, non c'? alcuna relazione tra di esse. L'analogia non avrebbe 
alcuna conseguenza per il pensiero della libertá anche se, nel suo 
processo d'oggettivazione, giungesse ad affermare che, nei singoli 
processi atomici non sottoposti a leggi, c'é qualcosa che, al di lá 
dello spazio e del tempo, opera nello spazio e nel tempo analoga- 
mente a quanto accade a me che, da questo lato dello spazio e del 
tempo, agisco nello spazio e nel tempo. La soppressione della realtá 
palpabile dello spazio e del tempo instaurerebbe un'oggettivitá che, 
ponendosi al di lá e al di qua, finirebbe con l'essere, di fatto, inco- 
noscibile. A chi filosofa sulla libertá torna utile questa nuova fisica 
che non consente di assolutizzare il proprio mondo e di concepirlo 
come un essere in sé che ci include irrimediabilmente. La nuova 
fisica ci evidenzia con eficacia ció che Kant ci aveva anticipato con 
quel pensiero filosofico, come tale non vincolante, secondo cui l'es- 
sere non si esaurisce nella concezione che lo prevede come sottofondo 
delle cose sottoposte a leggi. 

La specifica soluzione data da Kant al problema della connes- 
sione della libertá con Vesserci del mondo, mediante la distinzione 
dei modi d'essere in fenomeno e cosa in sé, per cui Poggetto che 
nell'ambito fenomenico mi appare in ogni sua parte sottomesso alle 
leggi causali (come l'individuo psicologico e il suo aspetto empi- 
rico) € in sé libero (nel suo aspetto intellegibile), ¿ una soluzione 
che potremmo invalidare, in quanto prevede l'oggettivazione di due 
mondi, mentre c'é un solo mondo d'oggetti. Ma trattandosi di un'og- 
gettivazione inevitabile per formulare Vessere della libertá, questa 
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impostazione resta per noi vera. La libertá non € ammessa in nes- 
sun luogo del mondo ordinato in ogni sua parte secondo leggi. 
La sua salvezza oggettiva é cosi meschina che meglio sarebbe per 
la libertá non essere salvata. Infatti, uma volta che si converte la 
libertá in un'apparente oggettivitá, invece di salvarla, la si traduce 
in qualcosa di assolutamente eterogeneo rispetto alla sua essenza. 


3. Origine della coscienza della libertá. Non c'é libertá 
fuori dal se-stesso. Nel mondo oggettivo non c'é per essa né luogo, 
né spazio. 

Ma se lo conoscessi l'essere della trascendenza e tutte le cose nella 
loro eternitá, la libertá non sarebbe piú necessaria e il tempo sa- 
rebbe compiuto; io mi troverei nell'eterna chiarezza, dove non é 
piú richiesta alcuna decisione. Ma, nell'esserci temporale io cono- 
sco l'esserci solo mei termini in cui mi si rivela nell'orientazione 
nel mondo, e non nella sua eternitá. 

lo devo comunque volere, perché mon so. Solo al mio volere 
puó manifestarsi lessere inaccessibile al sapere. Il non-sapere é Pori- 
gine che fonda la necessitá del volere. 

Questa é la passione dell'esistenza, la cui sofferenza per il non- 
sapere non é assoluta, perché ció che vuole lo vuole in libertá. Nel 
non-sapere mi dispererei al pensiero di un'inevitabile mancanza di 
liberta. 

L'origine della libertá esclude quest'ultima dall'esserci che io in- 
dago; in essa ha il suo fondamento lessere nell'esserci che io stesso 
posso essere. 


Libertá e necessita. 


Ogni forma di libertá ha senso rispetto a un vincolo che, nella 
sua necessita, € per essa resistenza, o legge, o origine. La coscienza 
della libertá si sviluppa in contrapposizione alla necessitá, o in unitá 
con essa. Una libertá che ha superato tutte le opposizioni e un 
fantasma. 


1. La resistenza della necessitá. Ció che semplicemente ac- 
cade non € libero. Ció che concepisco come matura e determinato, 
192 nel suo accadere, dalla necessitá. Essendo qualcosa di causato, € sot- 
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tratto all'arbitrarietá. La determinatezza del suo esserci é necessa- 
riamente condizionata da qualcos'altro. 

Se chiamo tutto ció che é reale natura, e quindi identifico tutto 
essere con questa forma necessaria d'esserci, allora sono anch'io 
natura. Se, per l'esclusivitá e Punicitá di questa necessita, riduco 
essere a natura, allora la natura é buona cosi com'é, e io sono 
buono cosi come sono. Mi affido e mi abbandono ai miei istinti, 
ai miei impulsi, alle mie inclinazioni, ai miei umori e confido nel 
momento buono che sempre si ripete. Se uso qualche argomenta- 
zione é solo per addurre delle giustificazioni. Invece di giustificarmi 
come libertá partendo da me, dopo essermi sottratto ad ogni con- 
nessione naturale, mi giustifico partendo da qualcos'altro come po- 
trebbe essere il dato in cui lo stesso sono dato. Qualcosa é buono per 
il solo fatto d'esser reale (etica naturalistica). 

Ma, non riuscendo a trattenermi in questa concezione, affermo 
Vautonomia del giudizio e della volontá contro la realtá naturale. 
La realtá € di per sé problematica; o la considero indifferente, ossia 
né buona né cattiva, o radicalmente corrotta nella sua essenza. Ció 
che mi importa non e seguirla, ma realizzare qualcosa che ancora 
non c'é, ma che da essa puó esser prodotto. Ció che £ buono non 
puo esser dimostrato, né fondato da alcuna realtá, ma si mostra 
con la sua realizzazione. La volontá giudicatrice ha il suo fonda- 
mento in qualcosa che si oppone alla realtá, anche quando nella 
realtá naufraga. Che qualcosa sia naturale non costituisce per essa 
un criterio, cosi come il fatto che qualcosa sia innaturale, irreale o 
impossibile non é una ragione contro. Essa prescinde da tutto. Ció 
che non € naturale é compreso se, partendo dall'esistenza origina- 
ria, pud essere in qualche modo giustificato. Spesso questo ethos 
esprime solo negazioni, e, anche nel caso di realizzazioni oggettive, 
€ assolutamente trascendente. La rigiditá e la violenza che rendono 
estranei il mondo e l'esserci, che solo nel mondo puó giungere a 
se stesso, determinano la coscienza di un'indipendenza completa 
(etica eroica). 

La distinzione tra ció che é naturale e ció che non lo e, e resa 
possibile da una duplicitá di significato: naturale € a volte, ció che 
é reale, a volte ció che € normativo. E impossibile distinguere in 
concreto la realtá naturale dalla normativitá naturale. In ogni caso 
ció che e naturale € anche reale e come tale mi vincola, sia che lo 
ammetta, sia che lo neghi; ció che é reale, inoltre, presenta in ogni 193 
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caso, un carattere esigenziale. Da parte mia, non mi risolvo com- 
pletamente nel processo naturale, né mi oppongo alla natura come 
entitá assolutamente autonoma. Ogni differenziazione tra atteggia- 
mento naturale e atteggiamento autonomo si riferisce solo a estremi 
ipotetici: nel primo caso, infatti, il limite é costituito dal fatto che 
il dato naturale non é ancora giunto ad un serio conflitto con la 
coscienza della libertá; nel secondo caso il limite é nel fatto che 
un'isolata coscienza della libertá € giunta fino al disprezzo di ogni 
realtá sussistente e naturale, presente in me e fuori di me. Questi 
casi sono gli estremi che chiariscono la situazione enfro cui mi 
trovo. La libertá, fondata in un assoluto, é relativa nel mondo, ad 
essa si contrappone sempre il dato naturale che, per essa, significa 
dipendenza, resistenza, scoglio, materia. Ma anche la libertá € qual- 
cosa solo in contrapposizione alla mera natura e si costituisce solo 
differenziandosi da essa nel sapere. 

Nei confronti della datitá naturale la volontá, che scaturisce dalla 
libertá trascendentale, opera con la coscienza di un'altra necessitá 
che non é sottoposta alle leggi della natura, ma a quelle del dovere. 
La formulazione di questa necessitá avviene con proposizioni che 
esprimono ordini e divieti. In seguito, queste norme, sorte dal rico- 
noscimento della libertá nella sua evidenza, diventano disposizioni 
di una legalitá vincolante, contro cui sorgono conflitti che scaturi- 
scono dall'originaria libertá esistenziale. Nasce una nuova libertá 
che si vede contrapposta ad una necessitá che era antecedente alla 
libertá stessa. La libertá, allora, deve necesariamente imporsi alle 
esigenze solidificate, per creare nuove forme di validitá. 

In questo modo, la libertá esistenziale si vede costretta tra due 
necessita: la necessitá della natura, come resistenza irriducibile del 
reale, e la legalitá del dovere espressa dalla formula fissa della re- 
gola. Se la libertá tenta di sottrarsi completamente a queste forme 
di necessitá, invece di muoversi in intima promiscuitá con esse, 
allora si perde inevitabilmente in contenuti fantastici. 

La coscienza della libertá, che cerca di fondarsi completamente 
in se stessa, non puó sostenersi in questa sua radicale indipendenza. 
Potrebbe sostenersi solo se fosse in grado di far valere in essa una 
libertá assoluta capace di accogliere tutto l'essere. 


2. Il fantasma della libertá assoluta. L'idea di una libertá 
assoluta si riferisce ad un essere che sopprime la limitazione di ogni 
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libertá, senza sopprimere la libertá stessa. Ogni libertá individuale, 
essendo sempre in opposizione e dovendosi sviluppare in un pro- 
cesso di lotta, mon puó che essere limitata. Assoluta sarebbe la li- 
bertá di una totalitá che non avesse nulla fuori di sé, e che in sé 
risolvesse ogni resistenza. Se c'é la libertá assoluta, questa appar- 
tiene solo a ció che € in sé. Quest'idea di una libertá assoluta é stata 
sviluppata nel modo piú completo da Hegel. 

Il soggetto non ha nulla che gli sia estraneo in ció che gli si 
oppone, perció, non solo non ha alcun limite e alcuna barriera, ma 
nell'oggetto incontra se stesso. Raggiungendo l'oggetto, il soggetto 
e soddisfatto nel mondo. Ogni opposizione e ogni contraddizione 
si risolve. La libertá € esser-presso-di-sé stando completamente nel- 
Paltro. Una libertá esclusivamente soggettiva equivarrebbe ad una 
mancanza di libertá, perché avrebbe di fronte a sé l'oggettivitá come 
necessitá, La libertá € conciliazione; essa si realizza nel pensiero 
puro dell'uomo dove lo spirito pensa se stesso. Questo pensiero puro, 
come libertá assoluta, é la filosofia che, non avendo altro oggetto 
che non sia lo spirito o Dio, € servizio di Dio. Ma l'uomo non puó 
mantenersi nel pensiero puro, perché ha bisogno dell'esserci sen- 
sibile in cui si sviluppa una serie di libertá e di soddisfazioni rela- 
tive che giungono all'autentica conciliazione solo nel pensiero puro 
della filosofia e, nel suo grado antecedente, in quello della religione. 
C'é cosi la soddisfazione immediata grazie alla risoluzione dei con- 
trari nel sistema delle necessita sensibili (owviamente le soddisfa- 
zioni sono finite e limitate, per cui, non essendo assoluta, la soddi- 
sfazione conduce, senza sosta, in una nuova necessita). C'é poi la 
soddisfazione e la libertá spirituale che si raggiungono nel sapere, 
nel volere, nelle conoscenze e nelle azioni. L'ignorante non é libero 
perché ha sempre di fronte a sé un mondo estraneo; l'impulso che 
sollecita la curiositá di sapere € lo sforzo per sopprimere questa 
mancanza di libertá. Chi agisce cerca di realizzare la ragione della 
volontá. Questa realizzazione della libertá si compie nella vita dello 
Stato. Ma anche qui, poiché si rimane nel campo del finito, na- 
scono in ogni dove opposizioni e contraddizioni, per cui la soddi- 
sfazione non puó che esser relativa. La libertá assoluta esiste solo 
nella regione della veritá in sé, che si realizza nella religione e nella 
filosofia. 

Cosi dice Hegel. Questa libertá assoluta e, manifestamente, o 
un mito dell'essere della divinitá che pensa se stessa (e allora ha 
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senso come cifra), o € la chiarificazione di una forma della coscienza 
assoluta che si realizza nel conoscere (e allora coglie qualcosa di 
vero); in ogni caso é intesa come libertá reale. Ma allora non € ció 
che pretende di essere perché, sia nel mito, sia nell'esperienza con- 
templativa della coscienza assoluta, l'uomo non pud cogliere l'es- 
sere della libertá in maniera tale da poter restare presso di esso, 
come vorrebbe il senso di questo contenuto. Questo pensiero del- 
Passoluta libertá entra in un campo che, di fatto, mon é assoluto, 
ma tiene qualcosa fuori di sé in cui il pensante finisce col cadere. 

La libertá assoluta, inoltre, non é una vera libertá, in quanto, 
in essa, lesistenza é soppressa a favore di qualcosa d'universale e 
di totale; non solo scompaiono soggetto e oggetto, ma, col dissol- 
versi di ogni opposizione, lesistenza stessa svanisce nel nulla. 

La libertá assoluta, infine, € qualcosa d'assurdo; dove non incon- 
tra opposizioni la libertá si svuota, perché esiste solo come processo 
che si svolge tra opposizioni. Non puó arrestarsi in alcuna delle 
cose che ha raggiunto, perché il suo contenuto autentico é nel loro 
progressivo dissolversi; il suo luogo € nella manifestazione dell'esi- 
stenza nell'esserci, e non nella trascendenza o nella natura. Forse 
il suo ultimo senso e nel proprio dissolvimento; ció in cui si annulla 
non e piú libertá ma trascendenza. 


3. Unitá di libertá e necessitá (libertá e dovere). Men- 
tre nell'oggettivitá del suo esserci la libertá puó apparire come arbi- 
trio, nella sua origine esistenziale € consapevole della sua assoluta 
necessitá. Ma se l'identitá di libertá e necessitá si realizza solo nel- 
Porigine dell'individuo, non c'é alcuna libertá assoluta. 

La necessitá che, attraverso tutto ció che finora e stato fatto, con- 
diziona l'azione che mi appresto a compiere, é identica a qualsiasi 
altra che, attraverso me stesso, mi determina. Ogni scelta esisten- 
ziale si chiarisce come qualcosa di definitivo che, una volta realiz- 
zato, mon consente piú di tornare indietro, Libero nella scelta, mi 
lego, con essa, a me stesso, attuandone e subendone le conseguenze. 
Solo la chiara consapevolezza di questa decisione fa della mia scelta 
una scelta esistenziale. In questo modo ogni decisione diventa una 
nuova base nella formazione della mia realtá storica. A questo punto 
non sono giá condizionato dalla realtá empirica e da come essa é 
divenuta per effetto della mia azione, ma dal passo che in me stesso 
ho compiuto in quel processo di autocreazione che avviene con la 
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scelta. lo sono divenuto cosi come ho voluto. Anche se nel corso 
del tempo restano ancora delle possibilitá, ora il mio essere é da se 
stesso condizionato e, nello stesso tempo, é ancora libero. 

Questa necessita, che € presente in ogni nuova scelta come un 
vincolo che si realizza sulla base della propria storicitá, manifesta 
la necessitá piú profonda che é presente nella coscienza « d'esser 
qui e non poter essere altrimenti », cioé, nella coscienza del « do- 
vere », legata alla decisione piú originaria della libertá dell'esistenza. 
Qui acquistano il loro senso quelle famose espressioni che dicono: 
lP'uomo sceglie ció che € necessario, e non si parli quindi di libera 
scelta; la libertá assoluta € Passoluta necessita; la piú alta decisione 
a favore di ció che € giusto la si fa senza scegliere. Questa neces- 
sitá non é ancora stata riconosciuta, né provata; la necessita natu- 
rale e la legge del dovere si possono apprendere in termini ogget- 
tivi e universalmente validi, ma questa necessitá esistenziale no; 
di qui il rischio di compromettersi completamente nel momento 
culminante della decisione; di qui l'impossibilitá di poter confor- 
tare dall'esterno e con ragioni la decisione; ma di qui anche la pro- 
fonditá e la certezza della coscienza originaria dell'esistenza in que- 
sta realizzazione. 


Libertá e trascendenza. 


1. Libertá e colpa. Siccome mi so libero, mi riconosco colpe- 
vole e rispondo delle mie azioni. Siccome so quel che faccio me 
ne assumo la responsabilita. 

Non posso mai trovare l'origine da cui ha preso inizio la mia 
responsabilita. Non posso delimitare la mia colpa in modo da poter 
sapere da che momento ho cominciato a trovarmi in colpa. 

Nella colpa, in cui giá mi trovo quando me ne rendo conto, per 
quel tanto che dipende da me non voglio diventare piú colpevole, 
anche se son sempre pronto ad accettare una colpevolezza che non 

S , 
puó essere evitata. 

In ció, nonostante la chiarezza della mia libera decisione, o ad- 
dirittura proprio per questo, mi rendo conto dei limiti della mia 
libertá, che riconosco come colpa unitamente al riconoscimento del 
mio agire e della sua limitazione. Áccetto su di me tutto ció che, 
per quel che ne so, non posso in alcun modo evitare. Cosi accetto 
Porigine della mia natura che sta alla base di ogni mia azione de- 
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terminata, e de cui volli, senza poter non volere. Allo stesso modo 
mi prendo la responsabilitá di tutto ció che sono costretto a fare e, 
data la situazione, non posso evitare. E come se, prima del tempo, 
mi fossi scelto cosi come sono, e con la mia azione riconoscessi e 
accettassi quella scelta che, in realtá, non ho mai compiuto. Nella 
coscienza della mia colpevolezza é come se sentissi cone miei pro- 
dotti le realtá in cui mi vengo a trovare. 

Se conoscessi l'inizio della mia colpa, la potrei limitare ed evi- 
tare, e proprio per questa possibilitá si esprimerebbe la mia libertá. 
Non avrei piú bisogno di sentirmi responsabile di ogni evento, di 
accollarmi la scelta che avrei fatto di me senza la consapevolezza 
d'averla fatta, ne, tantomeno, il mio esserci in cui entro e di cui, 
agendo, divento responsabile. 

Nella mia libertá, urto contro quell'alteritá che € la necessitá 
della colpa, che sembra annullare la mia libertá e che per me esi- 
ste solo perché, ritenendomene responsabile, mantengo la mia li- 
bertá mediante il riconoscimento della mia colpa. 

La colpa che nasce all'interno della mia libertá € di volta in 
volta determinata, e quindi é qualcosa che posso tentare di allon- 
tanare. Ma la colpa che nasce dal mio stato di libertá non si lascia 
determinare e perció é senza misura, e per quel tanto che non puó 
essere evitata diventa il fondamento di ogni colpa particolare. Nel 
momento in cui riconoscendomi libero, rifiuto ogni attribuzione di 
colpa, in quello stesso momento sono giá colpevole proprio in forza 
della mia libertá. A questa colpevolezza non posso sottrarmi senza 
cadere nella colpa connessa alla negazione della mia stessa libertá. 

Noi, infatti, esistiamo in un'attivita che ha in se stessa il pro- 
prio fondamento; se cosi non fosse, noi non ci saremmo proprio, 
perché la passivitá non € nulla. lo non posso non volere perché, se 
in definitiva voglio essere, non pud che essere il volere la mia ul- 
tima possibilitá. Nella misura in cui liberamente voglio, mi si puó 
manifestare la trascendenza. 


2. Dipendenza e indipendenza. lo sono responsabile di 
quel che sono, eppure non posso scoprire quel che sono se non nella 
libertá. Se giá mi sembrava di bastare a me stesso, ora mi domando 
se, in ultima analisi, sono dipendente o indipendente. 

La prima possibilita € che io sia del tutto dipendente. Un dio 
mi ha gettato nell'esserci. La mia volontá non si identifica in tutto 
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e per tutto con me stesso, e in ogni caso, non mi servirebbe se una 
divinitá non la muovesse. Colui a cui non vien concessa questa gra- 
zia, che non puó esser meritata, € perduto. 

Oppure la mia autocoscienza si pronuncia tranquillamente con- 
tro una simile dipendenza. Con la volontá io creo me stesso, ov- 
viamente non in una sola volta, ma nella continuitá di una vita, 
e non arbitrariamente o nel vuoto, ma sulla base della storicitá del 
mio esserci che offre indeterminate possibilitá di libere trastorma- 
zioni. Mi so indipendente in un punto centrale in cui sono in rap- 
porto con la trascendenza che ha voluto che io stessi di fronte ad 
essa come essere libero, dato che non posso altrimenti esser-me-stesso. 
Sono anche responsabile di ció che voglio e faccio, e di ció che 
originariamente sono. Devo render conto anche del mio esserci em- 
pirico come se avessi scelto la mia natura, fino ad esserne colpe- 
vole. C', infatti, in me un'origine con cui mi identifico e da cui 
vedo, sebbene con colpa, la mia manifestazione come quell'esserci 
a cui devo dar forma. La libertá esige che io trasformi tutto quel 
che sono in mia libertá e colpevolezza. 

Entrambe queste posizioni metafisiche, assolutizzando la gra- 
zia O l'autonomia della libertá, ci consentono di riconoscere, nella 
razionalitá della loro determinatezza e nella gradualitá della loro 
univocita, delle forme necessariamente inadeguate per esprimere il 
segreto del fondamento trascendente. Nella consapevolezza della gra- 
zia si nega la libertá per amore della volontá divina da cui si fa 
dipendere ogni effetto, come se in questa totale assemza di libertá 
ci potesse ancora essere della colpa; nell'autonoma consapevolezza 
della colpa, invece, si afferma la libertá per amore della propria 
responsabilitá, come se nella libertá senza trascendenza ci potesse 
essere ancora della colpa. Solo nella tensione dei due pensieri, si 
esprime ad un tempo la coscienza dell'esperienza dell'impotenza 
della volontá nel riferimento trascendente dell'esistenza, e l'espe- 
rienza della libertá della volonta nell'illimitata responsabilita del 
mio agire e del mio essere. 


3- La trascendenza nella libertá. Se non ci fosse alcuna 
trascendenza nascerebbe il problema del perché io sono tenuto a 
volere; in gioco non resterebbe che Parbitrio senza alcuna consape- 
volezza. In effetti posso volere solo se c'é la trascendenza. 
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Se peró non ci fosse altro che la trascendenza, la mia volontá 
svanirebbe nell'ubbidienza cieca e automatica; mentre, se la trascen- 
denza non ci fosse, la mia volontá per sé sola non la potrebbe pro- 
durre. 

Come la libertá c'é giá mentre ne discuto, cosi anche la possibi- 
litá della trascendenza ci puó essere solo mella libertá. Essendo li- 
bero, solo nella libertá e attraverso la libertá mi rendo conto della 
trascendenza. 

Nella sua realizzazione la libertá non + mai compiuta, ma sem- 
pre si viene a trovare di fronte ad abissali carenze; nella mia realtá 
io non sono perfetto, né sono in prossimitá di una possibile perfe- 
zione. Nella mia realizzazione, a causa delle mie carenze, che per 
effetto della mia libertá sono anche mie colpe, sono giá in rapporto 
con la mia trascendenza. 

Nella mia libertá mi trovo di fronte ad essa e mai da essa sepa- 
rato. Infatti, poiché di fronte ad essa non posso riferirmi a me stesso 
e alla mia perfezione, anche se questa é solo transitoria, io sono 
realmente me stesso nella mia libertá solo come incompiutezza; sono 
libero solo nell'impossibilita di far diversamente, e di ció me ne 
rendo conto come una colpa; ma questa stessa condizione reale € 
glá nella sua trascendenza. La trascendenza non é la mia realtá, ma 
é presente in essa. 

Questa libertá onnipresente, accompagnata dalla coscienza della 
necessitá in cui mi identifico perché sono io a crearla, rimane per 
me Porigine esistenziale, oltre la quale non c'é pik alcuna liberta. 

Proprio nell'origine della mia identitá, in cui cerco di oltrepas- 
sare la necessitá della legge naturale e della legge del dovere, sono 
consapevole di non essermi creato da me. Quando col mio auten- 
tico me stesso ritorno a me nell'oscuritá mai abbastanza chiarita del 
mio volere originario, mi puó diventar manifesto che dove somo 
interamente me stesso, non sono pik solo me stesso. Infatti questo 
autentico «jo stesso» in cui dico «io» nella piena presenza della 
mia storicitá, puó sembrare che io lo sia per opera mia, mentre mi 
sorprendo giá con esso; quando, ad esempio, ho compiuto un'a- 
zione, so che da solo non la potevo compiere, ne la potró mai com- 
piere. Proprio nel volere, in cui ero veramente me stesso, mi sco- 
pro ad un tempo donato nella mia liberta. 

lo sono come divento attraverso qualcos'altro, ma nella forma 
della mia libertá. L'antinomia é che io non posso esser ció che sono 
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solo per opera mia; se lo sono per opera mia, ne sono colpevole; se 
non lo sono per esclusiva opera mia sono quel che volli per parte- 
cipazione. Questa antinomia esprime l'unitá che la coscienza della 
libertá e della necessitá raggiungono nella trascendenza. Quando 
compresi me stesso partendo dalla libertá, colsi in questo la mia tra- 
scendenza di cui, nella mia libertá, sono una fuggevole manifestazione. 

Nell'esserci posso perdere la libertá solo perdendo me stesso. Ma 
solo nella trascendenza puó essere anmullata la libertá. Attraverso 
la trascendenza mi realizzo come esistenza possibile, cioé come li- 
bertá nell'esserci temporale. Decidersi per la libertá e per l'indi- 
pendenza contro tutte le istituzioni di questo mondo e contro ogni 
autoritá non significa decidersi contro la trascendenza. Chi, fon- 
dandosi su di sé, si coglie al cospetto della trascendenza, coglie 
senz'ombra di dubbio quella necessitá che lo affida completamente 
nelle mani del suo Dio. Infatti, solo ora egli si rende conto che la 
sua libertá é un fenomeno temporale che tende ad annullare se 
stesso. La libertá ha il suo tempo. Essa é ancora qualcosa di infe- 
riore che vuole annullare se stessa. 11 significato di questo pensiero 
non é da ricercare nel mondo, ma nella rappresentazione trascen- 
dente di una fine di tutti i giorni. 
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201 1. Situazione. Una rappresentazione plastica ci pone davanti 
agli occhi la situazione come collocazione delle cose e delle loro 
relazioni spaziali in un ordine topografico. Seguendo le direttrici 
prospettiche di questa rappresentazione spaziale, ci si fa un'idea della 

202 situazione come di una realtá a cui un soggetto e, col suo esserci, 
interessato, e per il quale la situazione e limite e campo d'azione. 
In essa assumono un certo valore anche altri soggetti con i rispet- 
tivi interessi; i rapporti sociologici di potere, le occasioni e le mo- 
mentanee combinazioni. La situazione non € solo una realtá con- 
forme alle leggi di natura, ma una realtá che ha un senso, e che 
non é né fisica, né psichica, ma l'una e l'altra cosa insieme, una 
realtá che, nella sua concretezza, significa, per il mio esserci, van- 
taggio o danno, opportunitá o limite. Questa realtá non € oggetto 
di una sola scienza, ma di molte. Cosi le situazioni sono metodica- 
mente indagate dalla biologia quando, ad esempio, questa scienza 
studia l'ambiente degli animali per scoprirne l'adattamento; dall'e- 
conomia politica quando questa studia i caratteri che assume la situa- 
zione con la domanda e con l'offerta, o quando studia i problemi an- 
tropogeografici; dalla scienza storica quando si riferisce a quelle forme 
uniche e significative che vengono ad assumere le situazioni. Nel- 
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Pesserci, quindi, le situazioni si presentano o come generali e t!pi- 
che, o come uniche e storicamente determinate. Mentre la tipicitá 
e una generalizzazione della determinazione sempre particolare del 
nostro esserci, l'unicitá assoluta si rende visibile solo retrospettiva- 
mente, e precisamente quando, ad esermpio, un nostro interesse per 
una situazione unica del mondo o per una circostanza che non si 
ripete ci sollecita all'indagine. 

Anche se come esserci mi trovo sempre in situazioni in cui ad 
un tempo agisco e mi lascio trascinare, sono comunque lontano dal 
conoscere le situazioni in cui mi trovo. Al massimo le conosco sche- 
maticamente nella loro tipicitá e generalitá, oppure ne conosco solo 
degli aspetti in base ai quali mi regolo nell'azione. Un osservatore, 
invece, che le considera da maggior distanza, ed io stesso, quando 
le considero a posteriori, abbraccio e vedo la situazione in un'esten- 
sione maggiore, anche se non interamente in tutte le sue possibi- 
litá, e in questo modo mi rendo conto delle conseguenze, spesso 
impreviste, della mia azione. 

Le situazioni si modificano nella loro struttura, finché viene il 
momento che si dissolvono. Se da un lato non posso fare a meno 
di subire la situazione nella sua datitá, dall'altro non la subisco 
completamente; in essa si offre sempre una possibilitá che ne con- 
sente la modifica; col calcolo io posso produrre delle situazioni e 
agire in esse come se mi fossero date. Questo é il carattere delle 
organizzazioni che si propongono degli scopi; con l'azione tecnica, 
giuridica e politica siamo in grado, infatti, di creare delle situazioni. 
Non puntiamo direttamente allo scopo, ma creiamo delle situazioni 
da cui esso non puó non risultare. 

Le situazioni, quando nascono una dall'altra, sono tra loro con- 
nesse. lo dipendo da connessioni di situazioni le cui leggi sono 
note solo all'indagine scientifica; di queste leggi non siamo mai com- 
pletamente coscienti, perché la coscienza che ne abbiamo modifica, 
a sua volta, la situazione e quindi le leggi stesse, come se nella 
struttura della situazione intervenisse un nuovo fattore. Se solo io, 
ad esempio, conosco un determinato aspetto di una situazione che 
tutti gli altri ignorano, calcolando, posso agire con una sicurezza 
unica, ma se tutti conoscono la situazione, cambia il modo di agire 
di tutti e la situazione non € piú la stessa; ció che Paltro, gli altri, 
la maggior parte, tutti pensano, modifica, in modo decisivo, la si- 
tuazione. 
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Poiché lesserci € un essere-in-situazioni, non posso mai uscire 
da una situazione senza entrare in un'altra. Controllare concettual- 
mente una situazione significa creare le premesse per poterla cam- 
biare, ma non per sopprimere, in generale, l'essere-in-situazione. 
Nelle sue conseguenze, la mia azione si presenta come una situa- 
zione prodotta da me e che ora é data. 


2. Situazione e situazione-limite. Situazioni come quella 
di dover esser sempre in una situazione, di non poter vivere senza 
lotta e dolore, di dover assumere inevitabilmente la propria colpa, 
di dover morire, sono situazioni-limite. Esse non mutano in sé, ma 
solo nel loro apparire; nei confronti del nostro esserci hanno un 
carattere di definitivitá. Sfuggono alla nostra comprensione, cosi 
come sfugge al nostro esserci ció che sta al di lá di esse. Sono come 
un muro contro cui urtiamo e naufraghiamo. Non possiamo ope- 
rare in esse alcun mutamento, ma dobbiamo limitarci a conside- 
rarle con estrema chiarezza, senza poterle spiegare o giustificare in 
base a qualcosa. Esse sussistono con l'esserci stesso. 

Limite significa che c'é qualcos'altro che peró sfugge alla co- 
scienza del nostro esserci. La situazione-limite non sussiste per la 
coscienza in generale, perché la coscienza che conosce e agisce in 
vista di fini considera la situazione oggettivamente e, cosi facendo, 
la elude, la ignora e la dimentica nel suo limite; restando nei limiti, 
questa coscienza e incapace di avvicinarsi, anche solo problemati- 
camente, allorigine della situazione. L'esserci, come coscienza, non 
coglie la differenza, o perché non é colpito dalle situazioni-limite, 
o perché, sottraendosi nel suo esserci alla chiarificazione, si lascia 
abbattere brutalmente dalla loro oscuritá nella piú completa dispe- 
razione. La situazione-limite appartiene all'esistenza, cosi come le 
situazioni alla coscienza immanente. 


3- Situazione-limite ed esistenza. Come esserci possiamo 
evitare le situazioni-limite solo chiudendo gli occhi. Nel mondo cer- 
chiamo di conservare il nostro esserci estendendolo; ci riferiamo ad 
esso senza porre questioni, o dominandolo e godendolo, o soffrendo 
e sopportando; ma di tutto ció, alla fine, non resta nulla, per cui 
non c'é che arrenderci. Non possiamo quindi reagire sensatamente 
alle situazioni-limite elaborando piani, o facendo calcoli per evitarle, 
ma dobbiamo affrontarle con un'attivitá di tutt'altro genere, e pre- 
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cisamente, realizzando in noi Vesistenza possibile; infatti, diven- 
tiamo noi stessi solo se entriamo ad occhi chiusi nelle situazioni- 
limite. Le possiamo conoscere solo esteriormente, perché a coglierle 
nella loro realtá € solo Pesistenza. Sperimentare situazioni-limite ed 
esistere € la stessa cosa. Nello sconforto dell'esserci c'é in me lo slan- 
cio dell'essere. Mentre all'esserci il problema dell'essere resta estra- 
neo nei suoi rapporti con le situazioni-limite, l'esser-se-stesso dell'es- 
sere puó invece calarsi in esse con un salto, per cui la consapevo- 
lezza delle situazioni-limite, altrimenti soltanto oggettiva, si realizza 
in modo unico, irrepetibile e insostituibile. Il limite svolge cosi la 
sua autentica funzione, e cioé quella di essere nell'immanenza, un 
rinvio alla trascendenza. 


4. Gradi del salto dell'esistenza nelle situazioni-limite. 
Anche se sono nel mondo, posso oppormi a tutto. Se, disgustato, non 
voglio piú prender parte al suo movimento, pur restando nel mondo 
col mio esserci, con la considerazione intellettuale posso pormi al 
di fuori di esso e collocarmi in quel punto archimedeo da cui vedo 
e apprendo ció che é. In una indipendenza sorprendente, anche se 
vuota, mi oppongo al mio esserci empirico come se si trattasse di 
qualcosa che non mi riguarda. Col mio me-stesso mi estraneo dalla 
vita empirica per entrare nel mondo ed orientarmi nelle mie situa- 
zioni, non solo come vivente in vista dei miei fini particolari, ma 
come me stesso in vista di un sapere autosuficiente e capace di 
abbracciare tutto e tutti. 

In questo modo conquisto il mio essere proprio in quella solitw- 
dine assoluta in cui, nel problematicismo sempre presente nel mondo, 
e nel naufragio di tutto da cui non si salva neppure il mio esserci, 
mi colloco al di fuori del mondo, pur restando sempre presente a 
me stesso, come se fossi un'isola sicura nell'oceano, da cui poter 
guardare, senza particolari finalitá, il mondo, in un'atmosfera Áut- 
tuante che si perde nell'illimitato. Non c'é nulla che propriamente 
mi riguardi, ma semplicemente osservo tutte le cose nella consape- 
volezza del mio sapere che e il punto di riferimento sicuro. Nella 
clausura propria del mio me-stesso, io sono l'universalitá della vo- 
lontá dí sapere che mi rende certo del mio essere e mi consente di 
osservare, imperturbabile, la positivitá che riconosco valida. La so- 
stanziale solitudine di chi realizza una coscienza universale al di 
fuori di tutte le situazioni, ¿ come lo sguardo puro che vede tutte le 
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cose, ma non se-stesso, e a cui nessuno sguardo si fa incontro. A 
proprio agio nella solitudine della sua identitá, il se-stesso é come 
un essere che, dissolvendosi, si raccoglie in un punto dove non co- 
nosce altro contenuto che la quiete del proprio sguardo. Si fractus 
illabatur orbis, impavidum ferient rutnae. 

Questa solitudine non € definitiva, ma porta con sé altre pos- 
sibilitá. Essa € lo sguardo di un esserci che in essa si supera con 
un primo salto. Non é realmente esterna al punto, ma cerca la via 
che vi conduce e, pensando al termine della via, si dispone ad 
un nuovo ingresso nel mondo. Dopo questo primo salto fuori dal 
mondo, io continuo ad essere un esserci che, nelle proprie situazioni, 
vive come esistenza possibile, occupandosi di ció che € reale. Nella 
sua solitudine il se-stesso acquisisce quel sapere che nell'esserci mi 
rivela in maniera autentica le situazioni-limite, la sua visione puó 
esser pura solo in momenti passeggeri. Come esistenza possibile, 
che nella puntiforme solitudine che le deriva dall'esser-fuori-dal- 
mondo se ne sta nascosta come un germe, il se-stesso fa un seconmdo 
salto verso la chiarificazione. Filosofando, le situazioni-limite, che 
nell'imperturbabilitá del sapere sono trascurate, si chiariscono come 
possibilitá che colpiscono l'essenza del proprio essere. Per me il mondo 
non e solo l'oggetto di un sapere che posso lasciar indifferentemente 
sussistere, perché in esso c'é il mio essere autentico che non mi la- 
scia tranquillo. Il coraggio di superare il cieco sconforto dell'esserci 
genera quel timore che nasce per tutto ció che nell'esserci importa, 
e che nelle situazioni-limite é messo in questione. 

Dopo il tentativo del sapere non condizionato da situazioni, 
torno a oggettivare la mia situazione per sperimentare che ci sono 
situazioni da cui di fatto non posso uscire, perché non mi sono del 
tutto trasparentí. Dalle situazioni non posso uscire quando non le 
conosco in tutta la loro trasparenza, mentre lá dove, pur conoscen- 
dole, non le controllo, le posso comprendere solo esistenzialmente. 
Ora, Vessere del mondo, che io conosco come una specifica dimen- 
sione dell'esserci, mi si separa dall'esistenza, da cui non posso uscire 
per considerarla oggettivamente, perché tutto quello che posso fare 
e realizzarla o non-realizzarla. Come l'orientazione nel mondo non 
€ in grado di racchiudere in sé il mondo, come la storicitá da cui 
provengo non esprime la totalitá, come non e possibile immaginare 
costruttivamente un regno di esistenze o conoscere la molteplicitá 
della veritá nella sua pluralitá, perché la veritá € accessibile solo 
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all'esser-se-stesso, cosi non € possibile abbracciare con lo sguardo l'es- 
sere in situazioni. 1l salto, che dalla solitudine del se-stesso cono- 
scente conduce alla coscienza della sua possibile esistemza, invece 
di puntare su una conoscenza valida, tende a chiarificare le situa- 
zioni-limite oscure. 

Ma, nella sua considerazione chiarificatrice, la chiarificazione 
intellettuale delle situazioni-limite non é ancora realizzazione esi- 
stenziale. Quando discutiamo delle situazioni-limite non lo fac- 
ciamo come esistenza, perché l'esistenza é se stessa nella sua realtá 
storica e non nell'impassibilitá della riflessione a distanza; delle si- 
tuazioni-limite discutiamo come esistenza possibile, perché non ci 
troviamo ancora nel salto, ma solo nella possibilitá di compierlo. 
Alla considerazione oggettiva manca la situazione che, nella sua 
realtá e nella sua finitezza, € il corpo della manifestazione dell'esi- 
stenza. Essa tiene in sospeso la realtá di chi considera e, pertanto, 
é solo possibilitá. Pur non essendo ancora esistenza, ha un'enorme 
rilevanza per lesistenza, perché € qualcosa di piú della semplice 
presentazione oggettiva delle situazioni. Infatti, ció che so prepara 
ció che posso sapere, ed io so solo quando raggiungo la puntualita 
della mia esistenza, anche se non sono ancora ció che, filosofando, so. 

Quando le situazioni-limite sono concepite anche oggettivamente 
come situazioni umane, allora, e solo allora, diventano autentiche 
situazioni-limite attraverso un'operazione particolare che, oltre a con- 
sentire all'esistenza di trasformarle nel proprio esserci, le consente 
anche di accertarsene e di imprimervi la propria manifestazione. 
Rispetto alla realizzazione in una situazione finita che, nella sua 
particolaritá e trasparenza é solo un caso di una situazione gene- 
rale, la realizzazione nelle situazioni-limite si riferisce alla tota- 
litá dellPesistenza in un modo inconcepibile e insostituibile. Con la 
mia vita individuale non mi trovo piú in situazioni particolari inte- 
ressato solo a cose finite, ma come esistenza colgo, con un interesse 
infinito, le situazioni-limite dell'esserci. Questo € il terzo salto, 
quello autentico in cui si realizza Vesistenza possibile. 

Tutte le forme di questo salto conducono, nelle situazioni-limite, 
dall'esserci all'esistenza, a ció che era germinalmente racchiuso, a 
ció che a se stesso si chiarisce come possibilita, al reale. Dopo il salto 
la mia vita si distingue dal mio essere, inteso come mero esserci. 
Dico «io» in un senso nuovo. Il salto che conduce all'esistenza non 
€ come la crescita di una vita che di volta in volta compie i passi 
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corrispondenti al suo tempo secondo leggi che la riflessione, inda- 
gando, puó scoprire. Il saito + un'azione interiore e consapevole che, 
partendo da un « prima », immette in un «poi», e la cui origine 
ha me stesso come inizio, ma in modo tale che, all'inizio, mi so 
giá come passato. Ció accade perché, dalla possibilitá del mio me 
stesso, che io non ho creato, entro, con un salto, in quella realtá 
in cui mi so, nel mio me stesso, nato da me. 

I tre salti conducono dall'esserci del mondo, di fronte alla pro- 
blematicitá del tutto, alla sostanziale solitudine che circonda chi si 
affida al sapere universale; dalla considerazione delle cose, di fronte 
alla mia necessaria partecipazione al mondo del naufragio, alla chia- 
rificazione dell'esistenza possibile, dall'esserci come esistenza possi- 
bile alPesistenza reale nelle situazioni-limite. 1 primo salto conduce 
a filosofare in immagini del mondo, il secondo a filosofare come 
esistenza possibile, il terzo alla vita filosofica dell'esistenza. 

Nonostante siano connessi tra loro, questi tre salti non sono di- 
sposti in una serie ascendente che persegue un'unica direzione, ma 
si richiamano reciprocamente. La solitudine del se-stesso, raccolto 
nella puntualita del suo sapere, non € solo un rifugio per conser- 
varsi come possibilitá, ma é in se stessa qualcosa di positivo. Quando, 
considerando la realtá dell'esistenza, il se-stesso tende ad uscire dalla 
solitudine, questa mantiene il suo valore perché altrimenti non po- 
trebbe sussistere nemmmeno come struttura preparatoria. Anche se si 
dissolve nell'esistenza, non per questo cessa di esserne la condi- 
zione. Infatti, solo chi ha conosciuto la solitudine assoluta puó di- 
venire esistenza. Se poi alla fine questa solitudine vien meno é per- 
ché preferisce sacrificarsi piuttosto che dipendere dal mondo; in 
ogni caso, anche se se ne annulla l'essere, essa rimane sempre come 
possibilitá. La chtarificazione dell'esistenza come pensare fillosofico 
crea lo spazio in cui l'esistenza puó articolare la sua decisione. Senza 
di essa, l'esistenza resta oscura e incerta, perché é da essa, che, ac- 
certandosi, l'esistenza trae la propria coscienza. In questa chiari- 
ficazione vive una possibilitá che consente di avvertire e di prepa- 
rare anche ció che non si realizzerá mai, ossia l'ampiezza dell'u- 
manita, analoga all'ampiezza del sapere che si raggiunge in quella 
solitudine puntuale di cui s'é detto. 

L'esistenza reale € la realta della propria storicitá che cessa di 
parlare. Il suo silenzio oltrepassa ogni sapere che si possa raggiun- 
gere nel mondo e ogni filosofare che si possa compiere sul possi- 
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bile. Implicandoli entrambi e lasciandoseli alle spalle, lesistenza 
reale si colloca dove ogni pensiero lascia un fianco aperto. Senza 
questa realtá, lesistenza non disporrebbe neppure della sua possi- 208 
bilitá, che, in chi sa e in chi filosofa, si raccoglie in un punto che 

e il minimum della loro rispettiva realtá. 

Tutte le forme del salto si traducono in deviazioni quando smar- 
riscono la loro reciproca relazione. 11 se-stesso conoscente puó tra- 
dursi in un angusto egocentrismo che, privo di ogni interesse e di 
ogni sensibilitá, nell'indifferenza del « cosi €», si pone come puro 
sapere senza essere. Il filosofare che chiarisce le situazioni-limite, 
trattenendosi con compiacenza nel possibile, puó precludersi ogni 
realtá e ridursi miseramente a immaginare ambiti esistenziali senza 
alcuna disposizione all'esistenza. Una realtá immediata dell'esistenza, 
che non abbia un'idea chiara della trascendenza, pud ridursi ad 
una torbida passionalitá, radicalmente incapace di suscitare qual- 
cosa d'autentico. 


5. Duplicitá dell'essere nel mondo. Come esserci sono 
in situazioni, come esistenza possibile nell'esserci sono in situazioni- 
limite. Dopo il salto mi trovo di fronte ad una duplicitá irriduci- 
bile: non esser piú solo nel mondo e non poter esistere se non ma- 
nifestandomi in esso. Sembra che questa duplicitá possa risolversi 
in una delle due direzioni, ma allora si smarrisce la situazione-li- 
mite perché, o esco completamente dal mondo per entrare in una 
mistica incomunicabile e senza mondo, oppure mi affido comple- 
tamente al mondo assumendo, di fatto, un comportamento posi- 
tivista. 

Ma il mistico continua a vivere in questo mondo. Il suo estatico 
estrantarsi dal mondo e la sua vita quotidiana o trascorrono senza 
alcuna relazione tra loro, e allora il misticismo diventa l'ebbrezza o 
Vestasi di una vita che, per il resto, affonda le sue radici nella quoti- 
dianitá mondana, e la situazione limite resta nascosta dall'inconsa- 
puta contraddizione; oppure la sua vita quotidiana sta in intima re- 
lazione con la sua esperienza mistica e diventa la manifestazione di 
questo estraniarsi dal mondo, e allora il mistico si muove ancora in 
quella duplicita che, nella situazione limite e, per l'esistenza, l'es- 
senza dell'esserci nel mondo. 

Per una ragione opposta, anche il positivista non puó trovar pace 
nel mondo. Per sfuggire alla minaccia della situazione-limite inse- 
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gue le novitá finché riesce, e poi cade in quella crisi da cui emerge 
come possibile esistenza, e allora vede il mondo come limite. 

L'esserci, come possibile esistenza, passa, a secondo dei momenti, 
dal misticismo al positivismo, per poi rifiutarli entrambi e tornare 
alla duplicitá. Questa si manifesta solo indirettarmente nell'inconce- 
pibilitá immanente delle due posizioni, che determinano una con- 
traddizione apparente, la cui forza, se non abbatte nessuna delle 
due posizioni, € la veritá delPesistenza. Nel mondo tutto é com- 
pletamente indifferente cosi come tutto puó avere un'importanza 
decisiva; dal punto di vista esistenziale, io sono al di lá del tempo 
proprio perché nella mia manifestazione, resto assolutamente tempo- 
rale; nella manifestazione dell'esistenza l'inessenziabilitá del tempo 
assume, ad opera della decisione, un'importanza assoluta; nell'a- 
zione la passione lega alla coscienza in modo da determinare, con 
l'annullamento di tutto, un approfondimento della serietá dell'a- 
zione e una sua attivazione. 


6. Sistematica delle situazioni-limite. La prima situa- 
zione-limite nasce dal fatto che, come esserci, sono sempre in una 
determinata situazione, e quindi non sono, in generale la totalitá 
di tutte le possibilitá. Sono in questo tempo storico e in questa situa- 
zione sociale; sono uomo o donna, giovane o vecchio, a guidarmi 
sono occasioni e opportunitá. La situazione-limite, costituita dal- 
Pesser legato ad una situazione unica nell'angustia di ció che mi 
e dato, si acutizza per il contrasto che nasce dal confronto con l'idea 
dell'uomo in generale e degli attributi e delle perfezioni che gli 
competono. L'angustia lascia pur sempre uno spazio, perché in ogni 
situazione sussista anche la possibilitá come indeterminatezza di un 
futuro. In questa situazione-limite c'é l'inquietudine che nasce dalla 
necessita di dover decidere e la libertá di accettare il dato e di farlo 
proprio come se lo si fosse voluto. 

Mentre la prima situazione-limite rende consapevoli della stori- 
citá presente in tutto l'esserci dell'esistenza, le simgole situazioni- 
limite, come la morte, il dolore, la lotta e la colpa, nella loro gene- 
ralitá, colpiscono ciascuno nella propria storicitá specifica. 

In terzo luogo, queste situazioni-limite producono nell'esserci 
una prospettiva che mette in questione l'esserci mella sua totalita 
prospettandolo come possibile, impossibile, o possibile altriment. 
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L'esserci in generale é compreso allora come limite, e il suo essere 
é sperimentato nella situazione-limite che manifesta la problemati- 
citá dell essere del mondo e del mio essere in esso. L'universale, qua- 
lunque esso sia, si risolve in una coscienza esistenziale che vede 
ogni esserci del mondo inserito, come passato, presente, e futuro, 
in una storicitá assoluta. In questa situazione-limite, la coscienza 
dell'essere, che nasce dalla storicitá della singola esistenza, si appro- 
fondisce nella coscienza dell'essere in generale che si manifesta sto- 
ricamente. 

Il cammino delle nostre rappresentazioni delle situazioni-limite 
percorre la storicitá determinata e finita dellesistenza, per elevarsi 
al di sopra delle singole situazioni-limite e giungere alla storicitá 
indeterminata e assoluta, come la si avverte nella situazione-limite 
universale di tutto l'esserci. 


PARTE PRIMA 


LA SITUAZIONE-LIMITE 
DELLA DETERMINATEZZA STORICA DELL'ESISTENZA 


Che io non mi trovi solo in un mondo in generale, ma, nel rap- 
portarmi ad esso col mio esserci particolare, mi trovi di volta in 
volta in determinate situazioni, é un fatto che si dimentica quando 
si avanzano esigenze che pretendono tutto per sé, come se real- 
mente si potesse disporre dell'esserci in tutte le sue possibilitá. Quan- 
do si confrontano le proprie possibilitá oggettive con quelle degli 
altri, si vorrebbe essere almeno come gli altri e poter disporre delle 
cose in ugual misura. Invece, nella consapevolezza della propria 
storicitá e della propria inconsapevole originarietá, si puó cogliere 
con piena coscienza e attivamente la propria determinata situazione 
quando l'angustia del determinato, agendo come situazione-limite, 
risveglia Vesistenza possibile nella manifestazione del suo esserci. 


1. La determinatezza. La situazione € sempre determinata, 
a differenza dell'idea che pensa una situazione universale in un 
mondo in generale che, pur essendo nell'integralitá del suo esserci 
l'insiene di tutte le determinazioni, resta in se stesso indeterminato. 
Nella sua determinatezza, la situazione non puó esser derivata e 
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concepita come un caso di momenti generali nella loro combina- 
zionc. In questa determinata situazione sono a tal punto condizio- 
nati che, solo partendo da essa, giungo, nelle prospettive delle im- 
magini del mondo, ad un'immagine generale del mondo da cui, 
peró, non posso dedurre la mia situazione in un modo che sia sod- 
disfacente per la coscienza della mia storicitá. Nella determinatezza 
della situazione l'esserci é la limitazione di un universale immagi- 
nario; la deduzione dell'universale, lá dove € possibile, é solo un 
procedimento concettuale che, nella situazione, consente di pormi 
al di sopra della situazione, come se in essa non mi ci trovassi. Se 
invece di concepire la situazione come una positivitá nella possi- 
bilitá del proprio fondamento, la concepisco come una possibilitá 
che potrebbe anche essere diversamente, io sono, in un certo senso, 
giá al di fuori di essa. Questo procedimento, che fa di ogni situa- 
zione determinata un caso dell'universale, non conduce all'essere, 
ma esprime solo un modo di orientarsi, al di lá del quale c'é la 
realtá nella sua pienezza che, solo dal punto di vista dell'universale, 
€ qualcosa di determinato, mentre di fatto, pone un limite alla pos- 
sibilitá di uscire dalla situazione per entrare nell'universale, Questo 
residuo, irriducibile all'universale, € l'abisso infinito del reale, e la 
piena presenza dell'essere. Che poi questo assuma di volta in volta 
per il nostro pensiero la forma angusta della determinatezza, é, per 
la nostra esistenza, una situazione-limite. L'intelletto, che concepi- 
sce solo l'universale e che in un processo indefinito presuppone di 
poter concepire lesserci ricorrendo a strutture universali, non puó 
cogliere questa situazione-limite, ma puó solo nasconderla. 

Ció che per la considerazione intellettuale é, rispetto all'univer- 
sale, determinato nella sua particolaritá, per Pesistenza possibile nel- 
Pesserci diventa destino. Quando, nonostante ció, si cerca di dedurre 
questo destino dalla generalitá di un tutto, all'interno del quale esso 
avrebbe il suo essere e il suo luogo, allora la situazione-limite, rela- 
tivizzando ogni totalitá, ricaccia l'esistenza nella sua oscura origine. 
Infatti, né Vesserci dell'esistenza nella determinatezza della sua sto- 
ricitá, né la totalitá in cui quest'esserci troverebbe il suo essere, sono 
conoscibili nel loro essere. Invece di poter agire in base alle regole 
oggettive che scaturiscono dalla totalitá, l'esistenza, nella situazione- 
limite della sua determinatezza, é chiamata alla decisione del suo 
destino. La sua coscienza dell'essere, invece di acquietarsi nell'og- 
gettivitá di una totalitá, puó trovare la propria quiete solo nella pro- 
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fonditá del suo fondamento raggiunto attraverso le forme delle og- 
gettivitá. 


2. La determinatezza come angustia. In ogni istante lo 
sono determinato dal dato da cui non posso prescindere nel mio 
volere e nel mio agire; nel mio esserci empirico sussisto per me 
stesso, e il mio mondo, che mi é accessibile nella sua determina- 
tezza, mi é presente come un dato a cui devo dar forma. L'angu- 
stia della situazione reale dipende dalla resistenza che essa oppone; 
come tale, essa limita la libertá ed € legata a possibilitá limitate. 

Nella loro determinatezza le resistenze contro cui si dirige la 
nostra azione assumono, in generale, le seguenti forme. 

Ció a cui la mia azione si applica é, in primo luogo, il materiale 
che sí utilizza che, idoneo per il mio uso, é in se stesso inadeguato, 
perché per sé e qualcosa d'altro rispetto alla funzione che svolge 
come materiale. Il vivente diventa commestibile, gli uomini diven- 
tano materiali in funzione delle macchine. In secondo luogo, la 
mia azione ha come suo campo d'applicazione la vita da coltivare. 
Si creano e si sviluppano cosi le condizioni per il tipo di vita voluto. 
Questo genere di cure é una violenza che ha come suo scopo l'es- 
sere che si vuol coltivare. Anche se lo si pensa in sé, e non come 
materiale per qualcos'altro, ció che € coltivato dipende, senza una 
propria autonomia, da ció per cui il coltivatore l'ha coltivato. In 
questo tipo di relazione non c'é comunicazione. In terzo luogo, la 
mia azione si applica all'educazione delll'anima. La comunicazione 
che esiste nel rapporto d'ubbidienza all'autoritá ¿ analogo al rap- 
porto di dipendenza tra chi educa e chi é educato, a cui solo appa- 
rentemente si riconosce una propria libertá, che poi non € illimi- 
tata, ma condizionata. Nel rapporto di dipendenza intervengono 
Pesercizio, il costume e un insegnamento base in vista della possi- 
bilitá di una futura condizione di libertá. Come questa si presenta, 
la mia azione interviene, in quarto luogo, sullo spirito con cui si 
realizza la comunicazione. Anche quando si riconosce incondizio- 
natamente lPautonomia del se-stesso, c'é una ricerca reciproca del 
proprio essere nell'altro, senza il limite di una finalitá sottaciuta e 
unilaterale. Decisive non sono la persuasione, la suggestione, o l'au- 
toritá, ma la convinzione, l'umanitá e la comprensione autonoma- 
mente realizzate, Se cerca il razionale in un illimitato processo di 
dialettica intellettuale. 
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Ognuno di questi campi a cui si applica la mia azione costitui- 
sce, nella propria determinatezza e con la resistenza che oppone, 
la situazione. La materia resiste al mio intervento; la vita si svi- 
luppa in maniera diversa da come speravo; l'anima oppone la sua 
origine propria; lo spirito, invece d'esser solo l'universalitá del ra- 
zionale, é sostenuto dal se-stesso che anima l'esistenza. Se libertá 
significa superamento della resistenza che si oppone, la soppressione 
dell'angustia, nell'ampiezza di un esserci che nom oppone alcuna 
resistenza, € pensabile in due casi-limite. 11 primo, che concepisce 
la libertá come dominio completo dell'oggetto raggiunto mediante 
il sapere, supera ció che si oppone alla libertá come se fosse qual- 
cosa d'estraneo; la resistenza, che come impenetrabilitá della na- 
tura consiste nell'ostinazione e nel caso, si adatta al mio pensiero, 
alla mia immaginazione e alla mia azione. Il secondo, che conce- 
pisce la libertá come incondizionato ed effettivo accordo degli spi- 
rits, si realizza nella chiarezza della coscienza tra esseri assoluta- 
mente indipendenti che non si respingono l'un l'altro perché si rico- 
noscono e, accordandosi, solidarizzano, annullando reciprocamente 
la ricerca delle proprie finalitá nella loro resistenza. Nel primo caso 
rimane la forza di fronte a un materiale vinto, e a dominare é una 
mia esteriore identitá con l'altro nella mia libertá. Nel secondo caso 
c'é una comunitá di spiriti che si compenetrano reciprocamente, per 
cui si viene a creare un'unitá interiore nella libertá come accordo. 
Sia Puno, sia V'altro sono casi-limite ideali. 

Lo spirito € reale sebbene solo in quella forma che prevede un 
legame con la matura. Nella realtá dello spirito permane la resi- 
stenza dell'incomprensibile e di ció che non si puó comprendere in 
me o nellPaltro. Se si prescinde dal caso isolato di una completa 
comprensione in un accordo perfetto, l'azione deve fare i conti con 
questa resistenza e riferirsi ad essa. Se non si giunge ad un accordo 
nell'interioritá di una comunicazione comprensiva, si puo ridurre la 
resistenza solo se le forze estranee, in determinate condizioni, si ri- 
feriscono le une alle altre e si dispongono reciprocamente in modo 
da comporre una totalitá ordinata. Per ridurre la resistenza dello 
spirito si ricorre alla stessa cura e alla stessa educazione che si im- 
piega per la natura. 

La natura, a sua volta, e alteritá assoluta e solo in casi-limite 
ideali € dominata dalla libertá. Impenetrabili, e quindi incalcolabili, 
sono solo ¡ sistemi chiusi della realtá finita. Ma poiché nella realtá 
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tutto si connette con tutto, c'é sempre la possibilita di perturbare 
un sistema finito e di volta in volta dominato. L'illimitata casua- 
litá di ogni evento presenta una resistenza anche quando gli ele- 
menti fossero complessivamente conosciuti e dominati. 1l reale é pur 
sempre un infinito, l'esserci, nella sua irreperibilitá e nella sua im- 
penetrabile alteritá, € qualcosa che, comunque, ci irretisce, 

La mia inevitabile dipendenza dai dati naturali e dalle posizioni 
della volontá altrui € l'aspetto restrittivo della situazione-limite. Da 
questo punto di vista, i limiti della libertá sono solo un impedi- 
mento e una resistenza. Ma solo da cuesta determinatezza, che € 
propria di ogni situazione, é possibile vedere che i concetti di liberta, 
che si riferiscono al dominio della forza o all'incondizionatezza del- 
Paccordo in una libertá ideale e astratta, annullano l'esistenza. Per 
questi concetti ogni determinatezza e solo un limite e una restri- 
zione. 


3. La determinatezza come profonditá dell'esistere. La 
determinatezza non é solo resistenza e angustia, ma, come situa- 
zione limite, é anche impenetrabile profonditá della manifestazione 
dell'esistere. 

Nella storicitá determinata della situazione questa profonditá del- 
Vesserci dell'esistenza non ? semplicemente data con la storicitá della 
coscienza come tale, ma é realizzata con la chiarificazione esisten- 
ziale della situazione, intesa come situazione-limite. Questa chia- 
rificazione non la si puó trasmettere, ma ognuno, nella sua origine 
insostituibile, e in sé responsabile di ció che e. 

Poiché non agisco in un mondo in generale, e poiché ció che 
c'e di generale nella mia situazione serve solo per orientarsi, il 
mio trovarmi in una situazione sempre determinata significa che 
lo esisto tanto pid decisamente, quanto piú esercito la mia azione 
nella situazione unica e irrepetibile. In questa azione non sono li- 
bero per aver realizzato un dominio sulla materia dopo averne an- 
nullato la resistenza, né per aver raggiunto, in una perfetta comu- 
nicazione spirituale, quell'accordo che nasce dall'annullamento di 
ogni incomprensione, ma sono libero nel senso trascendente della 
storicitá originaria della mia esistenza nell'esserci, ossia, perché il 
mio me-stesso si trova nell'inguietudine di poter scegliere in vista 
della possibile certezza di una veritá che esiste solo in questa situa- 
zione, al di lá di ogni chiarezza e di ogni fondazione. 


44. JAsPERs. 
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L'agire determinato, che puó essere fondato e perció giustificato, 
perché dice ció che fa e da ció deduce le esigenze che stanno alla 
base di altre finalita, puó essere indicato in alcuni suoi aspetti par- 
ticolari che sono comprensibili nel mondo e che possono essere pen- 
sati in base a regole generali. Si ha a che fare col particolare e con 
cose che, in qualche modo, si possono calcolare, e perció dominare, 
anche se non completamente. 

Se con questo agire razionale e conforme a fini si supera in 
parte la resistenza, allora, quando questa possibilitá d'azione € com- 
presa insieme a tutte le forze che vi concorrono, l'insuperabile fon- 
damento della resistenza manifesta la situazione-limite. Senza sacri- 
ficare Videa di libertá, intesa come mancanza di resistenza o come 
perfetto accordo, non riducendola a condizione del proprio cam- 
mino, lesistenza possibile si eleva o nella libera accettazione e nel- 
Vappropriazione di ció che € determinato, di ció che é casuale, e di 
ció che potrebbe anche essere diversamente o nel rifíiuto di questa 
realtá, per il pericolo di ledere per sempre la propria essenza in 
questa colpa. Dalla comunicazione impersonale nello spirito, in cui 
la coscienza storica € concepita solo come possibilitá, nasce la pro- 
fonda comunicazione personale delle esistenze che, nella coscienza 
della situazione, impiega la comunicazione impersonale come un 
mezzo. L'incomprensibilitá si converte allora in una manifestazione 
della storicitá nella situazione del proprio esserci, mentre la libertá 
dellPesistenza, nella sua funzione oltrepassante, diventa una scelta 
che nessun calcolo e nessuna idea riescono a fondare a sufficienza, 
una scelta in cui io accetto O rifiuto la determinatezza del mio 
esserci. 

Se, come caso di un universale, agisco attenendomi a ció che é 
semplicemente corretto ed esatto, la mia anima finisce col sentirsi 
vuota e si meraviglia della sua insoddisfazione che nasce da quel 
bisogno di mutamenti che le consentono di « passare » il tempo. 
Solo partendo dall'origine storicamente determinata nella situazione- 
limite, la soddisfazione si presenta come compimento, e il tempo 
come realizzazione manifesta in cui l'anima si sorprende del suo 
profondo accordo con se-stessa. Se agisco e penso riferendomi all'u- 
niversale, mi prende l'ansia di confrontarmi e misurarmi; se esisto 
invece riferendomi alla mia storicitá, mi sento nella quiete dell'es- 
sere dove cessa ogni confronto. 
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4 La determinatezza come situazione-limite dell'ini- 
zio. lo non posso pensarmi come inizio assoluto, infatti, non mi 
sono creato da me; mi colgo senz'altro come origine quando sono 
me stesso, ma nel mio procedere sono determinato. La fonte da cui 
provengo ha le sue possibilitá, ma non racchiude in sé tutte le pos- 
sibilita. 

Oggettivando la mia origine e concependola come mio inizio, 
vengo a sapere che il mio esserci dipende dai miei genitori ed € 
determinato dall'ereditarietá, dall'educazione, dalla situazione so- 
ciale ed economica. Il mio inizio non é linizio. Sporgendomi con 
lo sguardo al di lá di esso lo vedo come un momento di un pro- 
cesso illimitato che va oltre la mia nascita, e in cui non é possibile 
scorgere alcun fondamento che possa valere come primo inizio. 

In questa oggettivazione, la fonte da cui provengo non assume 
per me lo stesso significato che possiede in se-stessa. Ció che, come 
fondamento della mia storicitá, sfugge ad ogni comprensione, come 
situazione-limite é ció che, ad un tempo, mi limita e mi realizza. 
lo mi pongo in relazione alla fonte da cui provengo, quando mi 
rendo conto di provenirvi. In essa c'é qualcosa di immutabile che 
non si puó oggettivare; se a questo qualcosa mi mantengo fedele 
realizzo me stesso, se invece lo rinnego mi perdo: «un essere che 
disprezza la sua stirpe non puó mai essere determinato in se stesso ». 

Non ho scelto i miei genitori, eppure essi sono miei in un senso 
assoluto. Anche se volessi non potrei ignorarliz anche se dovessero 
sembrarmi estranei, il loro essere é in intima comunione col mio. 
Il concetto oggettivamente vuoto di genitori in generale si realizza 
in un modo determinato solo se si riferisce ai miei genitori che mi 
appartengono in un modo insostituibile. Nasce da qui quella mia 
coscienza esistenziale che mi fa sentire corresponsabile del loro es- 
sere in un modo che non si puó fondare, o che spezza irrimedia- 
bilmente le radici della mia esistenza. 1 miei genitori, infatti, non 
sono qualcosa di oggettivo e di fisso come puó esserlo un rapporto 
tra generazioni, ma, a loro volta, esistono per me come esistenza 
possibile; tra loro e me e tra me e loro si svolge un processo di 
coappartenenza in una comunicazione reale o possibile. La deter- 
minazione storica di questa appartenenza non si sviluppa come si 
sviluppa un semplice esserci o una crescita, ma si approfondisce in 
tensioni e crisi. Si perfeziona nell'amore — che é il fondamento in- 
condizionato e non problematizzato di quel processo che nella si- 
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tuazione-limite e la realizzazione esistenziale dalla fonte non scelta 
da cui procedo —, e nella scelta originaria che mi consente di ac- 
cettarli come miei. 

L'infinitamente indeterminato, che é esistenzialmente presente 
nella forma determinata dell'accettazione dei propri genitori, quando 
é sperimentato nella situazione-limite, crea dei vincoli che prece- 
dono qualsiasi comunicazione. Qualunque cosa capiti, non vien mai 
meno l'amore per essi, anche quando la situazione obbliga a rinun- 
ciare alla comunicazione. Per comprendere la pierá filiale non € 
suficiente la comunicazione, anche se questa tende ad assumere, 
nella pietá, una forma singolare. La pietá, pur fondando la comu- 
nicazione, la supera. Ringrazio i miei genitori quando sono con- 
tento della mia vita, li amo anche quando mi prende la dispera- 
zione; in definitiva ogni uomo ha vissuto qualche volta volentieri, 
anche chi é giunto a togliersi la vita. 


5. La determinatezza come situazione-limite del caso. 
Le condizioni determinate della mia situazione mi si presentano, 
nella successione del tempo, come dei casi. Ció che divengo, i com- 
piti che abbraccio dipendono da occasioni, il corso di un'evoluzione 
dipende da una situazione socio-economica iniziale fortuita, l'amore 
per quanti mi accompagnano nella vita dipende da un incontro 
casuale nell'esserci. 

Se mi pongo di fronte al caso come di fronte a qualcosa contro 
cui mon posso far nulla, allora mi rendo conto che davanti a me 
passa un'incalcolabile quantitá di casi, e che io sono colui che o li 
vede o non li vede, o li coglie o li lascia passare; il mio cammino 
nella realtá sembra dipendere essenzialmente da me. Ma non di- 
pende solo da me tutto ció che avviene, anzi, al limite, posso sen- 
tirmi anche giocato da questi casi. Per evitare questa situazione- 
limite, appena sopportabile, ci si consola con l'idea che la cecitá del 
caso viene annullata nella quiete di una necessitá che domina ogni 
singolo evento. Non si tratta, ovviamente, della imponente neces- 
sitá metafisica, ma di quella necessitá che determina le cose parti- 
colari che mi riguardano e di cui si va alla ricerca fino a giungere 
agli accertamenti astrologici. Quando conosco quale determinata ne- 
cessitá mi domina, subentra immediatamente come seconda inten- 
zione quella di scegliere tra l'accettazione o la possibilitá di raggi- 
rare questa necessitá, in modo da annullarne il carattere costrittivo. 
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Se la necessitá e assoluta é insopportabile come il caso; l'uomo .erca 
di liberarsi ora dell'una ora dell'altro; dall'arbitrio del caso col pen- 
siero della necessita; dall'inesorabilitá della necessitá col pensiero 
della possibilitá e delle opportunitá del caso. 

Solo nella manifestazione della situazione-limite, l'esistenza pos- 
sibile puó uscire dal circolo delle preoccupazioni finite del proprio 
esserci per entrare in un'altra coscienza. Nella situazione-limite, la 
determinatezza storica, invece di essere puro caso, diventa manife- 
stazione di quest'essere che il mio intelletto non comprende, ma 
che io posso accertare come eternitá nel tempo. L'amante dice all'a- 
mata: « Ah, tu fosti in passato mia sorella o mia moglie ». Come 
soggetto agente non mi distinguo propriamente dalle situazioni in 
cui mi son venuto a trovare solo per ragioni esterne, in esse lo sono 
come il corpo fisico di ció che posso essere. Trascendendo ogni pen- 
siero comprensibile, oltre a sentirmi scosso nella situazione-limite, 
mi sento tutt'uno col caso che ho compreso come mio. 


6. Chiarificazione mitica nella situazione-limite della 
determinatezza storica. La coscienza che ha presente la situa- 
zione-limite si esprime in termini mitici essenziali per la propria 
chiarificazione. Kant ha detto: «ci sono anche dei concetti usur- 
pati, come ad esermpio quello di sorte o destino, che, pur essendo 
divenúti d'uso corrente, non possiedono alcuna chiara giustifica- 
zione in ordine all'esperienza o alla ragione »; in effetti, concetti 
di questo genere non hanno alcun valore per una visione oggettiva 
che sia metodicamente cosciente di sé, tuttavia, essi sono funzioni 
della chiarificazione metafisica nelle situazioni-limite. Come tali non 
si possono fondare con dimostrazioni, ma si possono solo accettare 
o rifiutare. 

a) Sorte. — 1 caso e considerato di volta in volta come buona o 
cattiva sorte. Opponendomi alle circostanze esteriori, stabilisco una 
netta separazione tra me ed esse. La connessione delle circostanze si 
presenta miticamente retta dalla fortuna che, come una potenza su- 
periore, la compone. In questa separazione ci sono tre possibilita. 

La sorte € il caso favorevole, é il buon esito che accompagna 
continuamente l'uomo che « ha fortuna ». Egli é un fortunato sem- 
pre accompagnato dalla buona sorte. Il caso diventa allora l'ele- 
mento di una totalitá in cui si puó confidare. Un uomo del genere 
ha la sua stella e si considera felice. 
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La sorte € qualcosa d'eguivoco che, spostandosi ora dall'una, ora 
dall'altra parte, sembra muoversi senza scegliere. In essa non si puó 
aver fiducia. Non la si puó evitare se non con quell'impossibilitá 
che esclude dal mondo, che sottrae interiormente agli istinti e assi- 
cura Vesistenza in quella calma imperturbabile che € al di lá della 
buona e della cattiva sorte. 

La sorte non é una potenza estranea, né qualcosa su cui si possa 
decidere, ma semplicemente qualcosa che si puó afferrare. Nell'am- 
bito del potere e dellosare, la sorte é qualcosa che s'ha da conqui- 
stare e che non si concede a chi é passivo. La sorte, come dice Ma- 
chiavelli, é come una donna che si concede volentieri e si pone al 
servizio di chi Vafferra e la costringe. 

b) Amor fati. — Nella situazione-limite le tre rappresentazioni 
della sorte non vanno oltre le finalitá finite dell'esserci nella sepa- 
razione dell'io dalle circostanze. Di fronte al carattere finito ed estrin- 
seco delle situazioni afiidate alla sorte, la situazione-limite si chia- 
risce veramente solo quando ci si appropria interiormente delle con- 
tingenze casuali nel tentativo di annullare quella separazione. lo e 
le circostanze ci apparteniamo. La coscienza della propria storicitá 
si sa a tal punto identica alla specificitá del proprio esserci, che la 
buona e la cattiva sorte non sono pi concepite come estranee, ma 
sono sentite come appartenenti al proprio se-stesso nel profondo pen- 
siero del destino. 

Mi immergo nella determinatezza della mia storicitá in cui ac- 
cetto incondizionatamente il mio esserci non solo nella sua oggetti- 
vitá empirica, ma anche in quella esistenzialmente penetrata. Non 
ha senso che cerchi di essere in un altro modo; io sono nella deter- 
minatezza della mia storicitá che non é definitiva, ma € nella forma 
che vengo ad assumere quando riesco ad essere nel tempo ció che 
eternamente sono. Affidandomi cosi alla mia storicitá colgo il de- 
stino, non solo esteriormente, ma, nell'amor fati, come mio. Lo 
amo come amo me stesso, perché solo in esso posso giungere ad una 
certezza esistenziale di me. Nello sbiadirsi dell'universalitá e della 
totalitá, sperimento esistenzialmente l'essere in ció che, oggettiva- 
mente, é limitazione. Come coscienza del destino, la coscienza della 
propria storicitá assume seriamente l'esserci concreto, 

Ci sono poi delle false riflessioni che banalizzano questa coscienza 
del destino. 

L”universale riduce il particolare a un caso da inscrivere nell'am- 
bito dell'individuale e del privato, che, data la sua insignificanza, 
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deve essere diretto dall'universale. Ma le universalitá e le totalitá si 
risolvono nell'esserci, nella sua assoluta particolaritá che é reale come 
esistenza. Come esistenza, il singolo puo sentirsi importante rispetto 
all'universale che rimane solo un mezzo e una via. Quando non 
sente piú il bisogno di darsi importanza, nel senso di assolutizzare 
le particolaritá nella loro incontrollata molteplicit.. allora a ribel- 
larsi € la coscienza dell'esistenza. La particolaritá, infatti, non € esi- 
stenzialmente rilevante, anche se ció che é assolutamente impor- 
tante puó manifestarsi solo nel particolare. La serietá, che ha sbia- 
dito e superato l'universale e il mero compiacimento nella molte- 
plicitá del particolare, € la veritá dell'indissolubile unita della parti 
colaritá e dell'esistenza che si chiarisce nella coscienza storica del- 
Vamor fati. 

Trovare la serietá della vita nella considerazione teoretica del 
filosofare riflessivo non significa ancora vivere esistenzialmente, per- 
ché questo genere di vita si realizza sono nell'unitá e nell'irripetibi- 
litá della determinatezza che non ha bisogno di alcuna giustifica- 
zione di fronte all'universale. Contro la convinzione che la cosa 
pid importante sia la compiutezza (un criterio, questo, che va bene 
per le opere e le finalitá limitate), e che l'esserci debba attenersi ad 
una regola universale, intesa come veritá oggettivamente valida, l'e- 
sistenza realizza, nella coscienza storica dell'amor fati, l'appropria- 
zione del particolare come trasformazione del determinato nella pro- 
fonditá di se stessa. 

L'amor fati ha in sé, como suo momento superato e come suo 
costante contrario che non gli consente di realizzare in sé un'armo- 
nica quiete, il «no» che opponiamo alle condizioni particolari del- 
Pesserci, e la possibilitá del suicidio, della contesa e della sfida che 
lo posso opporre a tutto il mio destino. 


PARTE SECONDA 
SITUAZIONLLIMITE PARTICOLARI 


La morte. 


1. La consapevolezza della morte e la situazione-limi- »:0 
tc. La morte, come fatto oggettivo dell'esserci, non € ancora una 
situazione-limite. Per l'animale, che non sa niente della morte, que- 
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sta situazione-limite é impossibile. L'uomo, invece, che sa di mo- 
rire, traduce questo sapere in un'attesa di un punto indeterminato 
nel tempo; ma finché la morte non gioca per lui altro ruolo se non 
quello che si esprime nella preoccupazione di evitarla, essa non puó 
valere, neppure per P'uomo, come situazione-limite. 

Come semplice vivente perseguo degli scopi, aspiro alla durata 
e alla stabilitá di tutto ció che ha valore per me. Soffro dell'annien- 
tamento di un bene raggiunto e del trapasso di esseri amati; non 
posso fare a meno di sperimentare la fine; ma intanto vivo e dimen- 
tico che ogni cusa ha la sua fine. 

Come esistente, invece, nella consapevolezza della storicitá del 
mio esserci come manifestazione nel tempo, so d'aver a che fare con 
una semplice manifestazione, ma so anche che é la manifestazione 
dell'esistenza possibile; allora l'esperienza della fine di tutte le cose 
si connette a questo aspetto fenomenico dell'esistenza. La sofferenza 
della fine diventa un accertamento dell'esistenza. 

Nella considerazione oggettiva non mi é possibile afferrare la 
necessitá della morte e della transitorietá, mentre l'esistenza si sente 
legata a questo dileguare dell'apparire. Se non ci fosse questo dile- 
guare, il mio essere sarebbe una durata indefinita e io non esisterei. 
Come esistente devo considerare estremamente importante la rea- 
lizzazione e la decisione che compio nell'apparire temporale. Qui 
non posso osservare passivamente questo dileguare, né causarlo in- 
tenzionalmente, ma posso, anzi devo appropriarmene intimamente. 
Alla veritá non conducono né il desiderio, né l'angoscia che si prova 
davanti alla morte, ma solo il dileguare dell'apparire come presenza 
dell'esistenza. Se assumo l'esserci come essere in sé perdo l'esistenza 
e mi inganno a tal punto da ridurmi a mero esserci che oscilla tra 
Poblio e Pangoscia. Cado invece nell'errore opposto se considero 
Vapparizione dell'esserci cosi irrilevante da non preoccuparmi mini- 
mamente della sua scomparsa. Come esistenza possibile mi realizzo 
solo se appaio nel mio esserci, nell'apparire dunque, ma come qual- 
cosa di piú del semplice apparire. Come esserci non posso annullare 
la sofferenza della fine, ma nella certezza dell'esistenza posso vin- 
cerla e dominarla. La morte é, per Pesistenza, la necessitá del suo 
esserci, nel dileguarsi dell'apparire che resta sempre non vero. 

Quanto é stato detto non deve essere generalizzato, perché nella 
situazione-limite non c'é la morte in generale che e solo un fatto 
oggettivo. Nella situazione-limite la morte diventa qualcosa che ap- 
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partiene alla storicitá come morte determinata di chi mi e prossimo 
o come mia morte. Essa non é superata da una considerazione di 
ordine generale, né da un conforto oggettivo che con ragioni appa- 
renti protegge il mio oblio, ma € superata solo nella manifestazione 
di un'esistenza che si accerta di sé. 


2. La morte del prossimo. La morte di chi mi é prossimo, 
della persona piú amata con cui sto in comunicazione, é il taglio 
piú profondo che possa verificarsi nella vita fenomenica. Son rima- 
sto solo quando, all'ultimo istante, lasciando solo il morente, non 
Pho potuto seguire. Nulla si puó far ritornare; é la fine per sem- 
pre. A chi muore non si puó pid volger la parola; ciascuno muore 
da solo; davanti alla morte la solitudine sembra totale sia per chi 
muore, sia per chi rimane. L'essere-insieme finché c'é coscienza, 
questo dolore del separarsi, € ultima povera espressione della co- 
municazione. 

Ma questa comunicazione puó essere cosi profonda che la stessa 
conclusione nella morte puó divenire sua manifestazione, conser- 
vando cosi alla comunicazione il suo essere come eterna realtá. L'esi- 
stenza, allora, viene ad esser trasformata nella sua manifestazione; 
il suo esserci € irrevocabilmente avanzato con un salto. 11 mero es- 
serci puó dimenticare, puó consolarsi, ma questo salto é come il 
principio di una vita nuova; la morte é accolta nella vita. La vita 
dimostra la veritá della comunicazione che sopravvive alla morte, 
in quanto la vita si realizza attraverso la comunicazione nei ter- 
mini in cui questa si effettuó ed ora deve essere. La morte non € 
piú solo un abisso vuoto. É come se io in essa, non piú abbando- 
nato, mi attaccassi all'esistenza con cui ero nella pid stretta comu- 
nicazione. 

L”assoluta solitudine che si prova nella mancanza della comu- 
nicazione € radicalmente diversa dalla solitudine che si prova con 
la morte di chi m'? prossimo. Quella € una muta mancanza, una 
forma di coscienza in cui non so io stesso come mai mi ci trovo. 
Qualsiasi forma di comunicazione, anche quella che puó essersi realiz- 
zata almeno una volta, é in grado di annullare per sempre la soli- 
tudine assoluta; la persona sinceramente amata rimane come pre- 
senza esistenziale. L'ansia annientatrice di chi resta solo, l'insoppor- 
tabilitá fisica della separazione sono legate, nella manifestazione, a 
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una sicurezza, mentre la disperazione di chi é solo dall'origine non 
puó lamentare alcuna perdita, ma é insicura nell'ansia protesa verso 
un essere sconosciuto. La perdita reale di ció che, per la mia sen- 
sibilitá umana, rimase senza conforto, diventa, attraverso la fedeltá 
che mi € possibile, realtá dell'essere. 

Quando la morte dell'altro mi scuote esistenzialmente, e quindi 
non é un semplice evento oggettivo accompagnato da particolari 
emozioni e interessi, allora, con la morte dell'altro, l'esistenza si € 
giá intimizzata con la trascendenza; ció che vien distrutto con la 
morte e la manifestazione, non l'essere stesso. 

E possibile anche una piú profonda serenitá sulla base di un 
dolore ¡nestinguibile. 


3. La mia morte. La morte di chi mi € prossimo ha un carat- 
tere totalizzante e diventa, perció, una situazione-limite quando la 
persona che muore é per me l'unica e la sola. Tuttavia, la situa- 
zione-limite veramente decisiva rimane la mia morte che, nella sua 
unicitá, non si pud oggettivare, né conoscere in generale. 

Solo la morte degli altri € un evento, la mia non la posso speri- 
mentare, al massimo posso sperimentare qualcosa che vi si riferi- 
sce. 1 dolori del corpo, l'angoscia che si prova, la situazione di una 
morte che appare inevitabile, tutto questo posso viverlo, superandone 
poi il pericolo; morendo soffro la morte, ma non la sperimento mai. 
O vado incontro alla morte e la conosco nei rapporti che, come vi- 
vente, ho con essa, o soffro gli stadi progressivi di un processo che 
puó o deve portare alla morte. Posso anche morire senza tutte que- 
ste esperienze che, per sé, non sono ancora espressione della situa- 
zione-limite. 

Colpito dalla limitazione, dall'angustia e dalla distruzione, posso 
sperimentare, nellesserci. la possibilitá di incontrare di nuovo me 
stesso dall'abisso; nel venir meno posso anche esser ridonato a me 
stesso, come una coscienza che risorge, senza sapere come ció av- 
venga. Eppure, morendo, softro il mio assoluto non-sapere nell'im- 
possibilitá di un ritorno; dal nulla, infatti, non mi recupero piú 
nella soddisfazione d'esser una forma viva di me stesso; di fronte 
al nulla sono completamente impotente, come davanti a quel punto 
del mio esserci che mi agghiaccia. «Il resto e silenzio ». Ma que- 
sto silenzio del non-sapere é ancora un non-voler-sapere ció che non 
riesco a sapere, e l'interrogativo a cui segue non una risposta in 


SITUAZIONI-LIMITE 699 


grado di farmi intendere che cosa io sono nella vita e nella morte, 
ma un'esigenza che mi impone di condurre e di verificare la mia 
vita al cospetto della morte. 

Cosi la presenza della situazione-limite della morte impone all'e- 
sistenza una duplice considerazione di ogni esperienza dell'esserci 
nell'agire: ció che, di fronte alla morte rimane essenziale riguarda 
Pesistenza, mentre ció che € caduco riguarda l'esserci. E come se 
Vesistenza venisse meno quando, di fronte alla morte, non trovando 
piú niente di rilevante, si perde nella disperazione del nulla. La 
morte non é piú situazione-limite quando si presenta come una scia- 
gura insuperabile, come l'annientamento oggettivo di ogni cosa. L'e- 
sistenza €, per cosi dire, assopita di fronte alla morte, perché la 
morte non serve a risvegliare la possibile profonditá dell'esistenza, 
ma solo a render tutto insignificante. 

lo mi perdo nel vuoto delle mere apparenze quando mi aggrappo 
a qualcosa di particolare come se la sua consistenza non avesse fine, 
come se fosse qualcosa d'assoluto; quando mi aggrappo alla durata 
come tale; quando, nel raggiungere degli scopi finiti, mi lascio do- 
minare dall'angoscia e dal terrore senza rendermi conto che si tratta 
di semplici mezzi che occorrono all'esserci per elevarsi; quando nel- 
Vesserci mi lascio dominare dalla smania di vivere, dalla gelosia, 
dall'ambizione, dalla superbia, senza ritrovare in queste cose, da cui 
momentaneamente dipende la mia natura sensibile, il cammino in 
grado di ricondurmi a me stesso. Ovviamente, tutto ció che si fa 
nel mondo, lo si fa come esserci, che in sé e assolutamente irrile- 
vante, perché destinato a perire. Se peró una linea d'azione diventa 
essenziale come manifestazione dell'esistenza, allora anche ció che 
€ oggettivamente insignificante puó avere un certo peso. La morte 
diventa, allora, lo specchio dell'esistenza, perché ogni manifestazione 
é destinata a dileguarsi se Vesistenza e la sostanza dell'esserci. La 
morte, quindi, € assunta dall'esistenza non giá come una specula- 
zione filosofica o come un sapere verbalmente comunicabile, ma 
come una conferma di se stessa e come una relativizzazione del 
mero esserci. 

Per chi esiste nella situazione-limite la morte non € né intima né 
estranea, né nemica né amica, ma é l'una e Paltra cosa nel movi- 
mento delle forme tra loro contraddittorie. La morte non é una con- 
servazione della sostanza dell'esistenza, se questa assume di fronte 
ad essa un certo atteggiamento univoco, sia esso quello della rigo- 
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rosa atarassia che si sottrae alla situazione-limite con la rigiditá di 
un se-stesso che, nella sua puntualitá, non é piú colpito dalla morte, 
o quello di una negazione del mondo che si illude e si consola 
coi fantasmi di un'altra vita nelPal di lá. 

Per Villimitata volontá di vivere che considera il mondo e se 
stessa positivisticamente, e che assume la durata come misura del. 
Pessere assoluto, l'inevitabilitá della morte € motivo di dissennata 
disperazione. L'oblio, dovuto al fatto che non si conosce determi- 
natamente quando la morte sopraggiunge, consente di evitare que- 
sta disperazione. 

Se l'incondizionata volontá di vivere non si sottrae alla situa- 
zione-limite con l'oblio, allora finisce col trasformare in limite il 
senso della morte. Essa vorrebbe persuadersi che l'angoscia della 
morte dipende da un semplice errore che potrebbe essere evitato con 
un modo pil esatto di pensare. Quell'angoscia deriverebbe o dal 
fatto che ci si rappresenta un'inesistente situazione dolorosa dopo 
la morte, o dal timore che nasce davanti all'evento della morte, e 
che in sé é del tutto trascurabile, dato che per chi € in vita non 
c'é dolore che non possa accadere e da cui non sia possibile tor- 
nare alla vita. Ció che importa é chiarirsi le cose: se io ci sono, 
non c'é la mia morte; se c'é la mia morte, non ci sono io; pertanto, 
la mia morte non mi riguarda proprio. Ognuno di questi pensieri 
é esatto e riesce effettivamente a combattere delle rappresentazioni 
infondate che provocano un'angoscia vitale, ma nessuno di essi rie- 
sce a eliminare il terrore che si prova al pensiero di non esserci pit. 
Pensieri di questo genere sembrano guardare in faccia alla morte, 
ma essenzialmente essi producono lP'effetto di farla dimenticare di 
pid. Si trascura il fatto che io devo ancora portare a termine il mio 
compito e che ancora non son pronto perché devo ancora porre ri- 
medio a qualcosa, ma soprattutto si dimentica che sempre e di nuovo 
mi assale la consapevolezza d'esser solo esserci che, nella rappresen- 
tazione della fine assoluta, perde ogni senso e, nella sua transito- 
rietá, lascia che tutto cada nell'indifferenza. Quando questi pensieri 
diventano assillanti si ripropone l'oblio mediante uno spostamento 
di significati che conduce a immaginare una immortalita nell'ordine 
sensibile e temporale; raggiungo cosi un'altra forma d'esserci in cui 
proseguo quel che era incominciato, e, attraverso queste forme d'es- 
serci, di cui quella presente é solo una, la mia anima erra. Lascio 
che mi si forniscano delle dimostrazioni dell'immortalitá e mi ac- 
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contento della loro verosimiglianza. Ma non solo tutte le dimostra- 
zioni dell'immortalitá sono erronee e tali da non offrire alcuna spe- 
ranza, ma una verosimiglianza su un argomento di cosi assoluta 
importanza e addirittura assurdo, anzi ció che si lascia dimostrare 
é proprio la mortalitá. Dal punto di vista empirico la vita della 
nostra anima e legata a organi corporei; lVesperienza del sonno 
senza sogni ci mostra, in un'esperienza negativa e retrospettiva, il 
non esserci; lesperienza della dipendenza della memoria dal cer- 
vello ci mostra, in certi casi patologici, persino la possibilitá di una 
vita corporea in un'anima mortale. Íl nostro esserci é determinato 
dalle sensazioni e dal ricordo, dalla volontá e dalla coscienza. Se 
tuttavia, l'uomo che pensa e che tante volte ha colto se stesso in 
errore dove credeva di non avere alcun dubbio, non cessa di dubi- 
tare di se stesso anche nella certezza che egli ha della sua morta- 
litá, allora, assumendo un tono critico, dice che é molto improba- 
bile che ci sia un'immortalitá, intendendo per immortalitá una du- 
rata temporale in una forma qualsiasi dell'esserci sensibile, nella 
continuitá del ricordo con la nostra vita presente. 

Il coraggio e, nella situazione-limite, Vatteggiamento da assu- 
mere di fronte alla morte come possibilitá indeterminata d'esser- 
se-stesso. 11 coraggio di fronte al rischio che si corre nel ritenere 
false le rappresentazioni dell'inferno e del purgatorio e l'efficacia 
dei mezzi di grazia che sono in potere della Chiesa € necessario 
solo se l'uomo ha gia da tempo accettato queste rappresentazioni 
come realtá e le ha assimilate nella sostanza della propria vita; dette 
rappresentazioni potrebbero ritornare ad esser potenti solo in con- 
dizioni di totale abbandono, quando, nei confronti della trascen- 
denza, si é giunti ad un livello d'ansia tale da esser disposto ad 
agire «per tutte le evenienze ». Di fronte alla morte, come fine 
di tutto ció che per me ée reale nella sua presenza o nel ricordo, il 
coraggio si riduce a un minimo se, mediante rappresentazioni sen- 
sibili dell'al di lá, si annulla la morte come limite e la si riduce 
ad un semplice passaggio da una forma d'esserci ad un'altra. La 
morte allora perde l'incubo spaventoso del non-essere, e come vera 
morte non sussiste piú. La dolcezza d'esserci, di cui se ne teme il 
dissolvimento, data la naturale volontA di vita, si ripropone in un'al- 
tra forma, e la speranza, sulla base delle garanzie offerte da un'au- 
toritá, diventa quasi una certezza. La morte é superata col sacri- 
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ficio e lo smarrimento della situazione-limite. Il coraggio consiste, 
invece, nel morire davvero senza farsi illusioni. 


4. La duplice angoscia. L'angoscia che si prova davanti al 
mon-essere non la si puó eliminare con la semplice volontá d'esserci, 
anzi resta ultima cosa quando si riduce tutto all'esserci, come de- 
terminata realtá fenomenica, come vita nel mondo accompagnata 
da coscienza e memoria. Contro il tentativo di nascondere questa 
angoscia mediante rappresentazioni che si riferiscono a un'immor- 
talitá sensibile, € radicale comprendere che, dell'esserci sensibile, con 
la morte non resta nulla. Solo da questo nulla puó derivarmi la cer- 
tezza della vera esistenza che, pur apparendo nel tempo, non é tem- 
porale. Quest'esistenza conosce un'altra disperazione di fronte al non- 
essere, una disperazione che la puó afferrare nonostante la vitalitá 
del suo esserci e in contrasto con la freschezza e la pienezza che 
Paccompagna. L'angoscia del non-essere esistenziale € qualitativa- 
mente cosi diversa da quella che si prova di fronte al non essere 
della vita che, nonostante l'equivalenza dei termini « non-essere » 
e «morte », solo la prima puó veramente dominare. Solo la cer- 
tezza di cui e dotata lP'angoscia esistenziale puó render relativa l'an- 
goscia dell'esserci. Partendo dalla certezza d'essere propria dell'esi- 
stenza si puó dominare la brama di vivere e trovar pace di fronte 
alla morte, intesa come serenitá nella consapevolezza della fine. Ma 
se nella comunicazione che si articola nella coscienza storica non 
s'é realizzata alcuna fede in una certezza d'essere, la morte esisten- 
ziale, di fronte alla morte biologica, Áinisce col portare alla piú com- 
pleta disperazione, per cui sembra che non sia possibile altra vita 
se non quella che si snoda tra l'oblio e l'illusione di un vuoto non- 
sapere. Se a questo punto si assolutizza l'esserci empirico e si mette 
da parte l'angoscia esistenziale, allora, per vivere ad ogni costo, oc- 
corre darsi da fare contro una possibile coscienza dell'esistenza. La 
brama di vivere relativizza l'angoscia esistenziale, annulla Pesistenza 
e genera una dissennata angoscia di fronte alla morte. 

La certezza esistenziale dell'essere, anche nella sospensione del 
non-sapere, non puó esser di conforto per la volontá di vita che si 
attacca all'esserci finché c'. Questa angoscia non puó essere annien- 
tata dal sapere, ma puó solo venir sospesa nella presenza momenta- 
nea della realtá esistenziale, nel coraggio con cui affronta la morte 
leroe che mette in gioco liberamente se stesso, nel rischio che fa 
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correre alla propria vita l'uomo che, in piena consapevolezza, decide 
di sapersi e di volersi identificare con una causa e che, nella cer- 
tezza del proprio essere, puó dire: «qui sono e qui cado », e, in 
generale, dovunque la realtá esistenziale guarda in faccia alla morte 
con la consapevolezza di un essere che si rivela a se stesso nel tempo 
e che, pur sapendo di sé solo ció che nel tempo appare, in ció € 
certo di derivare da un'origine che non conosce. 

Poiché non tutti giungono alla meta piú alta, torna sempre a 
riproporsi in un'autentica situazione esistenziale, la duplicitá del- 
Vangoscia di fronte alla morte e del piacere di vivere da un lato, e 
la coscienza dell'essere che sempre e di nuovo si riconquista dal- 
Valtro. La rassegnazione di fronte alla morte é quel tranquillo at- 
teggiamento in cui si esprimono entrambi i momenti. In questo 
atteggiamento si supera la vita senza disprezzarla. Occorre conti- 
nuare a sperimentare il dolore della morte per continuare a ricon- 
quistare una sicura coscienza esistenziale. La vita acquista un senso 
pid profondo, l'esistenza si fa pid consapevole di sé di fronte alla 
morte; lá invece dove si offusca, la vita corre il pericolo di perdersi 
angosciosamente nel vuoto; chi ebbe coraggio trae dal proprio ri- 
cordo una spinta decisiva, ma sperimenta anche il limite della sua 
libertá. 

Non € possibile aver coraggio e mostrare il proprio valore in 
una calma stoica che si esprime nella stabilitá di una durata, per- 
ché in essa Vesistenza si perderebbe. L'ambiguitá dell'esserci, non 
piú sostenuto da una veritá autentica, esige che dal dolore si giunga 
sempre alla conquista della rassegnazione. Chi, nella perdita della 
persona piú cara, non mantiene in qualche modo una certa dispe- 
razione, perde la sua esistenza, cosi come la perde chi sprofonda 
nella disperazione, chi dimentica ogni timore di fronte al non-es- 
sere, allo stesso modo di chi si strugge nell'angoscia di questo dolore. 
La coscienza d'essere vien data in dono solo a chi ha provato la 
disperazione. La nostra coscienza ha questo di caratteristico: che 
puó dire di essere, solo chi ha guardato in faccia alla morte. É infatti 
se-stesso solo chi ha rischiato la propria natura fenomenica. 


5. La duplice morte. La duplice angoscia dell'esserci e del- 
Vesistenza rivela l'orrore della morte in due forme: come non-es- 
serci piu dell esserci e come non-essere radicale. 
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L'esserci, presente nel non-essere dell'esistenza, diventa Vorrore 
di una vita senza fine, senza possibilitá, senza attivitá e senza co- 
municazione. Sono morto e devo vivere eternamente cosi; non vivo, 
e come esistenza possibile vivo il tormento di non poter morire. 
Il riposo del non-essere radicale sarebbe la liberazione da questo 
sgomento della morte perenne. 

Se questo non-essere diventa nell'esserci quella morte seducente 
avviandomi alla quale vivo, allora mi sono liberato di tutto e nes- 
sun uomo mi puó piú interessare; mel mio intimo mi sono, per 
cosi dire, gia tolto la vita. 

Il non-essere che assolutamente non ? spaventa Vesistenza che 
nell'esserci ha tradito la sua possibilitá. La possibilitá realizzata riem- 
pie la vita che, invecchiando, puó giungere a sentirsi sazia di vi- 
vere. Senza altro futuro avanti a sé, essa puó aver pace come essere 
nell'esserci, senza alcun problema per Pesserci dopo la morte, o 
senza conoscere l'orrore dell'esserci del mon-essere. Provo orrore e 
sgomento nella misura in cui non sono vissuto, cio non ho deciso 
e quindi non ho conquistato l'essere di me stesso, mentre mi ac- 
quieto se ho realizzato la mia possibilitá. Quanto piú decisa é stata 
la mia realizzazione, non in ordine a un sapere nel mondo, ma in 
ordine alla certezza del se stesso, quanto piú la possibilitá s'é con- 
sumata, non per negligenza, ma per attuare la realtá, tanto pid 
Vesistenza si avvicina all'atteggiamento di chi muore volentieri nel 
suo esserci e va a ricongiungersi ai suoi morti. 

Ma se la minaccia del non-essere, invece di rinviare alla realiz- 
zazione dell'esistenza nell'esserci, diventa un invito a godere in 
fretta quanto piú possibile, allora si tratta di un rinvio allPesserci 
puro e sermplice, in base alla massima « mangiamo e beviamo per- 
ché domani siamo morti». Quando il godimento dell'esserci non 
fa che esaurirsi e ripetersi indefinitamente, questo atteggiamento 
resta senza via d'uscita. Quel che importa non é che un esserci senza 
speranza sia costretto a prolungarsi nel suo esserci indefinitamente, 
ma che si realizzi, attraverso la decisione, nella propria identitá 
con la realtá storica. Solo nella forma dell'identitá la ripetizione 
non é un processo senza fine, ma una realizzazione. 


6. La sicurezza nella morte. La morte diventa profonditá 
dell'essere non come riposo, ma come compimento. 1 pensieri og- 
gettivi non sono in grado di comprendere la necessitá della morte 
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nella sua appartenenza alla vita, eppure la coscienza di questa ap- 
partenenza non vien meno. Tutto ció che abbiamo raggiunto nella 
vita € come se fosse morto, nulla di ció che € compiuto si puó dire 
che viva. Ogni volta che tendiamo a un compimento, alla fine ci 
troviamo di fronte a qualcosa che € semplicemente morto. Per que- 
sto ció che nella nostra vita € compiuto é sempre particolare, é un 
gradino, un punto di partenza. Ció che prima sembrava uno scopo, 
ora diventa un semplice mezzo. Á sovrastare ogni cosa rimane la 
vita che é assurdo pensare di portare a compimento. Per chi la con- 
sidera dall'esterno, la vita puó sembrare qualcosa di compiuto, ma 
questa compiutezza non é reale per chi la vita la vive. Nella vita 
c'é sempre una tensione e una meta da raggiungere, c'é sempre 
qualcosa di inadeguato e di incompiuto. Piú la vita si avvia con 
la propria attivitá al suo compimento, piú si avvicina alla sua morte. 
In effetti, la morte é violenta e interrompe sempre qualcosa; essa 
non é un compimento, ma una fine. Con tutto ció, di fronte alla 
morte, Vesistenza si trova di fronte al limite necessario del suo pos- 
sibile compimento. 

Ma questo pensiero non basta a chiarire che la vita pid auten- 
tica € diretta alla morte e che quella pid povera é ridotta all'ango- 
scia di fronte alla morte. Nell'entusiasmo della giovinezza, la morte 
per amore sembra. anticipare a livello inconscio, come spontaneo 
e ingenuo eroismo, ció che, a livello di coscienza e di responsabi- 
litá appare, piú decisamente e piú chiaramente, come attivo eroi- 
smo di chi prende su di sé la propria esistenza. Ma nella morte 
per amore si anticipa qualcosa che non corrisponde piú all'attivo 
eroismo del rischio; si anticipa la profonditá della morte intesa come 
proprio essere, e il fatto che una vita piú elevata, invece di temere 
la morte, puó volerla. Sotto il velo di una manifestazione fenome- 
nica si viene a scoprire una nuova veritá: la morte non piú come 
limite, ma come compimento, come perfezione in cui affonda tutto 
Vessere che apparve nell'esserci. Ma espressioni di questo genere 
sono problematiche e possono essere fraintese. Non si deve pensare 
alla vile insofferenza del dolore della vita, né all'odio per se stessi, 
né alla sregolata confusione di voluttá, dolore e morte, né al biso- 
gno di riposo per chi é stanco. La morte puó avere un profondo 
significato solo se non si muore per sfuggire a qualcosa, perché non 
si puó desiderare la morte per motivazioni immediate e superficiali. 
La morte raggiunge la profonditá del suo significato solo quando 
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non mi é piú qualcosa di estraneo, quando io mi ci posso affidare 
come al fondamento di me stesso, e quando in essa c'é quel com- 
pimento che nessun concetto é in grado di afferrare. La morte era 
meno della vita ed esigeva coraggio. La morte € piú della vita e 
dá sicurezza. 


7. La morte si trasforma con l'esistenza. Di fronte alla 
morte non c'é una posizione che possa essere mantenuta e dichia- 
rata giusta; di fronte ad essa il mio atteggiamento si modifica im- 
provvisamente insieme alle nuove conquiste che raggiungo nella 
vita, per cui posso dire che la morte si trasforma con me. Perció 
Puomo non é in contraddizione con se stesso quando si attacca alla 
vita con tutte le forze della sua natura e preferisce qualsiasi realtá 
dell'esserci all'oscuritá del non-essere; quando, pur amando la vita 
nelle sue contraddizioni e nelle sue follie, la disprezza; quando sem- 
bra disperarsi al pensiero della morte e poi, al suo cospetto, diventa 
consapevole del proprio essere autentico; quando non la comprende, 
eppure vi confida; quando nella morte vede il nulla e, ció nono- 
stante, é sicuro di un essere; quando vi vede un amico e insieme 
un nemico; quando la sfugge e insieme la desidera. Solo nella sua 
fatticitá la morte é sempre uguale; nella situazione-limite, pur non 
cessando di essere, varia nella sua forma a secondo del mio modo 
d'essere esistenza. Essa non € mai definitivamente quello che €, ma 
é assunta nella storicitá della mia esistenza che si rivela. 


1 dolore. 


1. Il dolore effettivo. E incalcolabile la quantitá di dolore 
che emerge in certe situazioni e che in altre puó esser dominato, 
ma mai ignorato. Ci sono dolori fisici che sempre ritornano e che 
si devono sempre sopportare; infermitá che, oltre a minacciare la 
vita, demoralizzano l'uomo menomandone la natura; sforzi impo- 
tenti che logorano e spezzano la volontá tesa al superamento, e che 
invece del volto reale della nostra natura, ne lasciano trasparire uno 
trasfigurato; indebolimenti dello spirito di cui siamo perfettamente 
consapevoli e che riducono la vita ad un livello in cui, pur conti- 
nuando a vivere, si ha la sensazione di morire; senilitá patologiche 
che atrofizzano; annichilimenti prodotti dalla forza dell'altro che 
riducono l'uomo ad uno stadio di dipendenza simile alla schiavitú; 


SITUAZIONI-LIMITE 707 


e infine la fame. 11 dolore € limitazione dell'esserci, € parziale an- 
nientamento; dietro ogni dolore c'é la morte. Ci sono molte diffe- 
renze nel genere e nell'intensitá del dolore. A tutti puó capitare lo 
stesso dolore, ciascuno ha la sua parte da sopportare, nessuno € ri- 
sparmiato. 


2. L'atteggiamento dell'esserci di fronte al dolore. 
Quando mi comporto come se il dolore non fosse definitivo, ma 
evitabile, allora non mi trovo in una situazione-limite, perché pur 
comprendendo l'incalcolabilitá del dolore, non ne afferro la neces- 
saria appartenenza all'esserci; si tratta, in questo caso, di dolori par- 
ticolari che non investono l'esserci nella sua totalitá. 

lo lotto contro il dolore in base alla convinzione che possa essere 
soppresso. Nel suo esito effettivo, questa lotta diventa una condizione 
dell'esserci dell'uomo. Chiunque prenda parte a questa lotta, se é one- 
sto e se ha coscienza della situazione, esige da sé il massimo sforzo e 
Pimpiego di tutti i mezzi efficaci, siano essi empirici o siano razio- 
nali. Ma Pesito e sempre limitato. Si pensa al dolore in termini uto- 
pistici, come se non inerisse necessariamente all'esserci, si pensa che 
quando la biologia e la medicina saranno adeguatamente approfon- 
dite, e Parte politica e la giustizia saranno perfezionate, si saprá evi- 
tare ogni dolore, ogni infermitá, ogni dipendenza oppressiva; la 
morte, che non sará pil temuta né desiderata, sará come l'estin- 
guersi indolore di una luce. 

Questi pensieri, che sembrano salvare dal dolore, possono al mas- 
simo limitarlo, ma non eliminarlo. L'esserci, che non vorrebbe tro- 
varsi al cospetto della necessitá del dolore, finisce con l'alimentare 
illusioni ingannevoli. Evito la sofferenza cludendone la realtá di 
fatto, in questo modo non ne sono colpito esistenzialmente, e lungi 
dal tradurre questa realtá in attivitá, mi limito a soffrirla; riduco 
istintivamente il campo delle mie conoscenze, non cerco, ad esem- 
pio, di sapere dal medico la veritá, evito di vedere le mie infermitá 
fisiche e spirituali, e di chiarirmi la realtá della mia situazione so- 
ciologica; invece di rendermi chiaramente conto di quali sforzi devo 
compiere per annullare il dolore, pur nei limiti della sua insoppri- 
mibilitá, rinuncio a questo genere di chiarezza e alla lotta razio- 
nale ed efficace contro di esso; accecato dalla rabbia, preferisco attri- 
buire tutta la colpa alla cattiveria altrui e mi consolo al pensiero che 
il dolore terminerá con l'annientamento del colpevole. Oppure mi 
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sottraggo al dolore degli altri tenendomi lontano o ritirandomi op- 
portunamente da chi si trova in una condizione disperata. In que- 
sto modo si viene a creare una distanza enorme tra gli uomini felici 
e quelli sofferenti, ci si irrigidisce nei confronti di questi ultimi, fino 
a provare indifferenza, se non addirittura disprezzo e odio per chi 
soffre, e cosi facendo ci si comporta come certi animali che tor- 
mentano fino alla morte ¡ loro simili menomati. 


3. Il risveglio dell'esistenza attraverso il dolore. Nella 
situazione-limite il dolore puó presentarsi solo nella sua inevitabi- 
litá. Lo considero come qualcosa che mi compete, mi lamento e 
soffro veramente, non cerco di nascondermelo, vivo in tensione tra 
la volontá di dir di si al mio dolore e P'impossibilitá di dirlo defini- 
tivamente; lotto contro di esso per limitarlo e differirlo, ma, anche 
se lo considero come qualcosa di estraneo, sento che mi appar- 
tiene, e anche se lo sopporto passivamente, o faccio di tutto per 
evitare di comprenderlo, non raggiungo la quiete dell'armonia. 
Ognuno deve sopportare fino alla fine il dolore che gli capita. Nes- 
suno vi ci si puó sottrarre. 

Se ci fosse solo la felicita dell'esserci, Vesistenza possibile reste- 
rebbe assopita. Stupisce che la felicitá pura e semplice sembri vuota 
e senza eficacia. Come il dolore annulla Pesserci di fatto, cosi la 
felicitá sembra minacciare l'essere autentico. Nello stato di felicita 
c'é una specie di autonegazione determinata da un sapere che non 
permette alla felicitá di sussistere. La felicita deve esser messa in 
questione per poi ricostituirsi come autentica felicita; la sua veritá 
si fonda sul naufragio. 

L'uomo, che riesce piú facilmente ad esser-se-stesso nell'infeli- 
citá che nella felicita, deve, paradossalmente, osare d'esser felice. 
La profonditá dellessere, che nella felicitá osa apparire, non puó 
manifestarsi come vitalitá fiorente. Solo quando Pesistenza ha rag- 
giunto il fondamento necessario per esser essa stessa nella feliciti, 
questa felicitá diventa manifestazione dell'essere, davanti a cui in- 
dietreggia il dolore che la ridesta, e che consente alla felicitá di ri- 
sorgere come vera positivitá trascendente e compiuta dell'esserci. 
I'esistenza puó dominare l'impotenza del proprio esserci se riesce 
ad essere ancora autenticamente nel «no», perché, solo nel supe- 
ramento di questa esperienza, € possibile, senza ingannarsi, cogliere 
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la felicitá come vera e compiuta manifestazione dell'essere, e, nel 
caso manchi, amarla nell'altro. 


4. Appropriazione del dolore. Rassegnandosi all'incompren- 
sione si riconosce l'inutilitá di chiedere il fine, il senso e il diritto 
del dolore; partendo da questa rassegnazione, una vita attiva, col 
dolore, si assesta su se stessa nella singolarita della propria esistenza 
che cosi prende coscienza di sé attraverso il dolore che non elude; 
in questo modo il singolo, dopo aver scoperto il dolore, lo combatte 
con le sue forze, e, quando gli sembra d'essere impotente, lo sop- 
porta per mantenere il proprio atteggiamento anche nel naufragio, 
anche quando un vortice imprevedibile lo riporta lá dove la forza 
del se-stesso sembra relativizzarsi e sottomettersi a potemze scono- 
sciute. 

Oppure, trovandomi in quella situazione di totale incompren- 
sione, divento passivo rinunciando all'azione e limitandomi a go- 
dere dell'esserci. Se tutto € vano e, in ultima analisi, fonte di do- 
lore, allora, finché dura la vita sulla terra, val la pena di consu- 
marla a tavola e con gli amici. In questo modo si rinuncia ad ogni 
senso, sia che lo si debba semplicemente concepire, sia che lo si 
debba attivamente creare. 

Dall'atteggiamento che si assume di fronte alla sofferenza nella 
polaritá di rassegnazione attiva e passiva, Vesistenza, nella situa- 
zione-limite, si libera dall'esperienza di sapersi una con la sua tra- 
scendenza, in un'origine che si lascia concepire nella situazione- 
limite dell'essere. 

Cosi vincolato all'origine, il dolore assume un senso sconosciuto, 
perché radicato nell'assoluto. Il mio dolore non é piú la casuale 
fatalitá del mio abbandono, ma é la manifestazione dell'esserci del- 
Pesistenza. Ora, per cercare l'espressione trascendente, basta pen- 
sare che quando vedo soffrire gli altri é come se questi soffrissero 
in vece mia, € come se si richiedesse all'esistenza di sopportare il 
dolore del mondo come se fosse il proprio. 


La lotta. 


La morte e il dolore sono situazioni-limite che non richiedono 
un mio intervento attivo. In esse, quando le considero, mi si rivela 
un aspetto dell'esserci. La lotta e la colpa, invece, sono situazioni- 
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limite solo se io intervengo attivamente a produrle; da questo mio 
intervento dipende la loro efficacia. Sono comunque situazioni-li- 
mite perché, di fatto, il mio essere dipende dall'eficacia della loro 
azione. In nessun modo mi posso sottrarre ad esse, ma, per il solo 
fatto che ci sono, concorro a produrle. Ogni tentativo messo in atto 
per eluderle finisce per ricostruirle in altra forma o per determinare 
il proprio annullamento. La morte e il dolore li colgo a livello esi- 
stenziale, nella situazione-limite che mi si presenta, mentre la lotta 
e la colpa sono io stesso a determinarle, a crearle inevitabilmente. 
Stando in esse, come si sta in una situazione-limite, ne prendo co- 
scienza a livello esistenziale e, in un modo o nell'altro, me le ap- 
proprio. 


1. Esame delle forme di lotta. Ogni essere vivente, anche 
senza saperlo e senza volerlo, ingaggia una lotta per esserci, una 
lotta passiva per raggiungere una sussistenza apparentemente quieta, 
attiva per accrescere la forza della propria azione e per incrermnen- 
tare il proprio essere. Le condizioni materiali dell'esserci, che sono 
sempre limitate in relazione al possibile sviluppo della vita, richie- 
dono necessariamente una lotta per il loro mantenimento. L'uomo 
se ne rende conto incomsapevolmente, anche quando questa lotta 
non si manifesta in tutta la sua evidenza e non lo coinvolge speci- 
ficatamente come individuo, perché si trasferisce a gruppi, a set- 
tori di societá, a Statiz ma come per l'uomo in generale, cosi per 
Pindividuo, ci sono sconosciuti rapporti di forza che riducono il 
campo d'azione del singolo, e gli incontrollati pregiudizi degli al- 
tri che incidono sull'esito della propria azione. 

La lotta consapevole che si ingaggia contro l'avversario che ci 
sta di fronte ha per scopo l'estensione dello spazio vitale. Sul piano 
economico, quando é in gioco la sussistenza dell'esserci materiale, 
quando si tratta di decidere del suo esserci o del suo annientamento, 
si lotta sempre con la stessa crudeltá, sia che si assuma un atteggia- 
mento amichevole o violentemente aggressivo, sia che si ricorra ad 
una capacitá superiore, all'astuzia o all'insidia. Quando l'impiego 
della violenza non si conclude con l'annientamento dell'altro, si 
giunge ad una solidificazione del rapporto sociale, in cui il vin- 
citore guadagna potere, e il vinto, per aver scelto di continuare a 
vivere, accetta la schiavitú. In questo reciproco rapporto di potere, 
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che resta cosi fissato, sia pure con una certa relativitá, ogni indivi- 
duo nasce in una posizione da cui, poi, parte. 

Completamente diversa é invece la lotta che si sviluppa nell'es- 
serci partendo dalle ¿dee spirituali e dall'esistenza. Questa lotta, in- 
fatti, non ha il carattere di un fatto materialmente condizionato, 
ma, nell'esserci, si traduce in origine della manifestazione dell'au- 
tentico se-stesso, 

Nelle opere dello spirito € possibile una lotta, il cui senso non 
si riferisce all'esserci o al suo annientamento, ma alla conquista di 
un rango e di una risonanza. Lo spazio di questa tenzone non € 
limitato, ma é infinito come puó esserlo lo spazio dello spirito, in 
cui ogni creazione e ogni realizzazione ha il suo posto nell'indi- 
struttibilitá del proprio contenuto. Questa lotta non é la semplice 
messa in questione del proprio rango e del proprio criterio di mi- 
sura, perché € una lotta che, nello stesso tempo e piú profonda- 
mente, favorisce e promuove risvegliando e sollecitando; in sé € 
fonte di creazioni, perché ciascuno dá al proprio avversario ció che 
ha acquisito. Solo nelle sue conseguenze derivate, nell'effetto che 
produce sui contemporanei, nelle ricompense materiali, questa ten- 
zone sembra soppiantare, pregiudicare, distruggere e, in generale, 
assumere le forme che sono proprie della lotta dell'esserci. In que- 
sto modo modifica il proprio senso. Quando diventa un mezzo per 
il conseguimento di fini materiali, diventa sostanzialmente falsa 
perché confonde ed equivoca se stessa. 

La violenza, anche se é estranea alla tenzone che si svolge nel- 
Pambito dello spirito, alla Ane termina nella lotta che, come vivente 
processo d'amore, la esprime nella sua esistenza. Nell'amore, gli uo- 
mini mettono in gioco completamente se stessi per risalire alle loro 
origini e per divenire autentici nella piú inesorabile trasparenza. 
Nella rmanifestazione dell'esistenza, questa lotta é una condizione 
per la realizzazione della stessa e per ripercorrere a ritroso, ma 
senza violenza, il cammino che conduce al suo fondamento. 

La lotta, che si inasprisce quando sono in gioco le basi materiali 
della mia vita, é fonte di creazione nella tenzone spirituale, ed € 
origine della manifestazione dell'esistenza nell'amore che tutto pro- 
blematizza. Ovviamente, la lotta non ha luogo solo nel rapporto 
che esiste tra gli esseri, ma anche nel singolo individuo. L'esistenza 
si realizza nel processo che conduce al proprio se-stesso, che e poi 
una lotta con se stesso, in cui io annullo le mie possibilitá, faccio 
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violenza ai miei impulsi, modello le mie disposizioni naturali, metto 
in questione le mie conquiste, e mi rendo conto d'essere, solo quando 
riconosco il mio essere come un possesso. 

Da questo esame emergono due tipi essenzialmente diversi di 
lotta. 

La lotta che si esprime con la violenza puo costringere, limitare, 
opprimere, oppure puó creare dello spazio; in essa posso soccom- 
bere e perdere il mio esserci. 

La lorta che si esprime nell'amore senza violenza mette tutto in 
questione, e in ció £ mossa non dalla volontá di vincere, ma solo 
dalla volontá di manifestare; in questa lotta posso nascondermi, 
evitarmi e naufragare come esistenza. 

Nonostante questa differenza essenziale, ciascuno di questi tipi 
di lotta si trasforma improwvisamente nell'altro, o perché la lotta 
amorosa si traduce in lotta violenta, o perché si supera la violenza 
della lotta nell'improvviso contatto delle esistenze. 


2. La lotta violenta per l'esserci. 11 mio esserci toglie spa- 
zio agli altri, cosi come gli altri lo tolgono a me. Ogni posizione 
che conquisto sottrae alP'altro la possibilitá di rivendicare per sé 
una parte del limitato spazio disponibile. Ogni mio successo rim- 
picciolisce P'altro. La mia vita dipende dalla lotta vittoriosa dei miei 
antenati, il mio soccombere si manifesterá, alla fine, nel fatto che 
nessuno mi riconoscerá come suo predecessore nel corso dei secoli. 

Ma ció non toglie che sia vero anche il contrario, e cioé che 
ogni esserci riposa sull'aiuto reciproco. Da parte mia devo infatti 
il mio esserci alle cure dei miei genitori; nel corso della mia vita ho 
bisogno d'aiuto, dell'aiuto che io stesso, a mia volta, offro nei rap- 
porti che si instaurano nella societá umana. Ma al di lá degli aiuti, 
della pace, e dell'armonia piú completa, c'é la lotta e lo sfruttamento 
da parte del vincitore occasionale. Lo dimostrano due fatti. 

La vita spirituale, che € reale nella sua storicitá, riposa su un 
ordine sociale che favorisce la libertá e i vantaggi di pochi. 1 piú 
lavorano in un senso che non ha come suo scopo la realtá spiri- 
tuale di quei pochi. Un settore sociale che domina con la sua forza, 
o perché vive di rendita, o perché, pur essendo relativamente po- 
vero, possiede gli indispensabili mezzi di sussistenza che gli con- 
sentono di non esser costretto al lavoro meccanico, esercita una fun- 
zione culturale e creativa attraverso un lavoro autodisciplinato e 
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indipendente. Gli individui che compongono questo stato sociale 
diventano supporto e veicolo di ció che, in seguito, nell'unicitá della 
sua creazione, ha valore per tutti e che, separato dal fondo da cui 
si sviluppó, puó divenire possesso di tutti. Lo sfruttamento cru- 
dele e talvolta violento € la condizione di cui il singolo individuo 
non ha bisogno di esserne consapevole, perché sono altri a deter- 
minargliela, e precisamente quegli stessi che consentono di consu- 
mare le cose che essi fanno direttamente affluire a chi, per giunta, 
non é in alcun modo soddisfatto della propria prestazione mate- 
riale. Le scienze economiche e sociologiche hanno chiaramente evi- 
denziato questa situazione. Chi cerca di eliminare lo sfruttamento 
nel mondo non puó fare a meno di rinunciare alla realtá della vita 
spirituale che, in ogni singolo individuo, cresce nella continuitá di 
un processo di formazione. 

L'altro fatto degno di menzione é che ogni ajuto reciproco crea, 
da un punto di vista empirico, delle unitá in lotta tra loro; nel- 
Pambito dei rapporti reciproci l'aiuto e sempre qualcosa di isolato. 
Nella vita economica la lotta riguarda, innanzitutto, l'esserci nella 
sua totalitá e si svolge a vantaggio di gruppi di volta in volta limi- 
tati, esattamente come avviene nella lotta bellica. Essa crea o sot- 
trae spazio a coloro che succederanno. Solo la lentezza del processo 
graduale e il silenzio del naufragio finale nasconde la lotta, le sue 
vittorie e i suoi annientamenti agli occhi di chi sa cogliere solo gli 
aspetti pid immediati e patetici. Alla fine sembra che Punica realtá 
sia il pacifico fiorire e la moltiplicazione dei viventi. Si dovrebbe 
esser ciechi per non vedere che si presentano sempre delle situa- 
zioni simili a quella in cui verrebbero a trovarsi due naufraghi di 
un'imbarcazione che non puó contenerne piú di uno, per cui o 
periscono entrambi, o uno trionfa nella lotta, o l'altro rinuncia libe- 
ramente a vivere. 

Di fronte a questi fatti € possibile trattenersi in una concezione 
finita per la quale non si manifesta alcuna situazione-limite. “To- 
gliendo lo sguardo dalla totalitá mi sembra che la lotta sia inevi- 
tabile, e, per evitarla, cerco di credere, sia pure confusamente, in 
una vita in cui oltre ad esser garantite le condizioni dell'esserci, 
tutto si svolge in perfetta tranquillitá e secondo giustizia. Non 
penso ai limiti, ma vivo soddisfatto finché il nascondimento delle 
reali situazioni di fondo lo consentono. Nell'apparente stabilitá delle 
condizioni del mio esserci, ignoro che la lotta € condizione e limite 
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di ogni esserci. Mi lascio ingannare dalla maschera che ricopre l'au- 
tenticitá dei rapporti sociali e scelgo una comoda neutralitá nella 
forma non meno ingannevole dell'oggettivitá equilibrata. Quando, 
avvolto dalle illusioni che mi faccio circa le condizioni del mio es- 
serci, e di cui ne beneficio, pur non avendole create, subentra la 
minaccia di pericoli oscuramente presentiti, mi inquieto e mi sento 
confusamente oppresso se l'ingiustizia e la discordia mi si rive- 
lano come inevitabili conseguenze di una possibile mancanza di 
risoluzione. Oppure mi sento tranquillo se non avverto per me al- 
cun pericolo, per cui torno a credere in una vita senza lotta, men- 
tre di fatto vivo semplicemente nelle congiunture favorevoli della 
lotta stessa. 

La situazione-limite si presenta solo allesistenza che, animata 
da volontá di chiarezza, coglie il proprio esserci insieme alle sue 
condizioni. Nella situazione-limite della lotta c'é un autentico im- 
pulso originario che tende a soluzioni, in contrasto con le quali, 
si chiarisce la vera situazione-limite in cui io continuo ad esistere 
storicamente senza disporre di una soluzione. 

Ci possono essere due apparenti soluzioni della situazione-li- 
mite: o P'uomo non cerca la lotta e, mel tentativo di realizzare un 
esserci senza lotta, crede incondizionatamente in questa utopia, an- 
nullandosi come esistenza; oppure afferma la lotta per amore della 
lotta, e, combattendo indifferentemente per qualsiasi ragione e per 
qualsiasi contenuto, alla fine muore nel combattimento, realizzando 
cosi la sua esistenza. 

La prima possibilitá € quella richiesta dal Vangelo: «Ma io 
vi dico che non si deve resistere al male ». Non esercitare la vio- 
lenza neppure per difendersi, e rinunciare a tutte le condizioni del- 
Pesserci che si fondano sull'impiego della violenza contro gli altri 
sarebbe impossibile senza rinunciare al proprio esserci. Anche se si 
tornasse alle forme di vita piú primitive non sarebbe possibile, come 
del resto in qualsiasi altro stadio di convivenza umana, non op- 
porre alcuna resistenza, senza subire quell'inevitabile conseguenza 
che é il perire di chi non resiste. 

L'altra possibilitá, invece, consiste nell'affermazione della lotta 
come tale. L'uomo trova piacere solo nell'aumento del proprio po- 
tere, senza la possibilitá di sottrarsi a questa situazione. La misura 
del suo potere € stabilita dal rango del suo valore. La felicitá € il 
sentimento del potere divenuto dominante. Di vero c'é solo la teo- 
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ria dei sofisti, secondo cui ciascuno di noi vorrebbe poter domi- 
nare tutti gli uomini e, al limite, esser per loro come Dio. Nella 
sua necessita, la lotta € la veritá e il valore dell'esserci umano. Alla 
domanda che chiede il perché della lotta non ce risposta. 

In entrambe le posizioni s'é colta certamente per un momento 
la situazione-limite che peró si perde nella razionalitá univoca del 
no e del si. Di fronte al rifñiuto di ogni potere c'é la sua glorifica- 
zione; di fronte all'indegno sottomettersi e soccombere senza lotta 
c'é la dignitá di chi si afferma ed estende, con la lotta, le possibi- 
litá del proprio esserci. Nel primo caso ci si illude che lungo quel 
cammino possa esserci in generale una vita, nel secondo, che la 
lotta sia giá, come tale, un contenuto. 

Non c'é solo una violenza esterna contro gli altri, ma anche 
una violenza che l'uomo rivolge contro se stesso. Chi sviluppa al- 
Pesterno una grande volontá nell'esercizio continuato del potere, 
possiede anche una forte volontá nei propri confronti. Chi non rie- 
sce a dominare se stesso, tanto meno riesce a dominare gli altri, 
al massimo lo puó fare in occasioni fortunate, con un impiego mo- 
mentaneo, brutale e non duraturo della violenza. La violenza che 
si esercita nei propri confronti, nella scissione che si viene a creare 
quando un se-stesso esige ubbidienza da un altro, si realizza come 
autodisciplina nell'ubbidienza a se stessi. L*autodisciplina esercita 
all'interno quell'azione di freno, di distruzione, di formazione e di 
dominio che la violenza esercita all'esterno. Anche questa violenza 
puó essere considerata unilateralmente, come mera forma e, per 
converso, l'uomo puó ribellarsi contro tutta la forza che potrebbe 
rivolgere contro di sé. 

Gli uomini rigorosi, che riconoscono come veritá la validitá uni- 
voca della legge etica, celebrano ¿l dominto esercitato sul proprio 
se-stesso che € considerato solo per la forma con cui lo si domina. 
Per essi il vero essere consiste nella brutalizzazione dell'individua- 
litá, in base al criterio espresso dalle esigenze razionali o dalla for- 
mazione estetica. 

Per contro, il rifiuto della violenza contro se stessi dá via libera 
a tutti gli istinti, a tutte le emozioni e a tutti gli impulsi, in base 
alla teoria secondo cui tutto ció che €, € buono, mentre ció che lo 
reprime é artificiale e perció falso. Per chi ama Pessere, tutte le 
azioni sono buone, persino l'ebbrezza di ogni piacere sensibile, la 
menzogna, il furto e l'inganno. Questo rifiuto di tutto ció che 
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disturba l'immediatezza é storicamente giunto, in certe sette, alle 
estreme conseguenze, determinando un caos e una rovina analoghi 
a quelli che si verificano quando si mette in atto la teoria della non- 
resistenza esterna. 

L'esaltazione e il rifiuto della violenza contro gli altri e contro 
se stessi possono essere sottoposti alla chiarezza dell'indagine razio- 
nale perché sono fuori dalla situazione-limite. Nel campo delle rea- 
lizzazioni, le loro conseguenze sono o la fine, per rinuncia, dell'im- 
piego della violenza, o il ridursi del dominio oppressivo al vuoto 
di un esserci senza contenuto. Se non voglio assolutamente vivere 
a spese di altre vite, devo rinunciare a vivere. L'intenzione di non 
opporre alcuna resistenza, oltre a condurre al proprio annullamento, 
puó esser mantenuta solo se intervengono congiunture casuali o in- 
conseguenze nell'attuazione pratica di questo principio. Per contro, 
Pesercizio violento del potere conduce lungo una via, al termine 
della quale, chi ha tutto annientato e sottomesso finisce per esser 
solo, e, anche se per sé ha conquistato uno spazio illimitato, in 
esso non puó dare inizio a nulla, perché il suo compito dura finché 
c'é qualcosa da distruggere. Il dominio assoluto, la distruzione to- 
tale e l'estensione illimitata del proprio potere hanno come loro 
inevitabile conseguenza la disperazione di non avere piú neppure 
un avversario. 

All'intelletto sembra inevitabile che si debba scegliere tra rifiuto 
ed esaltazione della forza; il risultato della scelta dovrebbe esser 
quello di mantenersi rigorosamente conseguenti alla parte scelta. 

Si potrebbe innanzitutto contestare la situazione-limite che pre- 
vede un legame necessario tra l'esserci e la lotta come violenza. 1l 
mondo offre dovunque esempi di aiuto, di comprensione, di ac- 
cordo, di riconoscimento del valore altrui, di spazio per tutti. Ció 
non toglie che, sul piano empirico sia difficile segnalare un caso 
duraturo di convivenza umana che, al limite, non si fondi, inte- 
riormente o esteriormente sul potere e sulla violenza. A questa con- 
statazione si potrebbe replicare che una simile convivenza non la 
si puo trovare empiricamente, ma la si deve creare. Non si puó 
invocare lesperienza empirica a proposito di quelle situazioni che 
si possono riscontrare nell'esperienza, solo dopo che la volontá, pro- 
tesa verso l'ideale, le ha create. Ci si puó invece riferire all'espe- 
rienza quando si discute delle necessitá generali ed effettive dell'es- 
serci, come la crescita naturale della popolazione; il margine sem- 
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pre limitato dell'alimentazione, per grande che possa essere il suo 
aumento; i lavori, che, pur essendo necessari all'esserci, sono rovi- 
nosi; Penorme differenza di classe tra gli uomini che, pur sfug- 
gendo ad ogni constatazione oggettiva, non impedisce che appaia 
in tutta la sua evidenza l'impossibilitá di una corretta distribuzione 
di compiti e di lavori che sia conforme a questa differenza. Tutto 
ció giustifica quella posizione negativa circa la possibilitá di assu- 
mere un criterio umanamente perfetto per una giusta organizza- 
zione dell'esserci. Il pensiero, nella sua chiarezza, scopre la pro- 
fonda insolubilitá di quelle situazioni che nell'esserci appaiono come 
situazioni di potere o come decisioni ottenute con la violenza di- 
chiarata o velata. Ogni organizzazione razionale e finalizzata € 
un'isola che dipende dai fini a cui di volta in volta si tende. Il 
mondo umano non diventa, nella sua totalitá, un oggetto d'azione, 
ma ciascuno agisce in esso senza trascenderlo. 

Anche se non si puó negare la realtá e il bisogno che ha les- 
serci di aiuto, di comprensione, di accordo e di cooperazione, e an- 
che se la convivenza umana rivela un ordine che implica anche 
una certa giustizia e una certa libertá, tutto ció é pur sempre qual- 
cosa di limitato. Ogni individuo giunge ad un limite in cui non 
decide per quell'ordinamento, ma per quella violenza effettiva di 
cui soffre o ne é beneficiario. Ma nessuno vive senza dare e rice- 
vere ajuto, senza comprensione e senza quell'accordo che si esprime 
nei compromessi, che non indicano una relazione di potere in una 
lotta reale, ma una decisione che scaturisce dal calcolo dei reciproci 
interessi e della loro parziale soddisfazione che i due contraenti pre- 
feriscono al rischio maggiore che entrambi correrebbero se entras- 
sero in lotta. 

Pensare che alla fine potrebbe manifestarsi un vero diritto in- 
vece del rinvio provvisorio di una decisione ottenuta mediante la 
lotta, pensare che il potere sarebbe solo il veicolo della realizza- 
zione del diritto, e che il diritto cercherebbe il potere solo per rea- 
lizzarsi, pensare che alla base del potere ci sia quella buona co- 
scienza morale e quella trasparenza razionale che farebbe del potere 
la struttura protettiva del diritto, significa affidarsi a pensieri che 
non hanno alcuna realtá. E vero che a fornire al potere il proprio 
contenuto é l'idea e lPesistenza che, realizzandosi in esso, hanno, 
come loro mezzo di comunicazione, la possibilitáa di formulare il 
diritto, cosi come é vero che il potere ha nel suo contenuto il pro- 
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prio limite, e che la contrapposizione di potere e resistenza con- 
sente ai due termini di compensarsi e di annullarsi. Ma, nella mag- 
gior parte dei casi, il diritto non é che l'espressione di forze stori- 
che di volta in volta determinate che, come idee di esistenze, risie- 
dono in un esserci il cui ordine nasce da decisioni ottenute con la 
lotta, e si mantiene sotto la minaccia di ricorrere alla violenza. E 
sermpre stato imutile cercare di ottenere un riconoscimento univer- 
sale della giustezza di un diritto. La giustezza di un diritto, infatti, 
non risiede nell'astrattezza della sua precettistica, né nella costru- 
zione intellettuale di un esserci che sia il piú possibile conforme ad 
esso, ma solo nella realtá delle sue conseguenze pratiche a cui, 
prima, nessuno aveva pensato. Un diritto giusto é solo un'idea; 
non solo non lo si puó conoscere in un modo oggettivo e determi- 
nato, ma neppure lo si puó realizzare. Per questo la passione per 
la realizzazione del diritto puó indurre facilmente a giustificare una 
rivoluzione che impiega la violenza per debellare la violenza dal 
mondo. Ma linevitabile adattamento alla realtá delle masse deter- 
mina un nuovo ordine positivo che sussiste solo con l'impiego della 
violenza; ossia, alla fine, si trova la stessa forma d'esserci che c'era 
prima, con la sola differenza d'avere a che fare con un altro con- 
tenuto e con altri sovrani. Con questo diritto positivo si mantiene 
un ordine relativamente duraturo, in cui la violenza resta velata e 
dissimulata, perché si esercita solo in rare occasioni; ognuno sa del- 
Pesistenza di questa violenza e, per evitare che la si applichi, si 
sottomette, per una sorta d'opportunismo, alle leggi effettive. La 
mia posizione di potere, che si attiene alla legalitá, trae vantaggio 
del diritto esistente, e anche se mi trovo in una situazione sfavore- 
vole, softro soddisfatto gli svantaggi che nascono dal diritto, per- 
ché, messi a confronto con le estreme possibilitá della violenza, si 
compensano con i vantaggi e diventano tollerabili. Qui sembra es- 
serci la pace giusta perché, nella violenza giá costituita, restano 
nascosti i limiti attraverso i quali anche quest'esserci riposa sulle 
condizioni di una lotta che talvolta é giá decisa e talvolta resta 
ancora da decidere. 

Uno stato definitivamente tranquillo di umana convivenza non 
c'é empiricamente, non lo si puó ipotizzare come possibilitá, né lo 
si puó prospettare come un ideale da realizzare. Rimane solo la 
situazione-limite per cui, se voglio vivere, devo beneficiare dell'im- 
piego della violenza, talvolta devo soffrirne, devo dare e ricevere 
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aiuto, devo rinunciare alla chiarezza dell'aut-aut e piegarmi all'ac- 
cordo e al compromesso. 

In questa situazione-limite non c'é quindi una soluzione ogget- 
tiva che valga per sempre, ma solo una soluzione di volta in volta 
storica. Esistere in questa situazione-limite non significa vivere pas- 
sivamente, ma sentire Pesigenza di abbracciare, nella polaritá, la 
vita e le condizioni ad essa inerenti, nella storicitá della mia situa- 
zione. Non posso pretendere di cambiare il mondo nella sua tota- 
litá e dai suoi fondamenti, ma posso pretendere solo di realizzarmi 
in esso partendo dalla mia origine. Poiché il diritto che fondo € 
sempre relativo e particolare, non posso pretendere, con esso, di 
regolare lesserci in generale. lo sono presente nell'idea di diritto 
a secondo della semplicitá del suo contenuto, dal pid basso oppor- 
tunismo vitale all'entusiasmo ardente per un'idea di diritto che, 
nel momento storico, mi rivela la verita dell'azione. Nella situa- 
zione-limite € impossibile trovar pace nella mancanza di chiarezza 
che si determina quando si chiudono gli occhi davanti alla lotta, 
come se la vita fosse possibile senza di essa; cosi come € impossi- 
bile il cieco fanatismo che fa naufragare il contenuto esistenziale 
nei principi astratti del diritto. Nella situazione-limite, l'esserci sco- 
pre di non esser chiuso e di non potersi chiudere. Ogni deviazione 
intellettuale verso un lato o verso l'altro ¿€ un abbandono dell'esi- 
stenza storicamente reale. Non é possibile alcun giudizio definitivo 
sulla lotta, né l'affermazione, né la negazione; ma, poiché l'esserci 
e anche lotta, unico problema e quello di sapere quando si deve 
prendere e utilizzare una posizione di potere, quando si deve ce- 
dere e sopportare, quando si deve lottare e rischiare, Qui la deci- 
sione non scaturisce da principi generali, ma, sia pure col loro con- 
tributo, dalla storicitá dell'esistenza nella sua situazione. Allora la 
decisione non esclude con violenza la disposizione all'accordo e al 
compromesso, cosi come la volontá della lotta non esclude la com- 
prensione per l'umanitá. L'unico problema che resta sempre e co- 
munque € quello di sapere quando e dove. 

Ci sono delle rappresentazioni-limite astratte, come la lotta eroica, 
la rovina di se stessi, la compartecipazione delle anime nell'illimi- 
tata armonia della pace. Ma contro queste possibilitá astratte c'? 
il fatto che noi siamo degli esseri che hanno il loro essere e il loro 
contenuto in delimitate situazioni di lotta che si svolge nel corso 
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del tempo. La nostra realtá non é una totalitá compiuta, né qual- 
cosa di atemporale. 


3- La lotta nell'amore per l'esistenza. Poiché lesistenza 
esiste per noi solo nella sua manifestazione, la sua azione consiste 
nel decidere se manifestarsi o meno. La cura per Pesserci empirico 
e la cura per Pesistenza hanno, dunque, origimi completamente 
differenti. 

Se Vesistenza si realizza solo nella manifestazione, e questa solo 
nel volgere delle situazioni che si trasformano nel corso del tempo, 
la silenziosa armonia di quell'accordo atemporale che si realizza 
nella quiete dell'intima comprensione che si stabilisce tra esistenza 
ed esistenza é solo un istante evanescente in una lotta amorosa che, 
per la sua oscuritá, nasce solo in situazioni occasionali. Il fatto che 
la certezza dell'essere scaturisca solo dalla lotta per la manifesta- 
zione costituisce, per l'esistenza nell'esserci, la situazione-limite in 
cui l'esistenza puó giungere tanto alla piú profonda coscienza di 
sé, quanto alla piú radicale dispersione. Il fatto stesso che proprio 
quando credo d'esser-me-stesso non posso evitare un'ulteriore pro- 
blematizzazione per poter giungere ad una autentica realizzazione 
nel tempo, é un sintomo dell'inevitabilitá di questa lotta. Nella ma- 
nifestazione, infatti, non c'* nulla di esistenzialmente definitivo. 
L'esistenza € propriamente ció che é, perché si rivela nella situa- 
zione-limite della lotta rivelatrice. Identificata con questo processo 
di lotta che nasce dalla preoccupazione per lessere autentico, la 
comunicazione esistenziale e la realizzazione di questo essere. 

NellPoscuritá della manifestazione, questa lotta amorosa cerca 
Porigine nella reciprocitá delle esistenze, non come disposizione del 
carattere empirico dell'esserci in una supposta identificazione della 
propria e dell'altrui natura, ma come libertá che decide nella chia- 
rezza visibile della conoscenza. La lotta, che ha come sua origine 
e come suo fine il conseguimento di un senso ultimo che, pur non 
rivelandosi, agisce nelle situazioni e nelle finalitá che di volta in 
volta si presentano, si sviluppa nella concretezza del presente, valo- 
rizzando ogni cosa, anche la piú piccola. 

La lotta cerca questa sua manifestazione sulla via delle oggetti- 
vita. Nell'ambito delle esattezze coglie tutto ció che € conoscibile, 
non in vista di un'esattezza universalmente valida, ma di una ve- 
ritá che, nella situazione presente, si esprime come veritá dell'es- 
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sere che si realizza in questa comunicazione. La lotta non pone 
alcun limite alla domanda, intesa come mezzo critico e come puri- 
ficazione dell'anima. 

In questa lotta non c'é alcuna violenza. Non c'é vittoria o scon- 
fitta di una delle due parti, perché sia la vittoria, sia la sconfitta 
sono comuni. La vittoria non si esprime in una superiorita, ma, 
attraverso una conquista comune, nella manifestazione; la sconfitta 
non dipende da una mancanza di forza, ma dall'indisponibilitá a 
partecipare alla crisi della propria e dell'altrui volontá, dal sottrar- 
visi nascondendosi. La lotta amorosa cessa col piú piccolo impiego 
della violenza, ad esempio con la superioritá intellettuale o con Pin- 
fluenza della suggestione. Questa lotta si sviluppa solo quando non 
c'é alcuna traccia di violenza, quando ciascuno pone le proprie forze 
a disposizione dell'altro, come se si trattasse di sé, quando non si 
cerca di aver assolutamente ragione e non si preferisce, alla ricerca 
dell'oggettivitá, la ricerca di mezzi di lotta. La lotta € possibile solo 
quando, nel dirigerla contro l'altro, la si dirige anche contro di sé; 
le esistenze che si amano non esigono unilateralmente qualcosa dal- 
Paltro, ma tutto ció che esigono lo esigono insieme. 

Questa lotta, essendo la piú radicale problematizzazione dell”al- 
tro e di me, é possibile solo sul fondamento di una solidarietá che 
presuppone, sia nell'altro, sia in me, linquestionabilitá della possi- 
bilitá delP'esistenza. Se, invece di giungere a questa radicale pro- 
blematizzazione, si nega l'esistenza, tutto ció che si pud dire risulta 
cosi privo di senso, che, nel silenzio che di fatto si produce, si in- 
terrompe la lotta e ci si sottrae alla situazione-limite. Nelleco di 
questo presupposto inesprimibile si realizza la coscienza della pro- 
pria esistenza. La lotta che mi investe senza il minimo riguardo, 
considerandomi come possibilitá d'essere senza che io sappia come, 
puó ridestare la mia coscienza esistenziale dell'essere. Questo pre- 
supposto non € qualcosa di analogo a un riconoscimento, perché il 
riconoscimento si riferisce a oggettivitá, a diritti, a realizzazioni, a 
risultati, a qualitá, al carattere, e soddisfa il bisogno di prestigio 
presente in quella coscienza d'essere che é tipica di un io sociale. 
Il senso originario di questo presupposto non coincide neppure col 
contatto esistenziale che si raggiunge nella solidarietá, perché que- 
sta si riduce con l'accentuarsi di quelle manifestazioni visibili. lo 
mi realizzo solo in questa comunicazione esistenziale che non si 
puó smarrire, anche se, come esserci, ho bisogno di essere piú o 


46. JAspERS. 


244 


245 


722 CHIARIFICAZIONE DELL'ESISTENZA 


meno riconosciuto in almeno una forma di quelle che apparten- 
gono al genere della mia costituzione vitale, cosi come ho bisogno 
di alimentarmi per vivere. Con ció si scongiura il pericolo di frain- 
tendere l'esistenza e di identificarla impropriamente con la coscienza 
esistenziale d'essere e col bisogno di riconoscimento e di afferma- 
zione proprio della convivenza sociale. Per evitare questo pericolo 
occorre rendersi conto che come la solidarietá nella lotta amorosa, 
cosi l'affermazione esistenziale, che quando é espressa perde il 
proprio significato, ha le sue radici in una profonditá di tutt'altro 
genere. 

Il fatto che io debba lottare in questa comunicazione pud scuo- 
termi piú di quanto non mi scuota la morte, il dolore e la violenza 
esterna; perché questa lotta coglie l'origine della manifestazione 
del se-stesso. Rifugiandomni in un amore tranquillo, vorrei sottrarmi 
al processo della problematizzazione e poter accogliere e accettare 
Paltro come incondizionatamente accolgo e accetto me stesso. Ma, 
protraendosi nel tempo, l'amore esistenziale non é il tranquillo e 
reciproco rifulgere delle anime, perché, se questo momento si pro- 
lungasse, si svuoterebbe e si tradurrebbe in un'ebbrezza sentimen- 
tale che, coprendo la realtá del proprio esserci, non sarebbe in grado 
di comprendere se stessa; l'amore non é un possesso su cui si possa 
contare. lo devo lottare con me stesso e con l'esistenza amata del- 
Paltro, senza violenza, ma senza neppure cessare di porre me e 
Paltro in questione. 

lo non posso realizzare quella comunicazione che si esprime nella 
lotta ricorrendo alla forza razionale degli argomenti e, d'altra parte, 
non posso prescindere dalla suprema chiarezza della ragione; non 
posso realizzarla con un amore che si abbandona e si sacrifica in- 
condizionatamente, anche se non posso prescinderne; realizzandola, 
non posso propormi una soluzione definitiva, anche se non posso 
trascurare i compiti che, di volta in volta, determinatamente mi si 
presentano. Nella manifestazione temporale, la comunicazione e sem- 
pre incompiuta. Qui é possibile una grande certezza nel senso di 
una coscienza assoluta, ma non la sicurezza del possesso. Á questa 
profonditá d'amore tra esistenza ed esistenza la situazione-limite si 
manifesta, nel suo esserci temporale, come domanda che interroga 
con gli occhi negli occhi, nella consapevolezza del pericolo comune 
che si manifesta quando la problematicitá residua trasforma in gradi 
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e premesse tutte le posizioni conquistate, quando si relativizza tutto 
ció che sé cristallizzato, e quando ogni possesso si dissolve. 

Pik di questa lotta nella sua essenza, e facile percepire le devia- 
zioni che essa puó assumere, e che nell'ordine sono: la superioritá 
intellettuale che si traduce in violenza, la passivitá di chi si sotto- 
mette incondizionatamente, l'orgoglio sdegnato di chi si chiude in 
se stesso e impiega il rifiuto di ogni risposta come mezzo violento 
di lotta, le domande sofistiche e l'abbandono a discorsi puramente 
oggettivi che non hanno mai fine, la sollecitudine meramente ca- 
valleresca e le forme della buona educazione, la rassegnazione silen- 
ziosa, la pietá compassionevole, l'aiuto esterno. In tutto ció si crea 
una differenza di livello che esclude la lotta amorosa. 

Si dá il caso che si vada alla ricerca della lotta delle anime 
con una disponibilitá all'apparenza illimitata, ma tale che in ogni 
momento della sua realizzazione si alteri fino alla falsita; ció si ve- 
rifica quando io lotto per l'affermazione della mia individualitá 
empirica e non per la mia manifestazione esistenziale; quando, per 
un elementare desiderio di vendetta proprio di chi odia se stesso, 
nasce il desiderio di mettere in pericolo, oltre a sé, anche laltro e 
di distruggerlo spiritualmente per il piacere di constatare che nulla 
ha valore; quando la mancanza d'amore cerca di vedere nell'altro 
un dio, per poterlo misurare e quindi negare con il criterio corri- 
spondente a cui dovrebbe attenersi per essere qualcosa. L'effetto 
della lotta amorosa sembra consistere, qui come altrove, nel met- 
tere Paltro alla prova per mostrare che naufraga; ma tutto ció € 
falso per la mancanza di reciprocitá e per l'inganno che nasce dal 
nascondersi a se stesso. 

Dalla mancanza di lotta nasce il vuoto dell'esistenza nella mag- 
gior parte delle relazioni che si instaurano tra esserci ed esserci. 
Il contrasto tra la ricchezza oggettiva di quest'esserci e la sua nul- 
litá esistenziale sarebbe avvertito inconsciamente, se non lo si spe- 
rimentasse nella situazione-limite della lotta. Si scorge la possibi- 
litá della solitudine come espressione del non-essere esistenziale, per- 
ché non ci si realizza amando e combattendo nell'amore per la ma- 
nifestazione dell'esistenza. La coscienza della manifestazione del- 
Vesistenza possibile si vede davanti all'abisso. Sembra allora che ci 
possa essere una soluzione nella comunicazione con la divinitá, nel 
rifugio della religione che offre la possibilitá di sottrarsi alla lotta 
amorosa e di sussistere nella tranquillitá del proprio isolamento, 
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senza rischiare né soffrire alcuna problematizzazione che metta in 
questione il proprio se-stesso. 

Queste forme deviate possono essere sviluppate a piacere, nel- 
Pambito della psicologia comprensiva, ma il vero cammino della 
comunicazione in lotta € diretto, e non lo si puó mostrare in ter- 
mini universali, perché nella sua realtá € sempre unico e inimi- 
tabile. 


La colpa. 


Ogni azione ha mel mondo delle conseguenze insospettate, di 
fronte alle quali, chi agisce si spaventa perché non puó non rite- 
nersi responsabile anche di quelle conseguenze a cui, peraltro, non 
aveva pensato. 

Se col mio esserci mi permetto quelle condizioni che, pur essendo 
indispensabili alla mia vita, esigono lotta e sofferenza altrui, sono 
colpevole dello sfruttamento di cui vivo, anche se ne pago il prezzo 
con la sofferenza, con la fatica e il lavoro che la vita impone, e, 
da ultimo, con la mia fine. 

I motivi della mia azione e dei mici sentimenti nati dagli im- 
pulsi originari sono cosi equivoci, a causa delle molte possibilitá 
che si offrono e delle molte speranze che su di me agiscono, che 
solo in rari momenti, e solo apparentemente, é possibile giungere, 
attraverso una cieca astrazione razionale, ad una chiara decisione. 
lo vivo, per cosi dire, nella materialitá dell'esserci, che spesso irreti- 
sce e frena la mia disposizione alla vita attiva, per raggiungere, esi- 
stendo, la purezza dell'anima, che poi sarebbe l'innocenza della sem- 
plice univocitá. Ma l'impuritá dell'essere affondato nell'esserci si ri- 
crea immediatamente nell'esserci col superamento dell'esserci stesso. 
Non solo devo eliminare le scorie, ma, se vivo, sono costretto a vedere 
che se ne formano continuamente delle altre. Senza sapere come sia 
la purezza dell'anima, di cui mi preoccupo come esistenza possibile, 
mi ritrovo guidato dalla concretezza della mia coscienza che, in un 
certo senso, mi fa sentire colpevole anche nei miei sentimenti pid in- 
timi. La purezza dell'anima € la veritá dell'esistenza che, nell'esserci, 
deve osare e addirittura realizzare l'impuritá afinché, sentendosi 
colpevole, possa concepire la realizzazione della purezza come un 
compito infinito che si snoda nella tensione dell'esserci temporale. 
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Se nell'esserci sono esistenza possibile, allora mi realizzo attra- 
verso l'Uno. Cogliere 'Uno significa rifutare Paltro possibile, an- 
che se per la morale tradizionale € qualcosa di tranquillo e di inno- 
cente. L'altro € costituito dagli uomini che sono per me esistenze 
possibili. L'intelletto crede davvero di trovare una soluzione sem- 
plice nel concedere a ciascuno il proprio diritto, ma incontrar l'es- 
sere in quest'ambito di diritti astratti significa annullare ogni realtá 
esistenziale. lo devo scegliere tra i molti nella loro varietá e sosti- 
tuibilitá, con la conseguenza, peró, che tutto é nulla e che una 
cosa in fondo é sostituibile con l'altra, perché entrambe mi si pre- 
sentano come possibiliti che potrebbero realizzarsi nella disposi- 
zione del momento che poi svanisce. Attraverso la piú profonda de- 
cisione nella realtá dell'esistere, incorro in una colpa oggettivamente 
inconcepibile che, con la sua incomprensibilitá, mi minaccia nel 
fondo segreto della mia anima; questa colpa distrugge nella ma- 
niera piú radicale ogni autogiustificazione dell'esistenza che si do- 
vesse realizzare. 

Abbracciando attivamente la vita, tolgo qualcosa agli altri, nei 
momenti di difficoltá tollero l'impunitá dell'anima, e con la mia 
realizzazione escludente rifiuto l'esistenza possibile. Se mi spavento 
davanti alle conseguenze di questo mio agire, posso pensare di evi- 
tare la colpa non entrando nel mondo e quindi non facendo nulla; 
in questo caso non toglierei niente a nessuno, anzi rimarrei puro 
e, mantenendomi nella possibilitá universale, non mi troverei a ri- 
fuutare alcuna possibilitá. Ma anche non agire é un agire nella forma 
dellomissione che conduce ad una fine piú rapida, dovuta a quel- 
Pinerzia sistematica e assoluta che assomiglia al suicidio. Non in- 
tervenire nel mondo significa sottrarsi all'esigenza della realtá che 
mi si presenta chiedendomi, sia pure in un modo che resta sempre 
oscuro, di rischiare e di sperimentare ció che nasce col mio ingresso 
nel mondo. Nella mia situazione sono responsabile di ció che ac- 
cade per non essere intervenuto, e se non faccio ció che posso fare, 
mi rendo colpevole delle conseguenze che derivano dalla mia asten- 
sione. Pertanto, sia l'azione sia la non-azione implicano delle con- 
seguenze, per cui in ogni caso io sono inevitabilmente colpevole. 

In questa situazione-limite divento consapevolmente responsa- 
bile di ció che accade, senza che io l'abbia propriamente voluto. 
Se chi agisce é consapevole di queste conseguenze diventa insicuro 
perché, nel compiere Vazione, egli pensava ad altre conseguenze. 
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Nella situazione-limite egli si sente respomsabile della sua azione. 
Responsabilitá significa esser disposti ad assumere le colpe. In que- 
sto modo l'esistenza, manifestandosi, si trova immediatamente sotto 
una pressione ineliminabile. 

Da parte mia posso sottrarmi alla tensione vivendo al di fuori 
della situazione-limite. Allora, in tutta sinceritá, dico: le cose stanno 
cosi e non si possono cambiare; io non sono responsabile dell'esserci 
nel suo esser cosi com'e; se l'esserci implica l'inevitabilitá della 
colpa, io non ne sono responsabile; se fin dall'inizio sono colpe- 
vole, pur non avendo commesso alcuna colpa, é assolutamente in- 
differente che la colpa ricada su di me. Non mi devo quindi afÑlig- 
gere per le conseguenze della mia azione; vivo tranquillo pur traendo 
profitto dallo sfruttamento, non mi preoccupo dell'impuritá dell'a- 
nima, anzi la constato e la considero in tutta serenitá, perché non 
riesco a intendere come colpa quell'oscuro rifiuto della possibilitá 
esistenziale. 

Mi nascondo in modo ancor piú radicale la situazione limite 
chiudendo gli occhi di fronte al corso delle cose nel mondo. Con- 
sidero ad esempio che ci prestiamo un reciproco aiuto, che ci ser- 
viamo del prossimo, ma siamo a nostra volta utili, e che lo sfrutta- 
mento puó essere soppresso con un ordine giuridico. Oppure cerco 
di evadere da queste considerazioni mediante un'astratta rettitudine 
morale che mi consente di considerare come mio essere le semplici 
motivazioni che esprimo, e di confondere il tutto con la mia pos- 
sibile esistenza che, manifestandosi, lotta per la sua purezza. Nego 
Poscura esigenza di realtá presente in me in quanto esistenza pos- 
sibile, senza rendermi assolutamente conto d'essermi sottratto da- 
vanti ad essa. 

Sopprimo, infine, la situazione-limite quando considero ogni colpa 
come qualcosa d'isolato, di particolare e quindi di evitabile; oppure 
quando ritengo d'aver commesso una colpa singola e determinata 
che avrei potuto anche evitare, o infine quando, consapevole di non 
aver commesso alcuna colpa, possiedo una coscienza tranquilla. 
Considero con ottimismo una possibile vita senza colpa, e la colpa 
come qualcosa di circoscritto e particolare che posso espiare per 
purificarmi. 

Quando nella situazione-limite queste false mistificazioni sono 
improponibili all'esistenza, e alla fine perdono ogni sostanziale con- 
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sistenza, allora sono me stesso, ma come essere colpevole; allora 
posso vivere in quella tensione in cui cerco lo slancio per ascendere. 
Non si tratta piú d'essere innocente, ma di evitare realmente la 
colpa evitabile, per giungere a quella colpa autentica, profonda ed 
inevitabile, in cui non é dato di trovar pace. La responsabilitá di- 
venta allora pathos esistenziale che porta ad assumersi la colpa ine- 
vitabile, che altrimenti ci terrorizzerebbe, e che consiste nell'esser 
noi inconsapevolmente e passivamente irretiti nella miseria della 
colpa. Lo sfruttamento e Putilizzazione obbligano alla prestazione. 
L'impuritá si traduce nell'esigenza di volere solo quando la realtá 
e chiarissima, per portare a chiarezza espressiva il volere origina- 
rio. La realizzazione dell'esistenza nell'Uno incontra quell'insop- 
primibile, ma autentica, colpa che consiste nell'aver rifiutato pos- 
sibilitá di esistenza. 


PARTE TERZA 


LA SITUAZIONE-LIMITE 
DELLA PROBLEMATICITA DI TUTTO L'ESSERCI 
E DELLA STORICITA DEL REALE IN GENERALE 


In ogni situazione-limite sento mancarmi il terreno sotto i piedi. 
Non posso intedere l'essere come esserci nella sua consistente sta- 
bilitá. Nel mondo non c'é nulla di compiuto, se persino la comu- 
nicazione d'amore si manifesta come lotta. Qualunque esserci, che 
pretenda di presentarsi come essere autentico, naufraga davanti alla 
domanda che va alla ricerca dell'assoluto. La problematicitá di tutto 
Pesserci esprime l'impossibilitá di trovare nell'esserci una pace che 
sia definitiva. La rottura e la struttura antinomica dell'esserci, é il 
modo in cui lesserci appare e si manifesta nelle situazioni-limite. 


1. La struttura antinomica dell'esserci. Per pensare e ne- 
cessario operare delle distinzioni, € necessario articolare il pensiero 
in contraddizioni che poi vengono eliminate; la realtá appare come 
un gioco di forze contrapposte che, di volta in volta, danno un 
risultato per esclusione, per compensazione o per sintesi; le moti- 
vazioni muovono verso possibilitá opposte, partendo dalle quali, si 
sceglie una determinata direzione del volere. In tutti questi casi la 


contrapposizione e la contraddizione sono solo un passo lungo quel 
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cammino che finisce col sopprimerle. Si sa ció che, dall'annulla- 
mento delle contraddizioni, emerge come connessione esente da con- 
traddizioni. Si sa di poter volere solo il determinato con esclusione 
di tutto ció che non é rilevante. Lo sforzo per raggiungere logget- 
tivitá e P'univocitá nella comprensione lotta contro le contraddizioni 
e le contrapposizioni, per dominarle servendosene. 

Chiamiamo invece antinomie le incompatibilitá insuperabili, le 
contraddizioni irrisolvibili che si approfondiscono sottoponendole 
alla chiarezza del pensiero, le contrapposizioni che, lungi dal com- 
porre una totalitá, si pongono al limite come rotture insuperabili. 
La struttura antinomica dell'esserci vuol significare che in esso ci 
sono solo soluzioni finite e di volta in volta limitate a determinate 
contrapposizioni, mentre, se si considera la totalitá, al limite, si 
manifestano ovunque situazioni insolubili. Non c'é compimento se 
non nel particolare e nel relativo, mentre l'esserci nella sua totalitá 
rimane incompiuto, perché le antinomie, presenti in ogni dove, im- 
pediscono all'esserci di chiudersi in se stesso. Le situazioni-limite 
della morte, del dolore, della lotta e della colpa si riferiscono ad 
antonomie particolariz ad accomunarle é l'idea della struttura anti- 
nomica dell'esserci, che si esprime nella consapevolezza della mise- 
ria del mondo che non concede spazio ad alcuna speranza, e nel- 
lVinfondatezza di ogni tentativo che cerca di trovare nel mondo qual- 
cosa che sia definitivamente giusto. Nella conoscenza rigorosa del 
particolare si chiarisce di volta in volta questo aspetto dell'esserci 
come situazione-limite, in cui si dissolve ogni essere che sia inteso 
come stabilitá dell'esserci temporale e ogni veritá che si presenti 
come totale e come oggettivamente valida in ogni situazione. 

In questa situazione-limite si vede che tutto ció che vale é legato 
a condizioni che per sé sono di valore negativo. Capita ovunque 
di dover accettare ció che non s'era voluto. Le contrapposizioni 
sono cosi connesse tra loro che io non posso separare l'aspetto che 
combatto e che dovrei annullare, senza perdere la polaritá, e quindi 
anche ció che vorrei salvaguardare come realtá. La libertá e legata 
alla dipendenza, la comunicazione alla solitudine, la coscienza della 
storicitá alla veritá dell'universale, ed io stesso, come esistenza pos- 
sibile, alla manifestazione del mio esserci empirico. 


2. 1l comportamento da assumere di fronte alla strut- 
tura antinomica. La chiara rappresentazione della struttura anti- 
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nomica dell'esserci puó essere velata nel suo aspetto di situazione- 
limite. Se invece di esistere in essa, mi limito a contemplarla, con- 
stato che in ogni situazione c'é un'infinita varietá di antinomie, in 
cui io mi placo compiacendomi della ricchezza del mondo e degli 
uomini nelle loro contraddizioni; conferisco valore ora a una cosa, 
ora a un'altra, senza mai decidermi per nessuna delle due alterna- 
tive. Invece di elevare, nella situazione-limite, a tutto vantaggio 
dell'esistenza possibile, la diga degli impedimenti che consente al- 
Pesistenza di ergersi nell'esserci, vien meno ogni forma di resistenza, 
e la mia vita, invece di essere il luogo della realizzazione della mia 
identitá, scorre contemplando il gioco affascinante delle belle im- 
magini, senza una propria sostanza, perché priva di una determi- 
natezza che sia storica ed escludente. É una vita che nasce dal mondo 
e non dall'origine, una vita espansiva e non intensiva, una vita 
che si disperde nella molteplicitá delle esperienze, invece di racco- 
gliersi nel rapporto esistenziale con la propria trascendenza. Se, in- 
vece di esistere nel mondo, mi pongo di fronte alla sua struttura 
antinomica come uno spettatore commosso davanti alla grandiositá 
di un essere oggettivo, allora mi afido ad una contemplazione che, 
oltre a non essere vincolante, non mi coinvolge. Cosi legato all'im- 
magine della struttura antinomica del mondo, smarrisco la situa- 
zione-limite e il significato che essa possiede per me. 

Daltra possibilitá di evadere € rappresentata dalla cecitá di fronte 
alle contrapposizioni tra loro connesse. Si pensa ad alternative in- 
tellettuali e si sceglie, con un criterio universalmente valido uno dei 
due lati. Queste decisioni definitive, che altro non chiedono se non 
di scegliere nelle situazioni concrete in base ad esse, seducono per 
la loro chiarezza razionale, e sono comode perché consentono di 
rinunciare all'approfondimento della propria storicitá a cui é con- 
nesso il pericolo di sentire l'oscura esigenza della realtá nella con- 
cretezza della propria situazione. Questo perché, sapendo astratta- 
mente che cosa é giusto, altro non mi resta da fare che accogliere 
ció che mi si presenta. 1 principi cosi guadagnati servono a dispen- 
sarmi da quel pensiero che penetra in profonditá. Da parte mia 
mi attengo rigorosamente a questa rettitudine, ma la sicurezza che 
regola questo agire non impegna la mia identitá. E un agire fon- 


damentalmente negativo, e nelle sue conseguenze, sostanzialmente 
deleterio. 
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Come esistente, giungo ad esser me stesso solo nelle situazioni- 
limite delle antinomie: ció che pud essere veramente appreso solo 
nell'origine non si sottrae all'esistenza per effetto di una valuta- 
zione oggettiva che sia indipendente da essa. Se invece delle cose 
del mondo pretendo di conoscere un essere in sé nella sua assolu- 
tezza, allora mi ritrovo tra antinomie che fanno naufragare in con- 
traddizioni il mio presunto sapere. Se cerco di comoscere la veritá 
cosi come si conoscono le finalita oggettive dell'aziome, in un com- 
pimento che ha da realizzarsi, e oltre il quale non se ne dá un altro, 
allora cado in contraddizioni nel momento in cui mi affido a rap- 
presentazioni possibili di ideali e di utopie e mi do da fare per 
realizzarle. 

La struttura antinomica dell'esserci é la situazione-limite che 
annulla la consistenza oggettiva dell'assoluto in tutte le forme del 
sapere; poiché lP'assoluto non si presenta direttamente come un og- 
getto nel mondo, esso puó essere colto solo partendo dall'esistenza 
e, nella sua forma storica, partendo dalla libertá. Se per porre in 
essere il mio agire pretendo l'attuazione di una organizzazione giu- 
sta, corretta e definitiva del mondo, allora il mondo rappresenta 
per me la totalitá, al punto da giungere a negare, per esso, la tra- 
scendenza. Quando pretendo che la finalitá assoluta mi si presenti 
in termini oggettivi, universali e sempre validi, allora, di fronte alle 
antinomie, cado nel nulla e nella disperazione dell'impossibile, 

Se, dunque, il vero essere lo si sperimenta solo nella situazione- 
limite, o non lo si sperimenta per nulla, allora, in un mondo senza 
antinomie, che nella sua struttura oggettiva si presentasse come 
assoluta veritá, lesistenza cesserebbe di essere, e, con essa, l'essere 
nell'esserci capace di avvertire la trascendenza. 

ll contrario di questo filosofare sarebbe il desiderio e la ricerca 
dell'assurditá del dolore, della colpa e di tutte le antinomie per 
poter in esse esistere; sarebbe la ricerca della propria croce, la glo- 
rificazione della felix culpa, la sofferenza, la mortificazione, il tor- 
mento dello scrupolo e l'amore per tutto ció che ci manda in ro- 
vina. Il pensiero che vuol chiarire Vesistenza ha senso solo se si 
riconosce in essa e se ne avverte lappello; € invece del tutto privo 
di senso se lo si considera come una conoscenza con cui si potrebbe 
conseguire, con opportune disposizioni, ció che s'é concepito come 
vero. Accade invece che noi facciamo di tutto per evitare e per mi- 
gliorare ció che, quando persiste e vince contro la nostra volonta, 
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non € necesariamente una semplice negazione nientificante, ma € 
qualcosa che puó custodire in sé la possibilitá della manifestazione 
dell'essere autentico. 


3- La storicitá dell'esserci in generale. Ció che speri- 
mento nell'esserci non € una consistenza assoluta tale da giustif- 
care una sussistenza autonoma, né un'assoluta mancanza di con- 
sistenza che priverebbe lesserci di ogni realtá. Da parte mia non 
posso concepire l'esserci come un essere chiuso in se stesso e, d'al- 
tra parte, non posso realizzarmi come esistenza possibile al di fuori 
dell'essere. Il fatto che l'esserci mi appaia nella sua inevitabile ap- 
partenenza all'essere e, al tempo stesso, come qualcosa di autosufh- 
ciente, mi induce a chiedermi: perché, in generale, ce Vesserci? 
Astrattamente potrei pensare ad una divinitá senza realtá empirica, 
e in questo caso avrei una divinitá autosufficiente, compiuta in se 
stessa, senza necessitá alcuna e in sé felice; perché dunque l'es- 
serci? L'esserci che si manifesta nelle situazioni-limite come é pos- 
sibile per opera della divinitá? 

L'idea di una divinitá isolata e senza mondo é come l'abisso del 
nulla; d'altra parte l'esserci, con le sue situazioni-limite antinomi- 
che e chiarificatrici dell'esistenza, € inconcepibile. Cosi, Pultima si- 
tuazione-limite incomprensibile, che in sé risolve tutte le altre, é 
che l'essere € solo se c'e l'esserci, anche se l'esserci, come tale, non 
e Vessere. 

Se lesserci deve essere perché lessere sia, non per questo risulta 
agevole comprendere questo suo dover-esserci. Si tratta anzi del- 
Pespressione piú profondamente incomprensibile. Per chiarirla, la 
storicitá della manifestazione della singola esistenza nell'esserci si 
estende alla totalitá dell'esserci, ma in un modo indeterminato. L'es- 
serci e storico perché € incompiuto nel tempo, perché si produce 
incessantemente, perché in nessuno stato riesce a trovare un ac- 
cordo con sé. Il carattere antinomico € l'esigenza d'esser altro da 
sé, un'esigenza, questa, che non si estingue nel corso del tempo. 

L”unica cosa che per noi potrebbe disporre di una propria sus- 
sistenza sarebbe l'essere assoluto; in realtá ció che per noi assume 
una certa consistenza é solo l'esserci. Assoluto é per noi ció che si 
dissolve attraverso la realtá della libertá, mentre relativo € ció che 
sussiste nella durata temporale e nell'oggettivitá universalmente va- 
lida. Questo capovolgimento di quanto ci si potrebbe attendere, do- 
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vuto alla nullitá di ció che sussiste e al dissolversi della manife- 
stazione dell'essere, € la storicitá dell'esserci. Questa si manifesta 
dapprima all'esistenza che, nella situazione-limite, vive la tensione 
tra la consistenza dell'esserci e la libertá. In un mondo, che nella 
sua totalitá non puó tradursi in un'immagine vera per la disper- 
sione che presenta, e che nella sua oggettivitá puó essere considerato 
solo in prospettive relative, l'esistenza si realizza, a partire dalla 
libertá, contro tutto ció che oppone resistenza. Se l'esistenza si rende 
conto della propria storicitá nella totalitá dell'esserci, allora, alla 
domanda che chiede che cos'e Pesserci, essa risponde che il suo mo- 
vimento, che non conosce quiete, € la manifestazione dell'essere 
che si sottrae allo sguardo che dá consistenza all'esserci e lo vede 
semplicemente come mondo, mentre si rivela dove questa con- 
sistenza si dissolve nell'illimitata storicitá. Questa concezione meta- 
fisica induce a trasformare tutto in libertá. Che l'esserci sia stori- 
citá significa, per essa, che l'esserci é da concepire come manife- 
stazione della libertá a cui ogni individuo prende parte e di cui € 
corresponsabile. 

Il legame dell essere alla storicita dell'esserci vale anche per P'esi- 
stenza e per la trascendenza. 

Non ce esistenza senza esserci. Se non ci fosse una certa consi- 
stenza in tutto l'esserci, se non ci fosse alcuna resistenza e alcuna 
durata, non ci sarebbe libertá. Se si pretendesse una libertá pura, 
sciolta da ogni legame con l'esserci, io finirei col dissolvermi nel 
nulla. 

Non ce, per me, alcuna trascendenza senza esserci. Senza la 
realtá della manifestazione, cosi come questa si rivela all'esistenza 
possibile nelle situazioni-limite, non c'? trascendenza. Se cercassi 
la pura trascendenza senza mondo, perderei la situazione-limite e 
affonderei in una trascendenza vuota. 

La storicitá, che nel prodursi si distrugge continuamente, é 
l'unica manifestazione in cui accerto me stesso e la trascendenza. 
Solo in questa manifestazione colgo l'essere. 


CariroLO OTTavo 
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in generale; la coscienza assoluta. Come esperienza vissuta 
la coscienza e la realtá individuale dell'esserci; come coscienza in 
generale e la condizione universale di tutta l'oggettivitá per il sog- 
getto conoscente; come coscienza assoluta e la certezza dell'essere 
dell'esistenza. 

Innanzitutto la coscienza assoluta non e l'esperienza vissuta nella 
sua accezione psicologica. La coscienza assoluta é al limite della 
realtá psicologicamente esperibile, perché non la si puó osservare 
dall'esterno ma, presente nell'osservatore, é ció che gli fa da guida 
e lo orienta. Non é riconducibile a nessun'altra cosa, perché ha in 
se stessa la propria origine. Non e il limite della comprensione, 
come potrebbero esserlo i dati degli impulsi e delle esperienze che 
si possono descrivere e, partendo da essi, comprendere, ma € limite 
perché trascende, penetra e trasforma ogni empirica esperienza vis- 
suta. Invisibile ad ogni considerazione psicologica e oggettivante, 
la coscienza assoluta traduce tutto ció che € psicologicamente cono- 
scibile in qualcosa di assolutamente incalcolabile. Rispetto alla con- 
nessione causale delle cose che, pur essendo indagabile, e, nella sua 
completa eterogeneitá e incomprensibilita, ció da cui dipende incon- 
dizionatamente l'esserci di ogni comprensione psicologica, la co- 
scienza assoluta e l'incomprensibile che produce le forme della cer- 
tezza dell'essere nella coscienza; pur sottraendosi all'oggettivazione 
di ogni sapere psicologico, essa o traduce ogni esserci psichico in 
una manifestazione dell'essere autentico o l'abbandona nel vuoto 
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dell'indefinito. La coscienza assoluta non é un'esperienza che, an- 
che dopo essere stata vissuta, continua ad agire negli effetti che ha 
causato, ma, come manifestazione dell'essere esistenziale, oltrepassa 
ogni esperienza. Non € quindi legata alle esperienze come un af- 
fetto emotivo, ma, sia pur lievemente, e peró in modo decisivo, 
essa € legata a quel fondo sostanziale e permanente che anima i 
sentimenti. La coscienza assoluta sta dietro i legami pid silenziosi 
e fidati. 

Ció che come oggetto della psicologia € fenomeno, come, ad 
esempio, l'esperienza vissuta, la coscienza, il sentimento, la perce- 
zione, l'impulso e la volizione, come manifestazione dell'esistenza 
e la presenza di quell'incondizionato che sono io stesso, € l'essere 
di cui sono responsabile e che incontro come mio proprio essere. 
E il compimento positivo che si realizza attraverso l'esperienza del- 
lP'azione interiore, per cui, invece di essere solo esperienza vissuta, 
e liberta. 

In secondo luogo, la coscienza assoluta non e la coscienza in 
generale come oggetto d'analisi empirica e logica. Se col pensiero 
della coscienza in generale, intesa come condizione di tutta P'og- 
gettivitá, delle sue forme e delle sue regole, si trascende ogni con- 
tenuto oggettivo, allo stesso modo il pensiero della coscienza asso- 
luta, trascende la coscienza dell'universale e dell'atemporale, per la 
quale la coscienza individuale é solo un luogo qualsiasi in cui essa 
si presenta al singolo che, nella sua manifestazione storico-tempo- 
rale, nell'insostituibilitá del suo esserci empirico, ma incondizio- 
nato e non-generale, rappresenta per essa una realtá del tutto indif- 
ferente. Come raggiungo la coscienza in generale trascendendo tutto 
P'ambito oggettivo, cosi raggiungo la coscienza assoluta trascendendo 
questuniversalita e retrocedendo nella temporalita che, pur non 
cessando d'essere empirica, assume, nella sua incondizionatezza, un 
nuovo carattere che non appartiene alla sua immediatezza, ma di 
cui se ne appropria in quel doppio trascendere. Prodotta da quel 
trascendere che si manifesta a me stesso, questa temporalitá si se- 
para dall'immediatezza del mio esserci. Sperimento attivamente che 
cos'é la coscienza assoluta quando mi rendo conto d'essere una 
libertá compiuta, senza che questo comporti che io abbia davanti 
a me la coscienza assoluta in ció che essa e. 

Chiamiamo coscienza ció che raggiunge la sua massima chia- 
rezza nel pensiero intellettuale in cui la doppia scissione di io e 
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oggetto e degli oggetti tra loro ha la sua forma articolata. Chia- 
miamo inconscio il fluire della vita psichica che sostiene questa co- 
scienza, come il mare sostiene la cresta luminosa delllonda. La 
coscienza assoluta non é nessuna di queste due cose; non la si puó 
raggiungere, né nella massima chiarezza del pensiero, né nella pro- 
fonditá dell'inconscio. Per la coscienza assoluta quelle scissioni di- 
ventano uno strumento per la propria chiarificazione, e tutta la vita 
inconscia una semplice materia. 

Nella parola coscienza c'é un equivoco, sembra infatti che la si 
possa produrre come si produce uno stato psichico, mentre la co- 
scienza assoluta mon e assolutamente riconducibile ad uno stato di 
esperienza vissuta. Á questo equivoco se ne aggiunge un altro, sem- 
bra che essa possa conoscere qualcosa di amalogo ad un essere asso- 
luto, mentre ogni conoscenza oggettiva € per essa solo un mezzo 
per la propria autochiarificazione e partecipazione. Indagando em- 
piricamente posso, ad esempio, domandare alle religioni e alle filo- 
sofie, in cui si annuncia la certezza piú chiara della coscienza asso- 
luta, a quali statí psichici, mascherati da ricerche di senso e da sim- 
bolismi dogmatici, esse di fatto tendevano come coscienza assoluta. 
Posso interrogare gli oggetti in cui le religioni e le filosofie cono- 
scono la loro veritá come veritá assoluta. Ma sia nmello stato di co- 
scienza (come, ad esempio, la certezza della salvezza, il sentimento 
acosmico e dissolvente dell'amore, l'estasi, ecc.), sia nell'oggetto 
(come, ad esempio, gli dei, lo spirito assoluto, la trinitá, le leggi 
che regolano gli atti di culto, i riti, ecc.) io apprendo solo qualcosa 
di esterno; conoscerlo puó aver senso per trovare quel vero con- 
tatto in cui, partendo dalla mia possibile coscienza assoluta, mi 
pongo in comunicazione con l'altro, senza nulla comprendere e 
nulla concepire, ma solo sperimentando l'origine nel processo che 
mi conduce ad esser-me-stesso. 


2. Coscienza assoluta ed esistenza. La coscienza assoluta 
non esiste come una forma universale, perché in essa forma e con- 
tenuto sono inseparabili. 11 contenuto stesso, nella sua manifesta- 
zione originaria, é la coscienza assoluta come certezza dell'esistenza, 
non come sapere che l'esistenza ha di sé. Come la coscienza non é 
oggetto, ma conoscenza dell'oggetto, cosi, la coscienza assoluta non 
e Pessere dell'esistenza, ma la sua certezza; non la vera realtá, ma il 
suo riflesso. L'esistenza si accerta della coscienza assoluta portando 
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a compimento le attese della propria coscienza, che coincidono poi 
con la possibilitá di accorgersi dell'essere nell'esserci. 

La coscienza assoluta non é una «forma di vita », né un'« atti- 
tudine », né un «atteggiamento dello spirito ». Forma di vita é la 
regola oggettiva del comportamento, inteso come costume, come di: 
sciplina consapevole, come senso indicabile. Attitudine € la condotta 
che il soggetto puó assumere di fronte all'oggetto in funzione di 
se medesimo, é quindi qualcosa di determinabile attraverso un'ana- 
lisi oggettiva condotta da punti di vista che si possono precisare. 
Atteggiamento spirituale e Pessere attivamente colpiti da idee che 
si possono rappresentare, anche se non si possono mai definire. 
L'attitudine esistenziale o coscienza assoluta e la causa efficiente di 
questi atteggiamenti oggettivabili, che sono il riflesso dell'esistenza 
nella sua incondizionatezza. E il limite da cui scaturiscono la forma 
di vita, Vattitudine, lVatteggiamento dello spirito, e in cui la co- 
scienza assoluta agisce, come se si trattasse di proprie derivazioni, 
dando ad esse contenuto. 

La «coscienza assoluta » deve essere il segno che dá unita alla 
coscienza dell'esistenza. Come coscienza dell'essere autentico, nata 
da un'origine incondizionata. io trovo un sostegno e una soddisfa- 
zione all'incessante ricerca che conduco col mio esserci empirico, 
trovo pace alla mia inquietudine, conciliazione alle mie lotte e alle 
mie tensioni, trovo una soluzione alle mie domande autentiche. 

Chiarire la coscienza assoluta significa cadere inevitabilmente 
nell'illusione di ricondurla a quelle forme universali, e perció cono- 
scibili, che consentono di distinguere la certezza, l'amore, la fede, 
ecc., e che, come forme, non sono cio di cui, con esse, nella chia- 
rificazione, si va alla ricerca. Come categorie non sono adeguate ai 
loro oggetti, ma servono solo come segni che rinviano a qualcosa 
che, pur non essendo oggettivo, é presente, come puó esserlo la 
libertá di colui a cui non compete altro essere che non sia l'essere 
della propria azione. 

L”inconoscibilitá dell'origine che si muove nella coscienza asso- 
luta significa: sorgo, ma non posso voltarmi, procedo da un'ori- 
gine, ma non posso toccarne il fondo. Tanto meno posso conoscere 
il suo essere o il suo non-essere, né posso sentirla come esistenza 
possibile che si relaziona con sé e con le altre esistenze. 1l suo non- 
essere lo percepisco interiormente in quel vuoto che si determina 
quando cerco di sottrarmi alla libertá per attaccarmi alle oggetti- 
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vitá, e nell'altro lo percepisco quando vien meno il dialogo, quando 
Paltro sembra sfuggirmi o scomparire, quando col mio me-stesso 
cerco di pormi in relazione all'altro e poi mi vedo di nuovo co- 
stretto a trasformarlo in oggetto. Ció che, nella comunicazione riu- 
scita, € presente nell'altro come coscienza assoluta, senza peró che 
la si possa cogliere come se stesse di fronte, viene immediatamente 
velata quando vi ci si discute sopra nel tentativo di chiarirla. 
Eppure, filosofando, non mi accontento del silenzio. 


3. La certezza dell'essere nella coscienza assoluta e 
nel filosofare. Se dovunque nel filosofare si cerca la certezza del- 
Vessere, nonostante l'impossibilitá di conoscerla e la conseguente 
inesattezza nel modo di esprimerla, si cerca di ottenerla dal fondo 
dell'incompiutezza di ogni esistenza. Un'esistenza che fosse piena- 
mente e chiaramente realizzata non filosoferebbe, l'impulso a filo- 
sofare nasce dalla tensione che esiste tra la coscienza assoluta e la 
coscienza come mero esserci, tra la veritá che dovrebbe esserci e 
non e, e l'esattezza che sussiste nella sua logica vincolante. 

L'esistenza vuol accertarsi dell'origimaria certezza che essa pos- 
siede dell'essere perché, afferrandola nell'esserci e da essa separan- 
dosi, sente che vacilla e si fa equivoca. Senza un processo di auto- 
riflessione, Vesistenza non possiede alcuna sicurezza in se stessa, e 
la certezza sembra abbandonarla. 

Nel filosofare la coscienza dell'essere si traduce in una chiara 
costruzione intellettuale. O si pensa l'essere come essere assoluto 
della trascendenza da cui tutto deriva e nello stesso tempo s'an- 
nulla, per cui, sembra d'avere essere stesso come oggetto di pen- 
siero, oppure, con la coscienza in generale che ci rappresenta l'es- 
sere sempre e solo come oggetto, ci costruiamo l'essere ad imma- 
gine dell'esserci in quelle forme della sua manifestazione empirica 
con cui si rende accessibile all'orientazione nel mondo e alla sua 
indagine penetrante. In queste due direzioni del pensiero filosofico, 
che si richiamano a vicenda, si diventa consapevoli dell'essere di 
cui si e spettatori. In questo caso, realizzandomi nella forma della 
soggettivitá, non sono piú quella determinata realtá storica che sono, 
ma rientro in quel genere di conoscenza che, come coscienza onto- 
logica, non é la fine della filosofia, ma la rigorosa articolazione del 
suo inizio da cui, poi, essa si stacca. 


47. JASPERS. 
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Dalla coscienza ontologica, il filosofare ritorna a quell'accerta- 
mento dell'essere che verifica se stesso nella realtá della presenza 
autochiarificatrice di questo se-stesso storico. La coscienza ontolo- 
gica perdura quando pensa di cogliere l'essere assoluto ponendosi 
corne possibilitá di lettura della scrittura cifrata, o quando si dirige 
all'esserci come limitata volontá protesa alla conoscenza di tutto 
Pessere mondano nella sua determinatezza sempre particolare. Ma 
la vera coscienza filosofica traduce entrambe le possibilitá in mezzi 
a sua disposizione, per cui essi perdono la stabilitá di un sapere 
definitivo dell'essere. L'accertamento della certezza originaria del- 
Pessere, che € propria dell'esistenza, non € soddisfatta dalle ogget- 
tivitá dell'essere assoluto della trascendenza e dell'essere del mondo. 
Poiché questa certezza dell'essere puó esser vera non come pure e 
semplice conoscenza dell'essere, ma solo unitamente alla presenza 
storicamente concreta del se-stesso, quindi non come sapere, ma come 
sapere che é anche agire, il filosofare che procede per enunciati 
deve avere una forma capace di annullare ogni formulazione fissa 
e definitiva, una forma capace di rivolgersi all'esistenza possibile e 
di invocare lessere della trascendenza, quindi una forma che con- 
senta di risolvere tutto il sapere realizzato in uno stadio o in una 
articolazione di un processo. La certezza esistenziale dell'essere, che 
vorremmo accertare col pensiero é gia originariamente un'azione 
filosofica, un pensare che nel filosofare riflette su di sé, per potersi 
realizzare pid decisamente. 

Fare della coscienza assoluta, di questa certezza dell'essere che, 
nella sua tensione verso l'incerto, € origine di tutto il filosofare, un 
tema del filosofare, invece di filosofare partendo da essa, é come 
volgersi lá dove non c'é piú nulla. E come se mi volessi dirigere 
in zone che nessuno sguardo puó penetrare, é come se dovessi giun- 
gere al fondamento da cui provengo quando sono veramente me 
stesso. La coscienza assoluta, che non si puó pensare oggettivamente, 
né indagare come si fa con l'esserci, né rappresentare come un'espe- 
rienza vissuta, considerata da questi punti di vista, é come se fosse 
nulla. 

Come la coscienza in generale € condizione di tutta l'oggetti- 
vitá nel mondo, cosi la coscienza assoluta € il riflesso dell'origine 
per la comprensione del rispettivo esserci mondano nella sua inog- 
gettiva profonditá storica, per le azioni incondizionate dell'esistenza 
e per la rivelazione della trascendenza. Essa e la coscienza della 
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mia essenza. Se la chiarificazione dell'esistenza € l'asse portante del 
filosofare, la coscienza assoluta si riferisce alla piú intima interio- 
ritá dell'esistenza. 

Andarne alla ricerca significa rintracciare le indicazioni che rin- 
viano a questa origine. La paradossalitá del filosofare che dice non 
dicendo, e che si esprime nel circolo e nel dissolversi del pensato, 
annuncia l'impossibilitá di portare a compimento questo compito. 

Da parte nostra possiamo rappresentarci la coscienza assoluta 
in tre forme: nel suo movimento che scaturisce dall'origine, come 
non-sapere, vertigine, angoscia, e coscienza; mel suo compimento, 
come amore, fede e fantasia; nella sicurezza che raggiunge nell'es- 
serci, come ironia, gioco, ritegno e serenita. 


Il movimento nell' origine. 


Poiché la coscienza assoluta non é conosciuta come si conosce 
Pesserci empirico o come si conosce in generale, io non la posso 
possedere con la conoscenza, ma la posso solo realizzare con una 
conquista. La coscienza assoluta, che si possiede unicamente in 
questo movimento, si realizza solo se si conosce il pericolo che si 
corre, che é poi quello di realizzare se stessi o di perdersi, di dive- 
nire se stessi o di andare in rovina. 

É possibile chiarire questi movimenti, ma non € possibile indi- 
care delle regole secondo le quali dovrebbero realizzarsi. Nel loro 
contenuto, che e di volta in volta storico, essi non sono sostituibili, 
non si possono dirigere tecnicamente né, tantomeno, ripetere in ma- 
niera identica. Pensandoli, e trasformando il pensato, lP'individuo 
puó assentire alla propria origine. 

1l movimento ha in sé la possibilitá di far mascere dal negativo 
il positivo nel non-sapere, nella vertigine, e nell'angoscia; é un mo- 
vimento che trae dall'esperienza del naufragio lo slancio per ele- 
varsi, Di fronte a tutto ció che sorge, esso rafforza nella coscienza 
il criterio differenziatore e lesigenza della decisione. 


1. 11] non-sapere. a) Il non-sapere come punto critico nell'ori- 
gine. Come semplice enunciato negativo, il non-sapere é, in se stesso, 
nulla. E il movimento della coscienza assoluta da intendersi non 
come generica consapevolezza del non-sapere che precede la nascita 
del sapere, ma come quel non-sapere che si conquista e che si rea- 
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lizza ogni qualvolta si giunge all'annullamento di un sapere ogget- 
tivo. Non si tratta quindi della vuota negazione del sapere che pre- 
cede la ricerca del sapere, né dell'astensione con cui ci si sottrae ad 
ogni determinata realtá, ma del non-sapere che ha tanto contenuto 
quanto ne ha il sapere in cui, come non-sapere, si incontra. Poiché 
la semplice enunciazione del non-sapere é nulla, le frasi che si limi- 
tano a ripetere: questo non si puó conoscere, non si puó concepire, 
non si pud esprimere, sono vuote se ci si accontenta di esse, per- 
ché la loro importanza dipende esclusivamente da quel sapere che, 
in esse, € superato dal non-sapere; da quel non-sapere che é sem- 
pre specifico, perché sempre si riferisce ai contenuti raggiunti per- 
correndo la via del sapere. L'autentico non-sapere € quello conqui- 
stato sulla base del sapere piú comprensivo. 

La conquista del non-sapere non é un punto tranquillo, ma é, 
nel movimento, un punto critico che, una volta raggiunto, deter- 
mina un ritorno. In esso non c'é alcuna stasi, al contrario, c'é una 
sollecitazione verso il sapere e verso la certezza, che sono come im- 
pulsi che partono dal non-sapere, e che portano con sé l'origine del 
suo movimento. 

Non basta quindi abbandonare, alla fine, i molti e sfortunati 
tentativi messi in atto dalla volontá di sapere, per poi concludere 
che si sa solo di non-sapere, perché un simile non-sapere sarebbe 
senza alcuna relazione col sapere, semplicemente assestato nella sua 
immobilitá e inamovibilitá. Non serve a nulla perché € solo un 
punto d'arresto, una fine pura e semplice. 1l vero non-sapere, in- 
fatti, lo si raggiunge solo cercando di sapere realmente ció che si 
puo sapere. Il non-sapere di cui discutiamo non € quello che di- 
strugge il sapere sicuro, ma quello che lo supera, trascendendone ¡ 
limiti dopo averne riconosciuta l'insufficienza. Non si tratta quindi 
del non-sapere indifferente che chi conosce abbandona tranquilla- 
mente ai propri limiti, e neppure di quel vuoto non-sapere che chi 
rinuncia apprende come residuo del suo essere, ma del non-sapere 
in movimento che, mentre avanza, retrocede. 

Questo non-sapere non é il non-sapere che nasce dall'insicurezza 
che si prova di fronte alle cose finite, e che puó cessare con un 
sapere determinato, ma é quel non-sapere insopprimibile, la cui 
esperienza € tanto piú decisiva quanto piú si fa chiaro il sapere 
autentico. E la profonditá che si puó raggiungere solo nel punto 
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critico del movimento dove esso non trova la propria pienezza, ma 
il punto di partenza per il proprio ritorno. 

b) La volontá di sapere nel non-sapere. Se non si perviene alla 
profonditá della coscienza assoluta come non-sapere, perché vi si 
rinuncia in quanto non si puó sapere, allora vi si perviene proprio 
con la volontá di sapere che, con maggior forza, tende a raggiun- 
gere il punto critico. Anch'io posso smettere di voler sapere quando, 
non potendo piú sapere, cerco di sapere nel non-sapere; in questo 
caso sopporto il non-sapere procedendo sotto la stimolazione dal- 
Poriginaria volontá di sapere. 

Il pathos che anima la volontá di sapere nell'orientazione nel 
mondo nasce dal limite critico del suo senso e delle sue possibilitá. 
La volontá di sapere in generale non ha alcun limite, ma tutti li 
oltrepassa, non vuole naufragare anche se non puó evitarlo, 

Il coraggio della veritá non nasce, dunque, dalla cecitá che ac- 
compagna l'affermazione di un sapere dell'essere in sé, nasce in- 
vece dall'apertura che e tipica di un'illimitata volontá di sapere che 
si vede costretta al naufragio. Questa volontá di sapere non puó 
dissolversi in un vuoto non-sapere. Solo con l'esistenza potrebbe pa- 
ralizzarsi e risolversi in un non-voler-piú-sapere. Come moto esisten- 
ziale, il non-sapere non comporta un'insicurezza nell'indagine di 
ció che posso sapere, ma, al contrario, acutizza in me ogni forma 
decisiva del sapere. 

c) La certezza nel non-sapere. La coscienza assoluta diventa cer- 
tezza nel mon-sapere, non come sapere di qualcosa, ma come deci- 
sione del proprio agire interiore e del proprio comportamento este- 
riore. 

Questa certezza si accende mel non-sapere che accompagna la 
volontá di sapere quando, nella sovranitá della volontá di sapere, 
nasce, da questa certezza, una nuova passione protesa al raggiun- 
gimento del non-sapere in cui, ad agire efficacemente, non e la pos- 
sibilitá di retrocedere al sapere, ma l'origine della certezza esisten- 
ziale. E la passione in cui non solo si sopporta l'impossibilitá di 
sapere l'essere, ma addirittura la si concepisce come il prezzo della 
certezza dell'autentico se-stesso in relazione alla sua trascendenza. 
Anche qui non colgo il non-sapere perché lo voglio in se stesso, 
perché in questo caso non mi resterebbe altra possibilitá se non 
quella di naufragare nel vuoto, ma lo colgo perché, nella situazione 
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a cui sono destinato, € la vertigine in cui io posso incontrarmi con 
me stesso nonostante e contro il non-sapere. 

In questo non-sapere mi accerto di me stesso quando permane 
la possibilitá, peraltro infondata, di amare e di credere, di poter 
vivere nelle situazioni-limite, di poter avvertire, nell'impossibilitá 
di pensare, Vessere della trascendenza. Come il sapere che riguarda 
il mondo naufraga di fronte alla resistenza impenetrabile dell'al- 
tro che, per non poterlo pensare, sono costretto, al di lá di ció che 
ho pensato, a pensarlo come materia, cosi penso dovunque mi trovi 
a pensare silenziosamente l'impensabile, la divinitá, come quell'in- 
comprensibile che mi si nasconde tanto nella luce piú luminosa, 
quanto nel fondo piú oscuro. 

Nel non-sapere lVesistenza si volge alla propria libertá. Se il sa- 
pere assoluto esistesse in una forma oggettivamente fissata come 
principio di conoscenza o come finalitá dell'azione, allora sarebbe 
annullata la coscienza assoluta dell'esistenza, e resterebbe solo una 
coscienza in generale in cui rientrerebbe l'assoluto fino allora ogget- 
tivamente raggiunto, mentre lesserci diverrebbe un gioco di mario- 
nette i cui fili sarebbero tirati da queste oggettivitá. 

Poiché l'esistenza puó realizzare il non-sapere, in cui sperimenta 
se stessa solo attraverso la propria certezza, il sapere di non-sapere 
e una formula universale per la coscienza assoluta, che peró, come 
reale certezza di non-sapere, € qualcosa di storico e di insostituibile. 
Poiché tra la realtá della certezza e il non-sapere della coscienza 
c'é un rapporto di produzione reciproca, nella concretezza di quel- 
Punitá irripetibile che cosi si viene a costituire, c'é quell'origina- 
rietá, senza cui, il pensiero filosofico che vi si riferisce rimarrebbe 
un gioco vuoto. 


2. La vertigine e il brivido. Nel punto critico del non- 
sapere il movimento si inverte per effetto dell'insicurezza che mette 
tutto in questione. Per caratterizzare il percorso che attraversa que- 
sto punto critico possiamo ricorrere a rappresentazioni spirituali. 
Lo stato sensibile della vertigine e dello spavento puó servire da 
paragone per illustrare il movimento della coscienza assoluta che 
sorge nel venir meno di tutto ció che, a contatto con l'origine, si 
dissolve. Nella vertigine perdo ogni mio sostegno oggettivo e pre- 
cipito; spaventato, retrocedo davanti a qualcosa che senz'altro po- 
trei afferrare. Muovendomi verso l'incondizionato, provo le verti- 
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gini al pensiero delle situazioni-limite, e rabbrividisco davanti alla 
decisione che devo prendere quando devo scegliere attivamente di 
fronte ad esse. 

La vertigine, come movimento di rotazione che non avanza € 
non possiede alcun punto stabile ove potersi fissare, é un termine 
di paragone adeguato al pensiero teoretico della metafisica, in cui 
trascendo tutto ció che si puó pensare. Nella vertigine si avverte 
negativamente il carattere fenomenico dell'esserci e, positivamente, 
la certezza dell'essere della trascendenza. In tutti i casi, la vertigine 
e la distruzione dell'oggettivitá, e, dove si annuncia, li cessa il sa- 
pere. La vertigine si oppone al presupposto che tutto sia oggettiva- 
mente conoscibile per principio, e dove essa sorge, é perché s'é pen- 
sato erroneamente. Se la possibilitá di pensare €, nel suo esserci, solo 
una forma di manifestazione, allora la vertigine diventa, per con- 
trasto, Porigine che puó consentire lPingresso nella profonditá del- 
L'essere. 

Per questo la vertigine € un'origine del filosofare. Non si tratta 
ovviamente della vertigine in cui tutto precipita caoticamente nel 
nulla, ma della vertigine filosofica che nasce dalla meditazione del 
pensiero dove la rotazione di tutte le cose rimane, per cosi dire, 
nelle mie mani, per cui io, attraverso la vertigine, comprendo nel 
non-comprendere. In essa giungo a quel limite in cui l'uomo vuole 
Pimpossibile, vuole oltrepassare la propria ombra, per poi rendersi 
conto di ció che, manifestandosi solo nel movimento e mai senza 
di esso, accompagna nel ritorno il pensiero filosofico determinato. 

La vertigine, che ai bordi di un ripido abisso mi spinge a pre- 
cipitarmi in esso, mentre io, rabbrividendo, retrocedo, é un termine di 
paragone adeguato per indicare una volontá di distruzione che si 
incontra nel movimento della coscienza assoluta, come se una voce 
seducente dicesse: tutto deve andare in rovina. Agisce in essa un'o- 
scura forza d'attrazione che invita a precipitare, a cedere, ad avven- 
turarsi senza uno scopo, non per una sorta d'esaltazione, ma per 
disperazione. Á queste volontá si oppone sia l'ordine finito dell'es- 
serci con le sue regole infondate e perció superficiali della vita, sia 
Pautentico entusiasmo delllamore che crede. Tra simili possibilita, 
Distinto terrificante che si prova nella vertigine, abbandonando l'il- 
lusione ingannevole della superficialitá, sospinge verso l'essere au- 
tentico o verso l'autentico nulla, ed é allora che si incontra improv- 
visamente con la decisione. Se in una prima esperienza si puó scor- 
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gere una possibilitá, in una seconda la si sceglie consapevolmente: 
o lesistenza ritorna su di sé, sicura di un essere, oppure incomin- 
cia a retrocedere e a ritirarsi in una colpa che via via cresce e che 
puó concludersi solo nel nulla. 

Eppure anche nel precipio della vertigine é possibile volgersi 
all'essere. La consapevolezza di non poter ritornare puó esser Pe: 
spressione di una non volontá, di un fatalismo che finisce per tra- 
dursi nella passivitá di un agire vuoto che non é in grado di scio- 
gliersi da sé. Il fatto poi che ci sia qualcosa che non ammette un 
ritorno, perché significa decisione eterna, esprime il criterio dell'es- 
sere nel tempo, per il quale qualcosa € sospinto nella sua profon- 
ditá. Di fronte all'abisso, V'estrema possibilitá diventa origine della 
realtá dellesistere in un inconcepibile giungere a se stesso. 


3. L”angoscia. Jl movimento terrificante, presente nella verti- 
gine e nel brivido, diventa angoscia in quel momento critico in 
cui si é consapevoli di poter essere annientati. L'amgoscia é la ver- 
tigine e il brivido della libertá di fronte alla scelta. Solo supe- 
rando l'angoscia si puó raggiungere la decisione della coscienza 
assoluta. 

Vista dallesserci, ogni angoscia nasce dall'angoscia della morte. 
Se sparisse questo tipo d'angoscia, tutte le altre si dissolverebbero. 
AlPesserci inerisce l'angoscia cieca dell'animale e quella consape- 
vole dell'uomo pensante per una sorta d'istinto di conservazione. 
Contro le minacce, Vesserci si difende istintivamente o premedita- 
tamente nel tentativo di ridurle. Anche le cose piú piccole sono 
oggetto d'angoscia per quel tanto che rivelano un carattere che mi- 
naccia una possibile realtá futura o perché vi alludono; l'angoscia 
sussiste anche senza oggetto, come penetrante consapevolezza della 
finitezza evanescente di tutte le cose. 

Piú sono sano, pid vivo in un' ingenua mancanza d'angoscia, 
pur dipendendo interamente da questa vitalitá. Non c'é un supe- 
ramento, ma solo un oblio dell'angoscia che si fa sentire immedia- 
tamente, negli stati di infermitá, quando si moltiplicano le possi- 
bilitá di minaccia, quando manca il lavoro, quando mi tolgono le 
abitudini vitali. Senza angoscia manca quell'attivitá preveggente 
che € una condizione necessaria dell'esserci, anche se poi questa 
attivitá € disturbata quando l'angoscia € oltremodo violenta. La cura 
della propria vita mediante calcoli previdenti mitiga P'angoscia del- 
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Pesserci ricorrendo a sicurezze oggettive. Se da un lato ha senso 
aspirare a questa sicurezza, dall'altro conseguirla € impossibile. La 
cura della sicurezza é sincera solo quando conosce l'insicurezza 
nei suoj rispettivi limiti; si capovolge invece in insincera passivitá 
quando non aspira attivamente alle possibili sicurezze. Ma, nella 
sospensione che esiste tra la previsione e l'insicurezza, tutto ció € 
possibile solo mediante un superamento dell'angoscia che scaturisce 
da un'altra radice. 

L'angoscia dell'esserci € essenzialmente diversa dall'angoscia esi- 
stenziale che nasce di fronte alla possibilita del nulla. Davanti al- 
Pabisso il pericolo che corro non € solo quello di non esserci piú 
empiricamente, ma, in un senso piú autentico, di non essere in 
assoluto. Senza pi preoccuparmi del mio esserci, davanti alla morte 
non provo un'angoscia sensibile, ma un'angoscia nientificante che 
nasce dalla consapevolezza di perdermi per mia colpa. Divento con- 
sapevole del vuoto dell'essere e del mio essere. La disperazione vi- 
tale che nasce dalla situazione di dover morire é solo un termine 
di paragone per quella disperazione esistenziale che nasce dalla man- 
canza di certezza del se-stesso. Non so che cosa devo volere quando, 
di fronte a tutte le possibilitá che mi si presentano, non vorrei ri- 
nunciare ad alcuna di esse anche se non so se ce n'é una che sia 
per me veramente importante. Non posso piú scegliere, ma mi ab- 
bandono passivamente alla successione degli eventi. In questo stato 
di coscienza, consapevole del mio non-essere esistenziale, mi limito 
a fare qualcosa o ad occuparmi ciecamente di qualche attivitá. 

L'angoscia per il vero essere come esistenza non conosce né pre- 
visioni, né calcoli, né, tantomeno, minacce esteriori. Qui occorre 
vedere la possibilitá del non-essere, senza poter disporre di alcuna 
tecnica per controllarla. Solo quando le esistenze si realizzano nella 
reciproca comunicazione storica, allora si chiarisce una coscienza 
assoluta in cui anche quello stato di sospensione che caratterizza la 
finitezza dell'esserci puó diventare un'atteggiamento di quiete. 

Non c'é alcun processo automatico che possa portar fuori dal- 
Pangoscia. 

Non c'é sicurezza oggettiva che possa superare lV'angoscia del- 
Pesserci, non c'é preoccupazione che possa esser superata ragionando; 
tutto il male é sempre possibile e tutto ció che lesserci pud temere 
e, in definitiva, sicuro. La malinconia piú disperata, che nasce dalle 
possibilitá dell'angoscia, ha sempre una giustificazione razionale. 
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L'unico modo di superarla, relativizzandola, € quello di dominare 
le forme del sapere con la certezza dell'essere che puó svilupparsi 
da un'angoscia esistenziale. E allora possibile quella serenitá che 
non annulla l'angoscia, ma la domina. 

Ancor meno si puó pensare di superare con una sicurezza Og- 
gettiva lVangoscia esistenziale. Si va alla ricerca di garanzie ogget- 
tive nelle autoritá terrene che, a chi ha provato almeno per una 
volta la libertá, non possono dar altro che una dolorosa certezza. 
La coscienza assoluta deve piuttosto ripetersi in un modo sempre 
originario, e quando s'accerta di sé resta legata all'angoscia effet- 
tiva. Per questo il superamento non e un annullamento. Uscendo 
dalla vuota indifferenza, si puó anche volere l'angoscia per recu- 
perare se stessi. Il coraggio per l'angoscia e il suo superamento € 
condizione per porre in termini propri la domanda sull'essere au- 
tentico, e per sentire l'impulso per l'incondizionato. L'annichili- 
mento puó anche esser la via che conduce all'esistenza. Senza la 
minaccia della possibile disperazione non c'é alcuna libertá. 

Nella situazione-limite l'angoscia puó restare una vertigine nien- 
tificante. Non c'é motivo razionale che possa essere efficace quando 
il singolo, senza alcuna fiducia, permane nella disperazione. Nep- 
pure la fede negativa che nasce dal senso di colpa che accompagna 
la mancanza di fede pud indurre alla fede. L'uomo che si separa 
dalla propria origine non ha piú la possibilitá di realizzarsi piena- 
mente. La sua buona volontá sembra non serva a nulla. Invece di 
iniziare il movimento di conversione quando si presenta il punto 
critico, egli si trova a dover sopportare quel vuoto terribile che sem- 
bra senza via d'uscita, finché una soluzione non gli viene, almeno 
in parte, donata. 

Il superamento dell'angoscia nella coscienza assoluta é il crite- 
rio della vita filosofica, un criterio che non é oggettivo, ma che si 
avverte intimamente quand'e sperimentato. Chi, partendo dalla pro- 
pria origine, e senza garanzie oggettive che lo possano difendere 
dall'angoscia, cerca il cammino che conduce alla coscienza assoluta, 
vive filosoficamente, e le mediazioni che nascono dalle chiarifica- 
zioni razionali di questo cammino sono per lui filosofia. Chi invece 
si affida a garanzie oggettive vive religiosamente e le chiarificazioni 
razionali che nascono percorrendo questa via costituiscono la teo- 
logia. In entrambi i casi l'individuo combatte per essere, nella sua 
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anima, il riflesso della propria coscienza assoluta, che egli peró deve 
conquistare con movimenti che partono dal punto critico. 


4 La coscienza morale. Se il non-sapere é€ il punto critico da 
cui si origina ogni possibilitá, se la vertigine e il brivido sollecitano il 
movimento, se l'angoscia, come consapevolezza di poter essere an- 
nullato in uno stato di confusa libertá, mi riconduce presso di me 
facendomi sentire a me stesso donato, allora la coscienza morale é 
la voce che, nel momento critico, esige una differenziazione nel mo- 
vimento e una decisione. 

a) I movimenti causati dalla coscienza morale. Nella coscienza 
morale mi parla una voce che é la voce del mio to. Non la si puó 
udire ad ogni istantc, ma é necessario saper ascoltare perché se ne 
possa udire il richiamo che delicatamente ridesta; nell'indetermina- 
tezza, quando essa tace, occorre saper attendere; non é possibile rin- 
viarne Pesigenza; quando la si sente costa fatica farla tacere nel ten- 
tativo di agire contro di essa. É come se il mio essere si scindesse in 
due ed io comunicassi con me stesso, e il mio esserci empirico par- 
lasse attraverso l'origine del mio me-stesso. Nessuno mi chiama, sono 
io che mi rivolgo la parola. Posso fuggire da me, cosi come posso 
attenermi a me stesso, anche se quel me-stesso che sono non é giá 
realizzato per il fatto che posso esserlo, ma é qualcosa che mi si an- 
nuncia dall'origine per inserirmi nel movimento, e che tace quando 
mi muovo correttamente o quando mi sono perso del tutto. 

Nell'ambito della coscienza morale prendo le distanze da me 
stesso. lo non sono solo un esserci limitato nel suo esserci e nel suo 
accadimento, ma intervengo su di me e mi realizzo nell'esserci in 
base alle mie possibilitá. “Tra il mio esserci e il mio autentico me- 
stesso, che a me peraltro non é ancora manifesto, c'é la realtá della 
coscienza morale che mi impone di riconoscere o di rifiutare che 
cosa deve essere per me l'essere. 

La coscienza morale e qualcosa di esigente, € qualcosa che, nello 
slancio dellessere, mi consente di cogliere con coscienza la veritá. 
Essa e anche qualcosa che proibisce e che interviene nel cammino 
quando posso perdere l'essere. Tutto ció che posso fare e vero solo 
attraverso ció che faccio positivamente. La coscienza morale che 
mi proibisce qualcosa o mi trattiene da qualcosa e il braccio della 
coscienza positiva. Nella proibizione io l'avverto perché mi con- 
trasta, mentre, come coscienza positiva, coincide con me. Nella 


269 


748 CHIARIFICAZIONE DELL'ESISTENZA 


scissione che cosi si costituisce, la sua voce e la voce del no. Come 
il demone di Socrate, essa puó solo dissuadere. Anche le azioni 
positive che compio per un'esigenza che sembra estranea alla mia 
coscienza morale restano vuote se in esse non c'é una coscienza 
assoluta in grado di realizzare l'unitá del se-stesso con sé; in que- 
sto caso esse conservano esclusivamente il carattere della negativitá. 
Ma se nell'esserci la voce della coscienza morale si identifica con me, 
allora non ha piú bisogno di parlare, ma tace perché io sono me- 
stesso, la libertá € necessita, e il volere € dovere. 

b) H criterio della coscienza morale. E un'esigenza della co- 
scienza morale distimguere il bene dal male, ma ció e solo un'istanza 
non un'origine creativa. 11 suo criterio € quindi valido quando sca- 
turisce dalla coscienza assoluta, dall'amore e dalla fede; come pura 
istanza che stabilisce delle differenze ha un valore puramente formale. 

Ció che faccio deve esser tale che ¡o possa volere che il mondo 
in generale sia tale da consentire che ció debba accadere ovunque. 
Nella coscienza morale mi si rivela essere a cui dico di si con 
quell'io che esiste in generale e per sempre. 

Se considerando con la mia coscienza morale un simile mondo in 
generale, mi separo dalla mia datitá storica che pongo per un mo- 
mento in questione, senza peraltro produrre un mondo in generale, 
perché Punica cosa che posso produrre € solo il mio essere nel suo 
mondo storico, allora la domanda che la coscienza morale rivolge a 
se stessa chiede fino a che punto vuol realizzare questo essere con 
una libertá senza inizio, e fino a che punto con una liberta legata alla 
propria storicita. 1 criterio di decisione della coscienza morale, quan- 
do é accettato, diventa il contenuto di un fondamento storico, 

Nell'idealitá atemporale, che quando € limitata e determinata 
diventa storicitá temporale, il criterio della coscienza morale € che 
io voglio essere eternamente ció che sono nel mio agire, sia che espri- 
ma questo criterio come una disposizione a ripetermi in un eterno 
ritorno, sia che sia disposto ad assumermi la responsabilitá per tutte 
le possibili conseguenze, sia che veda, nella manifestazione del mio 
agire, l'espressione di un essere autentico che in esso si manifesta. 

c) La decisione che scaturisce dalla coscienza morale. Non posso 
abbandonarmi all'immediatezza del mio esserci e dei miei impulsi. 
Se la coscienza morale mi ha portato a introdurre delle d:ferenze, 
allora mi devo decidere a non essere cosi come sono, ma a cercare di 
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capire che cosa voglio essere. Dalla molteplicitá del possibile io esco 
e realizzo me stesso nella decistone. 

La decisione é la risposta alla coscienza morale nella chiarezza del 
pensiero capace di operare distinzioni. Non é la corretta risoluzione 
di un problema particolare praticamente indeciso dalla coscienza in 
generale, ma la decisione esistenziale come coscienza assoluta. Ri- 
fettendo su tutti gli aspetti del problema, nei termini in cui sono 
noti al miglior sapere, la decisione finita decide ció che e probabil- 
mente esatto e che documenta la propria esattezza nei risultati; si 
tratta quindi di una decisione condizionata e non di una risposta 
del se-stesso alla propria coscienza morale. La decisione esistenziale € 
invece una risposta autentica della coscienza morale e, come tale, 
sceglie incondizionatamente e a qualunque prezzo; il successo mon- 
dano o il naufragio del risultato o degli effetti che ne conseguono non 
costituisce alcuna prova né a favore, né contro. La decisione esisten- 
ziale non é immediata come lo sono il sentimento e l'impulso; la 
sua immediatezza ha per sostegno una riflessione che non ha mai 
fine e che, tuttavia, resta sempre infondata, anche se utilizza ¡lli- 
mitatamente, per la propria realizzazione, ogni sapere, ogni espe- 
rienza e ogni pensiero. 

La decisione e espressione di maturitá perché é la realtá del pos- 
sibile; questa maturitá non é compimento, ma l'inizio del movi- 
mento e, come tale, appare nel tempo. Il risultato che serve da veri- 
fica non e la conseguenza di circostanze fortunate, ma é quella fe- 
deltá alla risoluzione, all'origine e alla decisione che trova la pro- 
pria conferma in tutte le situazioni. Questo movimento e Pentusia- 
smo che ancora si trova, e eterna giovinezza della decisione, é la 
passione che cerca di realizzare ció che € possibile. 

lo e la mia decisione non siamo due cose distinte, a causa della 
mia natura indecisa io sono lacerato nella mia coscienza assoluta. 
Se peró mi decido, allora, e solo allora, mi realizzo completamente. 
L”istante della decisione é il germe che, dispiegandosi nel corso della 
vita, ripete se stesso, confermandosi completamente nella successione 
delle sue forme. 

Nella decisione c'é qualcosa di inestinguibile che perdura nel 
mutare delle sue manifestazioni. Ma questa forza di decisione non 
€ forza vitale o coraggio sprezzante come quando si parla di vomini 
decisi, ma é la risoluzione del se-stesso che, decidendo nella sua piú 
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intima interioritá, puó osare tutto, pur restando in quella delicata 
atmosfera che é propria dell'ascolto e della risposta. 

d) 1 gradi della coscienza morale. 1 modelli della veritá etica 
che la coscienza morale ha storicamente adottato e che ad essa con- 
sentono di decidere in base a regole universali, hanno la loro fonte e 
la loro verifica solo di volta in volta, e a partire dall'originarietá della 
coscienza morale che, di fronte ai limiti, decide storicamente senza 
riconoscere alcuna massima al di sopra di sé, anche se questa dovesse 
esprimere la veritá. La coscienza morale non é qualcosa che si possa 
apprendere, ma, dove la si conserva pura e non la si reprime, é 
infallibile. 

La coscienza morale ha diversi gradi di manifestazione. Se, al 
limite, € incondizionata e originaria, nell'esserci temporale ha bisogno 
di strutture solidificate che essa ammette e che, se non la contraddi- 
cono nella sua origine, traduce in regole proprie. Da parte mia non 
posso affidarmi a nessuna di queste forme. La coscienza morale non é 
soddisfatta né da un comando assoluto che proviene dall'esterno, 
né da una legge universale accessibile alla coscienza in generale; 
non dall'immediatezza di un sentimento momentaneo, né dal ca- 
priccio che dice: io voglio cosi; non si accontenta della coscienza 
della totalitá del mio essere empirico, né dell'esigenza di una situa- 
zione oggettiva protesa al raggiungimento di una finalitá dell'es- 
serci. Tutte queste sono forme relative in cui la coscienza morale 
si traduce in esserci. 

La coscienza morale si assopisce nelle oggettivitá, nelle conven- 
zioni e nelle leggi morali, nelle organizzazioni e nella societá. Non € 
ammessa dalle masse ed € rifiutata da ogni ordine oggettivo che si 
presenti come incondizionato. Quando é recepita dagli altri nell'au- 
tonomia della propria sussistenza, provoca dell'odio. La massa, con- 
cependola come una semplice struttura comune, non la riconosce 
affatto per quello che é. Per questo l'originaria e autentica coscienza 
morale non si deve presentare nel mondo, ma deve piuttosto custo- 
dirsi nel silenzio e difendersi da quelle false pretese che la potrebbero 
sedurre. L'azione che si svolge nel mondo deve trovare nel mondo le 
ragioni capaci di giustificarla. A questo proposito sarebbe del tutto 
inutile invocare la coscienza morale, cosi come lo sarebbe 1'appellarsi 
al sentimento. Á sua giustificazione c'é solo la rottura dell'intesa pro- 
tesa alla ricerca di un accordo. In questo caso, appellarsi alla co- 
scienza morale ha senso solo per esprimere l'annuncio incondizionato 
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della lotta. Essendo un'istanza aperta, e quindi non fissata ogget- 
tivamente, la coscienza morale esiste solo nella comunicazione esi- 
stenziale che si instaura tra individui, in cui ciascun individuo si 
esprime e pone tutto in questione per giungere con Paltro alla pro- 
pria veritá. 

e) La buona coscienza. La buona coscienza é un origine a cui si 
puó ricorrere talvolta e in certi momenti, ma non é nulla di stabile e 
consistente. La coscienza morale, che nella sua purezza puó essere 
colta solo al limite, non puó ingannarsi sulla colpa. Applicata ai 
casi particolari, la buona coscienza € un'illusione razionalista che 
si accontenta di fare tutto ció che di volta in volta e richiesto dal- 
lPintelletto, ignorando tutto ció che € oscuro, ma reale. Non é pos- 
sibile estendere la buona coscienza alla totalitá, perché la totalitá 
non si presenta mai nella sua purezza. L'azione promossa dalla 
coscienza morale non supera la colpa, essa é piuttosto un cieco di- 
saccordo nella manifestazione dell'essere, € lo stimolo incessante 
della coscienza morale. 

f) La voce della coscienza morale e la voce di Dio. Se anche nella 
coscienza morale sto di fronte alla trascendenza, posso starvi senza 
udirla e senza poterla ubbidire, come se si trattasse di una voce che 
proviene da un altro mondo. La voce della coscienza morale non é 
la voce di Dio. Nella parola della coscienza morale, a tacere e pro- 
prio la parola della divinitá. Qui, come dovunque, la parola di Dio 
resta nascosta. La coscienza morale, pur rinviandomi alla trascen- 
denza, mi trattiene nell'ambito del mio io. La divinitá non mi ha 
dato la libertá e quindi la responsabilitá per rivelarmisi in esse. 

L'identificazione della «voce della coscienza morale» con la 
«voce di Dio» mi induce a confondere me-stesso con la divinitá e 
mi fa credere che a rivolgermi la parola é Dio che mi starebbe di 
fronte come un tu. In questo modo, quella comunicazione con me 
stesso, resa possibile dalla coscienza morale, si trasforma oggettiva- 
mente in una supposta comunicazione diretta con Dio. 

Da ció deriverebbe, come prima e inevitabile conseguenza, la 
soppressione dell'effettiva comunicazione che si instaura tra esistenza 
ed esistenza. A chi tratta direttamente con Dio come puó interes- 
sare il rapporto con l'altro? Tradotto in un tu con cui jo sono in 
rapporto, Dio diventa un mezzo per chiudersi in se stessi, un mezzo 
di rigorosa intolleranza nei confronti della coscienza morale de- 
gli altri. Ogni relazione con Dio che non si realizza nello stesso 
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tempo come comunicazione esistenziale, grazie alla quale solamente 
puó esser vera, non solo é in sé precaria e discutibile, ma € addirit- 
tura un tradimento nei confronti dell'esistenza. 

Identificando la voce della coscienza morale con la voce di Dio, 
io finisco col perdere ad un tempo la coscienza morale e la divinitá. 
La diviniti verrebbe confinata in un ambito ristretto della coscienza 
morale, mentre quest'ultima, da parte sua, non sarebbe pit quellP'o- 
riginarietá libera che si incontra nel movimento. 

Nella sua forma storica, infine, la coscienza morale é la coscienza 
morale di un singolo uomo. C'* sempre una coscienza morale con- 
trapposta all'altra, e non una coscienza morale universale. C' forse 
Dio contro Dio quando la veritá di una coscienza morale si contrap- 
pone ad un'altra? Sarebbe estremamente arrogante e in sé mortifi- 
cante pretendere la divinitá solo per sé, e negare che possa valere 
anche per laltro. 

Anche se Dio non € nel mondo una realtá oggettiva, anche se non 
si rivela e non parla nella coscienza, potrebbe peró manifestarsi di- 
rettamente in essa, e, forse, nel modo piú decisivo, proprio lá dove la 
coscienza morale e in lotta con la divinitá. Nella coscienza morale, la 
mia identitá si realizza nell'origine della mia volontá incondizionata 
che pone se stessa continuamente in questione; grazie ad essa, io, nel- 
Poscuritá in cui si viene a trovare l'esserci nelle situazioni-limite, 
trovo la via per tornare a me stesso; in essa interrogo la divinitá 
senza, peraltro, ricevere risposta, per cui o mi piego alla realtá con- 
fidando in essa senza conoscerla, o ad essa mi contrappongo trat- 
tenendormni nella domanda rivolta alla divinitá. Per questo, nella 
coscienza morale, essere per Dio significa anche potersi ribellare par- 
tendo dalla coscienza morale stessa, dove cercare Dio puó significare 
anche, in un atto estremo di sfida, rifiutare Dio. 

g) Coscienza morale e autoritá religiosa. Dalla supposta comu- 
nicazione diretta con Dio si passa alla pretesa di presentare come va- 
lido per tutti ció che si sarebbe udito da Dio, e di pretendere ubbi- 
dienza a questa sua presunta parola. Se effettivamente si potesse udire 
la voce di Dio, nessuno potrebbe resistervi. Ma in questa pretesa che 
si eleva nel mondo degli uomini e nelle istituzioni che ne conse- 
guono non parla la voce di Dio. Questa pretesa deve essere respinta 
da ogni uomo che abbia in sé una certa consistenza e che, per 
povero che sia, sia libero e disposto ad osare. E suo diritto ascol- 
tare la voce di Dio tramite la propria libertá, richiesta dalla divi- 
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nitá stessa che dal suo nascondimento si rivela solo indirettamente, 
e, nel caso manchi la voce diretta, facendo valere per sé nel mondo 
la presenza dell'esistenza, il movimento nella comunicazione e la 
realtá etica che nel mondo non é mai possibile realizzare in base 
ad un modello imitabile. Per questo gli uomini autentici hanno 
spesso rifiutato il proselitismo per una piena libertá da conquistare 
per sé e per la possibile comunicazione. La pretesa di un uomo che 
ci parlasse, come la tradizione vuole abbia parlato Gesú quando 
disse: lo sono la via, la veritá e la vita, finirebbe con l'allontanare 
definitivamente chi cosi parla da colui la cui coscienza assoluta € 
radicata nella propria coscienza morale. 

Se un uomo che parla come Gesú dicesse la veritá, non sarebbe 
piú un uomo, ma nella sua infinita lontananza dagli uomini, sa- 
rebbe Dio. La sua voce sarebbe la voce diretta della divinitá; se- 
guirlo sarebbe inevitabile. Se Gesú parla alla nostra coscienza, é 
perché esige distinzioni e decisione. Quando dice: non sono venuto 
a portare la pace, ma la spada, e quando realizza nel mondo una 
forma di veritá che pone se stessa come assoluto, non resta che se- 
guirlo risolutamente (come del resto € avvenuto per secoli presso 
quegli uomini che hanno assunto con serietá l'imitazione di Cristo, 
fino a giungere alle estreme conseguenze e al paradosso di Kierke- 
gaard), o non seguirlo per nessuna ragione. Ogni mediazione e com- 
promesso sarebbe veramente contro Cristo piú di quanto non lo 
sarebbe Postilitá decisa. Chi vive filosoficamente senza ricorrere ad 
una sicurezza religiosa, si vede costretto per tutta la vita a com- 
battere interiormente contro questa possibilitá. 

La coscienza morale cede ad un'altra potenza quando si sottopone 
ad una vita di preghiera da cui parla direttamente la divinitá. Du- 
rante la notte, Cromwell pregava prima di prendere quelle decisioni 
che sembravano impossibili alla sua coscienza morale. Nella preghiera 
trovava l'assenso e, con esso, la certezza che gli permetteva di fare 
ció che era politicamente necessario. Chi nella preghiera sperimenta 
in questo modo un'indicazione oggettiva deve essere sospettoso. Chi 
identifica la coscienza morale con la preghiera, e, in base a questa 
identificazione, avanza delle pretese, € separato da un abisso dal- 
L'uomo che si manifesta a se stesso e che, attraverso la comunicazione 
illimitata, tenta, nel mondo, di giungere all'origine della coscienza 
morale, e, nella solitudine piú profonda, nel suo limite, e senza al- 
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cuna pretesa oggettiva, tenta di stare davanti alla sua trascendenza 
che chiama Dio. 

La coscienza morale, dunque, o € in se stessa origine e non ha al- 
cun giudice sopra di sé, o € solo una parola ingannevole. Se a colui 
che riconosce un'2utoritá, a cui si rifa nelle proprie decisioni oltre che 
alla propria coscienza morale, si facesse notare che, assegnando il pri- 
mato all'autoritá, non puó riconoscere in sé una coscienza morale li- 
bera, costui potrebbe rispondere che qui non si tratta di scegliere, e 
che in ogni caso anch'egli é disposto a riconoscere il primato alla pro- 
pria coscienza morale al punto che se la voce di Dio parlasse nell'a- 
nima, egli seguirebbe questa e non la parola della Chiesa. Questo prin- 
cipio, che corrisponde alla definizione dell'eretico, trae in inganno. Se 
si considera la voce della coscienza morale come voce di Dio, allora 
posso lasciar fuori dal gioco Dio; se invece quell'indicazione sopranna- 
turale ottenuta mediante la preghiera e la voce di Dio, allora abban- 
dono la coscienza morale e, a questo punto, ha senso che un'istitu- 
zione oggettiva, come la Chiesa, decida della veritá delle indicazioni 
divine che si presentano come oggettive. Chi conosce direttamente 
la voce di Dio si proclama autoritá indiscutibile. Una vera contrad- 
dizione non é possibile, al massimo si puó avere l'inconveniente di 
due oggettivitá in contrasto tra loro, dove la voce udita personal- 
mente nella propria soggettivitá e relativizzata dall'indicazione og- 
gettiva della Chiesa che racchiude in sé l'esperienza dei millenni. 

Ma, ascoltare la voce di Dio, che finirebbe solo col sommergermi, 
non significa ascoltare la voce della coscienza morale. Alla veritá di 
un'esperienza che, verificata retrospettivamente, potrebbe essere in- 
tesa come un'allucinazione, posso rinunciare a favore di un'altra voce 
che esige ubbidienza, ma non posso rinunciare alla veritá della voce 
della coscienza morale. Al contrario, anche il contenuto dell'indica- 
zione oggettiva é sottoposto all'esame della coscienza morale. 11 prin- 
cipio secondo cui si potrebbe seguire la voce di Dio anche contro la 
parola della Chiesa € assolutamente inamissibile se lo si vuol intendere 
come espressione di libertá dell'esistenza autonoma, perché ció signi- 
ficherebbe concedere alla Chiesa oggettiva maggior fiducia di quanto 
non se ne conceda all'esperienza soggettiva a cui non si presta alcuna 
fiducia. Se con quel principio si crede di aver salvato la libertá della 
coscienza morale, nonostante l'ubbidienza all'autoritá, allora ci si in- 
ganna. La coscienza morale, che non é la voce di Dio, e l'origine de- 
terminata e determinante la veritá del mio essere, che mi puó con- 
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durre all'illimitata comunicazione col prossimo, ma non all'ubbi- 
dienza, salvo in casi particolari e relativi che si riferiscono agli ordi- 
namenti nel mondo. 

Sarebbe solo un trucco dire d'aver rinunciato alla propria co- 
scienza morale con una decisione della propria coscienza morale, per- 
ché, in questo caso ci si sarebbe solo limitati a sottometterla ad una 
ingannevole soggettivitá. La veritá e che noi, fin da piccoli, e poi per 
tutto il corso della nostra vita, in molti campi, ed anche abbastanza 
estesi, seguiamo le autoritá come forme della nostra sostanza storica, 
ma nei casi di conflitto, in cui é in gioco ció che per me é essenziale, 
a decidere del proprio se-stesso é la coscienza morale e non Pesi- 
genza dell'autoritá. In questa forma di riconoscimento dell'autoritá 
e giá annullato il valore assoluto dell autoritá. 


La pienezza della coscienza assoluta. 


Il nostro pensiero € naturale ed € se-stesso quando considera un 
oggetto particolare e determinato e quando pensa le sue proprie 
forrme. Quando, invece, abbandona loggettivitá e tende alle origini, 
in altre parole, quando si fa filosofico, o si snatura dogmaticamente 
fissandosi in una falsa oggettivitá, o si fa pi teso, pil indiretto e 
pid irrealizzabile quanto pit si avvicina all'origine, che io non posso 
conoscere, ma senza la quale non posso essere. Qui tutto puó essere 
frainteso, perché ci sono solo dei nomi vuoti che designano ció che 
per Pintelletto non esiste. Se col pensiero si potesse esprimere la pie- 
nezza della coscienza assoluta, si potrebbe giungere nelle prossi- 
mitá delle origini; a questo punto, quindi, la difficoltá € massima. 
Ció che qui si annuncia, infatti, non é un movimento da eseguire 
con lPaiuto della coscienza, ma un dire immediato e tumultuoso. 

Il movimento fin qui discusso che si annuncia nel non-sapere, 
nella vertigine e nell'angoscia, e che nella coscienza morale diventa 
determinante attraverso la differenziazione e la decisione, svanirebbe 
nel nulla e lascerebbe la coscienza morale muta davanti al vuoto, se 
dalPorigine non giungesse qualcosa a intercettare il movimento. Se 
nel punto critico del movimento, la coscienza morale, pur essendo 
Pultima istanza, non é pienezza e compimento, ma qualcosa che rin- 
via ad un'altra origine, allora, nella sua indipendenza, non € auto- 
noma, e pertanto non puó essere considerata come l'essere. 


276 


277 


756 CHIARIFICAZIONE DELL ESISTENZA 


Quest'altra originarietá ridestata dal movimento e sottoposta al- 
lPistanza, €, nel suo riflesso, la pienezza della coscienza assoluta. 

La coscienza assoluta, nella sua pienezza, sarebbe fuori dal mondo 
nell'incomunicabile unione mistica con la trascendenza in cui si 
annulla l'io e, con l'io, ogni oggettivitá. Per lesistenza essa € ma- 
nifestazione nel mondo dove ha, nell'azione e nel pensiero ogget- 
tivo, le forme della sua oggettivazione. 

La coscienza assoluta puó chiarirsi come amore che nella forma 
della fede attiva conduce all'azione incondizionata, e nella forma 
della fantasia contemplativa conduce all'evocazione metafisica. Tutto 
ció che da essa procede e custodito in questa insolubile correlazione. 

Differenziandosi in se stessa, la coscienza assoluta si trasforma 
due volte: una volta nell'inoggettivitá del movimento, e Paltra in 
un'oggettivitá inadeguata, per cui si parla di coscienza assoluta 
quando in realtá si ha a che fare con delle manifestazioni della 
coscienza psichica. Di fronte alla pienezza della coscienza assoluta 
vien meno ogni possibilitá di parola; la distanza tra la realtá e la 
parola, che € enorme in ogni chiarificazione esistenziale, qui di- 
venta una frattura. Ma la filosofia che cerca l'espressione pid di- 
retta, pur conoscendone l'impossibilitá, contro la pressione del si- 
lenzio richiesto di fatto dalla realtá concreta, fa prevalere la sua 
parola per mezzo di un universale. 


1. Amore. L'amore é la realtá piú inconcepibile, pi infondata 
e al tempo stesso piú evidente della coscienza assoluta. Qui c'é 
Porigine di ogni contenuto, qui solo si incontra la pienezza di ogni 
ricerca. 

Senza amore la coscienza morale resta perplessa e disorientata e 
cade nell'angoscia del vuoto e del formale. La disperazione delle si- 
tuazioni-limite si risolve con l'amore. Nello slancio dell'amore il non- 
sapere si realizza nella sua pienezza; l'amore infatti lo sostiene e lo 
esprime nei termini in cui l'ha sostenuto. Dalla vertigine e dal bri- 
vido l'amore determina il ritorno alla certezza dell'essere. 

La profonda soddisfazione dell'essere nell'esserci si realizza solo 
come presenza dell'amore, il dolore dell'esserci suscita il mio odio, 
il vuoto del non-essere quell'insipida indifferenza in cui non amo 
e non odio. Nelllamore c'é slancio, nell'odio e nella mancanza 
d'amore si precipita. 
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Chi ama non si pone oltre l'ambito sensibile in un presunto al 
di lá, ma il suo amore € lPindiscussa presenza della trascendenza 
nell'immanenza, quel meraviglioso qui e ora; amando, egli crede 
di contemplare il sovrasensibile. L'esistenza non ha altra certezza 
del suo fondamento trascendente se non nell'amore; nessun atto 
d'amore sincero puó andare perduto. 

L'amore é infinito; non sa oggettivamente che cosa e perché 
ama, non puó trovare in sé alcun motivo. L'amore fonda tutto ció 
che é essenziale, ma non fonda se stesso. 

L'amore vede chiaro. In sua presenza tutto ció che é si mani- 
festa. Non si chiude in se stesso, perché la sua volontá di sapere 
é inesorabile; sopporta il dolore della negativitá come momento del 
suo essere. Non raccoglie ciecamente quanto c'é di buono, e non si 
crea con l'immaginazione un'ipotetico compimento. Chi ama ac- 
cetta incondizionatamente e senza alcuna ragione l'essere dell'altro 
nella sua origine: egli vuole che sia. 

L'amore é slancio e soddisfazione presente, e movimento e quiete, 
e esser buono e divenir migliore. La tensione entusiastica, che serm- 
bra non raggiungere mai il suo fine, e il presente che, in questa 
forma, € sempre, nella sua manifestazione temporale, presso il suo 
fine. 

L'amore, che come pienezza del presente e solo apice e istante, 
€ tormentato da una nostalgia che si dissolve solo nella compiuta 
presenza dell”amore. 

L'amore € ripetizione nel senso di fedeltá. Ma lP'amore che si 
percepisce di volta in volta, ed io stesso cosi com'ero, siamo irri- 
petibili. La ripetizione € lP'unica origine dell'amore che si riveste 
eternamente della possibile forma con cui di volta in volta si pre- 
senta. 

L'amore €, ad un tempo, esser-se-stesso e donazione di se-stesso. 
Dove mi dó sinceramente, interamente e incondizionatamente in- 
contro me stesso. Dove invece mi volgo a me stesso e mi creo delle 
riserve, resto senza amore e mi perdo. 

L'amore ha la sua profonditáa nella relazione che si stabilisce 
tra esistenza ed esistenza. Allora per l'amore ogni esserci diventa 
qualcosa di personale. Alla contemplazione amorosa della natura si 
manifestano l'anima del paesaggio, gli spiriti degli elementi, il ge- 
nio di ogni luogo. 


758 CHIARIFICAZIONE DELL'ESISTENZA 


L*amore e unico. lo non amo nulla di generale, ma solo ció che 
s'é presentato come insostituibile. Ogni amante e ogni amato sono 
tra loro di volta in volta legati, e solo in questa unicitá possono sus- 
sistere senza perdersi. 

Nell'amore c'é una fiducia assoluta. La pienezza del presente 
non puó ingannare. La fiducia d'amore non si affida a calcoli e 
non cerca sicurezze. Che io ami é come un dono dove é in gioco 
il mio essere. Nell'amore ho la certezza di non potermi ingannare, 
e se mi inganno mi rendo colpevole nell'origine del mio essere. 
La chiaroveggenza del vero amore non puó confondersi. Nonostante 
questo mio non ingannarmi abbia del miracoloso, non me ne fac- 
cio un merito. Solo con la mia sinceritá e con le mie oneste azioni 
quotidiane posso prepararmi alla possibiliti che al momento giu- 
sto mi capiti l'amore, davanti al quale questi presupposti svani- 
scono nel nulla. 

L'amore é presente nella comunicazione in lotta, ma puó anche 
facilmente degradare nella quieta comunitá del possesso o nella di- 
sputa senza amore. C' amore nell'implorazione riverente che puó 
peró condurre ad un rapporto di dipendenza che si esprime nel 
culto dell'autoritá. C'é amore nella carita che aiuta e che peró 
pudo degradare nell'autocompiacimento della compassione che pid 
non sceglie. L'amore é presente nella contemplazione del bello che 
pud degenerare in puro gioco estetico. E. presente nell'illimitata pos- 
sibilitá che a tutto dispone non possedendo alcun oggetto, e qui 
puó risolversi in cbbrezza. L'amore é desiderio sessuale che puó 
degenerare in piacere erotico. E volontá originaria di sapere che 
cerca la manifestazione e che peró puó anche dissolversi in un pen- 
siero vuoto o in una vuota curiositá. Il suo corpo, quindi, riveste 
innumerevoli forme. Se diventa autosufficiente, allora muore. Puó 
presentarsi dovunque, e in sua assenza tutto affonda nel nulla. L'a- 
more é una potenza che trascina e puó continuare ad esser vero 
quando assume la forma attenuata dell'amicizia tra gli uomini o 
dell'amore per la matura dove la sua fiamma puó riaccendersi di 


nuovo. 


2. Fede. La fede e la certezza dell'essere che l'amore realizza 
in una condizione di esplicita consapevolezza. Quando diventa in- 
dipendente, la fede anima con la propria certezza l'amore che l'ha 
prodotta. 
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La fede, inoltre, € la certezza dell'essere che si fa attiva nell'a- 
zione incondizionata. Mentre il sapere, nelle sue conseguenze, do- 
vrebbe rendere impossibile la vita, la fede esprime la posibilita di 
vivere nel sapere. 

Non é possibile fondare la fede nella sua origine. Da parte mia 
la posso solo volere, anche se il mio volere dipende da essa. La fede 
non si puó dimostrare, ma la si puó solo apprendere di volta in 
volta in una specifica oggettivita del pensiero o in un'immagine; 
se la si chiarisce, si rischia di tradurla in qualcosa d'universale. 

Alla fede si puó chiedere che cosa crede e in che cosa crede. Sog- 
gettivamente essa € il modo in cui l'anima é certa del suo essere, 
della sua origine e della sua meta, anche se non dispone di un sufh- 
ciente riferimento concettuale. Oggettivamente la fede si esprime 
in un contenuto che oltre ad essere in sé incomprensibile, nella sua 
pura e semplice oggettivitá si dissolve. 

a) Ció in cui si crede. Nella sua manifestazione la fede non crede 
qualcosa, ma crede in qualcosa. Non possiede un'incerta conoscenza 
di un oggetto, l'idea, ad esempio, che esista qualcosa d'invisibile, 
ma possiede la certezza dell'essere nell'esserci presente, in cui crede 
come nella manifestazione di un'esistenza o di un'idea. Invece di 
abbandonare, nella sua incerta conoscenza, questo mondo a favore 
di un'al di lá, resta in questo mondo in cui percepisce ció che puó 
credere essere in riferimento alla trascendenza. Cosi io credo in un 
uomo o in oggettivitá che sono per me manifestazioni di un'idea 
a cui partecipo, cosi credo nella patria, nel matrimonio, nella scienza, 
nella professione. La fede nelle idee che mi animano € Punitá con 
qualcosa di comune che s'é fatto oggettivo. Ma la fede in un uomo 
come esistenza é la prima condizione, senza la quale, la fede nelle 
idee perde la sua base e si traduce rapidamente nell'esercizio di 
un esserci solo oggettivo, in ordinamenti violenti, in regole soppor- 
tate od eseguite per abitudine. Solo dove Pidea si realizza negli 
uomini come esistenze, e dove si crede nella realtá della loro sin- 
golaritá, idea é vera e operante; dove invece le esistenze sono an- 
nullate e restano solo gli individui, le idee si estinguono; dove in- 
fine tutte le idee naufragano, resta la possibilitá della fede nell'e- 
sistenza, nel singolo che di volta in volta si incontra. In un mondo 
che naufraga resta l'amore tra le esistenze, un amore povero, perché 
non possiede lo spazio dell'esserci oggettivo, ma anche un amore 
potente perché € pur sempre l'origine della certezza dell'essere. Da 


280 


760 CHIARIFICAZIONE DELL'ESISTENZA 


questa esistenza possono nascere nuove idee nel mondo che ci é 
stato dato, e che é stato poi attivamente e coscientemente penetrato, 
e quindi di nuovo trasformato da queste idee. 

Sulla base della fede nell'idea e nell'esistenza cresce la fede nella 
trascendenza. Prima di ogni oggettivazione, Vesistenza possibile 
possiede una coscienza della trascendenza. Prima di ogni configu- 
razione di una trascendenza determinata, l'esistenza si rifugia in 
essa O tende verso di essa. La sicurezza o la minaccia che essa rap- 
presenta rivestono la forma storica della rispettiva chiarificazione 
oggettiva che, quando e costruita sistematicamente, diventa meta- 
fisica e teologia. 

Se si procede alla fissazione del contenuto oggettivo, allora su- 
bentra quella falsificazione che traduce la chiarificazione della fede 
in un oggetto consistente. Subentra, allora, al posto della fede un 
sapere superstizioso. La fede si solidifica, si nutre di conoscenza 
invece che di certezza dell'essere, di angusto fanatismo invece che 
d'amore, e cosi perde, con la sua origine, anche il proprio con- 
tenuto. 

Se abbandona il mondo, la fede si estingue e si perde nell'w- 
nione mistica con l'essere. Se, sacrificando il mondo e me stesso, mi 
unisco alla divinitá, diventando Dio io stesso, allora non credo pid, 
perché la fede e estranea all'unione mistica che non crede, ma pos- 
siede. La fede é la certezza dell'essere nella manifestazione, men- 
tre, come fede nella divinitá che si nasconde man mano che il sa- 
pere avanza, e solo qualcosa di molto improbabile. La fede é quella 
certezza che non annulla la lontananza. 

b) Ci0 che la fede e. La fede si dissolve quando vuol essere una 
certezza razionale e logicamente vincolante. Dove so, confortato da 
prove e da ragioni, li non credo. Per riconoscere una validitá ogget- 
tiva non si richiede essere di alcuna esistenza; pertanto quando la 
fede si presenta come una certezza oggettiva diventa non-veritá. 
La fede e rischio. La completa incertezza oggettiva e il substrato 
di ogni fede autentica. Se la divinitá fosse visibile o dimostrabile 
non avrei bisogno di credere. E in effetti, proprio vedendo precluse 
tutte le fonti oggettive della fede, la libertá dell'esistenza diventa 
consapevole della propria origine in rapporto alla trascendenza. 

Il sapere coglie quanto v'é di finito nel mondo, la fede coglie 
Pessere autentico. 11 sapere sottopone ogni sicurezza al dubbio cri- 
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tico in un processo senza fine, la fede si realizza confermandosi, 
esattamente come la forza dell'esistenza. 

Ció che credo, mentre mi parla nell'ambito oggettivo, lo credo 
attraverso il mio me-stesso, quindi non passivamente, né oggettiva- 
mente, né in un modo meramente recettivo, ma con tutto il mio 
essere di cui sono responsabile, anche se non posso forzare la fede 
con la volontá e con l'intelligenza. 

La veritá della mia fede nella sua oggettivazione verifica la mia 
coscienza rispetto alla situazione storica. Ogni verifica razionale, 
invece, non fa che evidenziare l'impossibilitá di fondare la sua 
origine. 

La fede e fiducia come speranza indistruttibile. In essa la co- 
scienza dell'incertezza di tutto ció che si manifesta si risolve in 
fiducia nel fondamento dell'essere. La certezza dell'essere che in 
essa si realizza sa di essere di fronte alla trascendenza, senza che 
una relazione reale e sensibile con essa possa dare una veritá illu- 
soria. 

c) Fede attiva. E fede attiva la certezza dell'essere nell'origine 
dell'azione incondizionata; questa fede esiste come storicitá. 

La fede € la disposizione a sostenere non l'azione che avviene 
casualmente o per mere finalitá momentanee, ma l'azione che sca- 
turisce dalla profonditá di un fondamento che, senza uno scopo, 
vincola e fa da guida. Nella fede si puó unificare l'attivitá rivolta 
a dei fini con la certezza di realizzare la veritá anche quando tutto 
naufraga. L'imperscrutabilitá della divinitá dá tranquillitá e spinge 
a fare ció che e possibile fare, finché € possibile. 

Nell'esserci non c'? una prognosi sicura; tutto é compreso nei 
limiti di una probabilitá e di una improbabilitá molto ampie. Come 
essere viventi cerchiamo la sicurezza e ci disperiamo di fronte al- 
Pimpossibilitá. Ma la fede puó rinunciare alla sicurezza nell'am- 
bito fenomenico. In ogni pericolo essa si attiene alla possibilitá; nel 
mondo non conosce né sicurezza, né impossibilitá. 

Questa fede attiva ha la sua massima conferma quando la rea- 
lizzazione attiva della sua unicitá storica coincide con la coscienza 
apparentemente contraddittoria del definitivo naufragio di tutto, 
del mio prossimo, di me stesso, del mio popolo, di ogni oggettiva- 
zione e realizzazione. Quando questa coscienza si mantiene pura, 
in quanto non ammette alcuna fissazione in un al di lá (inteso come 
realtá sussistente), né in un al di qua (inteso come semplice conti- 
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nuazione della vita del proprio popolo, come progresso indefinito 
della realizzazione dell'idea), allora € possibile che la fede che anima 
la certezza trascendente dell'essere si leghi, in maniera disinteres- 
sata, con la diviniti. 

3. Fantasia. Come espressione della coscienza assoluta, la fan- 
tasia € Pamore che chiarisce la certezza dell'essere nella contempla- 
zione delle cose, nelle immagini e nei pensieri. 

Sottratto agli interessi, che come individuo empirico mi legano 
alle cose o mi respingono da esse, io vivo realmente col mio esserci 
nella realtá dell'essere. A questo punto, Vesserci si fa trasparente. 
Con la fantasia colgo Vessere nelle cifre di tutta l'oggettivita, e lo 
colgo come qualcosa che non puó essere oggettivato, pur essendo 
immediatamente presente. 

La fantasia e la condizione positiva per la realizzazione dell'esi- 
stenza. Senza fantasia, che € poi lo spazio del possibile, l'esistenza 
resta incatenata nell'ambito ristretto della mera realtá dell'esserci, 
le manca la realtá dell'essere che, nella scissione-soggetto-oggetto, si 
lascia avvertire mel tradursi delle cose in scrittura cifrata. Attraverso 
la fantasia, si libera l'occhio che vede lessere. Senza fantasia, les- 
serci delle realtá finite diventa un tenebroso regno di morti. Ri- 
spetto alla pura e semplice conoscenza della realtá empirica, la 
fantasia coglie la realtá piú profonda. 

I contenuti della fantasia sono posseduti da una certezza origi- 
naría che ha in se stessa la propria misura. Non c' fondamento o 
fine che possa verificarla. Ridotta a semplice strumento, la fanta- 
sia perde la propria essenza. In essa c'é Pessere che puó giustifi- 
carmi l'esserci, e non il contrario. 

Nella fantasia mi accerto dell'origine sovrasensibile del mio es- 
serci, in quanto i suoi contenuti diventano per me reali solo se st 
connettono ad un amore o ad un'azione storicamente determinati 
nel mondo. Come fantasia, la coscienza assoluta penetra nel fon- 
damento dell'essere, dove io sono sempre reale nel momento della 
decisione, nella costanza dell'azione, nella conduzione della vita, 
nell'esserci del mondo; la fantasia € presente nel ricordo e nel si- 
lenzio che accompagnano quel raccoglimento in cui il proprio io 
affonda. 

La fantasia mi consente di sperimentare ció che, fondandosi su 
di sé, raggiunge la propria compiutezza. Nelle situazioni-limite 
tutto mi sembra lacerato, impossibile o impuro. Nella fantasia spe- 


LA COSCIENZA ASSOLUTA 763 


rimento la perfezione dell'essere nella sua bellezza e, con un rischio 
forse temerario, anche la bellezza della distruzione e di quanto an- 
cora incute timore. Per l'esserci, questa bellezza € senz'altro irreale, 
ma quando la si contempla con l'amore della coscienza assoluta, 
non ¿ un'illusione. Ció che € reale come idea, come esistenza € 
come trascendenza, la fantasia lo percepisce come bellezza. 

La fantasia procede intuitivamente (mediante immagini), o spe- 
culativamente (mediante pensieri). In entrambi i casi il prodotto 
oggettivo non é gia il contenuto fantastico nella sua compiutezza, 
ma solo il suo lirguaggio. Con la sola intuizione non sperimento 
le figure dell'arte, ma occorre che nell'intuizione mi trasformi e 
trascenda l'intuizione stessa, nonostante solo in essa qualcosa possa 
giungere alla presenza. Con il solo pensiero non mi impadronisco 
di alcuna filosofia, per questo e necessaria un'appropriazione in cui 
il pensiero sia il mezzo per partecipare all'impensabile che, in qual- 
cuno dei suoi aspetti, é rappresentato da qualcosa di pensato. La 
fantasia immaginativa é una vita che si articola in figure che sono 
simboli dell'essere, mentre la fantasia speculativa € una vita che si 
articola in pensieri che sono accertamenti dell'essere. 

Se la fantasia si isola senza compromettersi, allora, come espres- 
sione della coscienza assoluta, si fa equivoca; puó essere tanto la 
manifestazione pil profonda, quanto l'inganno piú nientificante. 

Se la fantasia non si coglie nella presenza storica dell'esistenza, 
il suo sguardo non oltrepassa l'ambito del possibile e dell'univer- 
sale, Senza questo legame, la fantasia percepisce solo lo spazio pos- 
sibile dell'esistenza, resta allora un semplice gioco, attraverso il quale 
essa segue mell'esserci oggettivo le tracce dell'essere, senza impri- 
mere il proprio essere nella realtá dell'esserci. Per questo la fanta- 
sia, come pienezza contemplativa nell'ambito del possibile, corre 
il pericolo di deviare e di stendere un velo sulla dura realtá dell'es- 
serci. La fantasia induce a vivere nel mondo delle immagini e dei 
pensieri come in un essere in sé autosufficiente. 

Rimane sempre la differenza tra il mondo gratuito del possibile 
e linserimento nella realtá esistenziale. La vibrazione entusiasta, 
che con le immagini della fantasia si avverte nella poesia, nell'arte, 
nella filosofia e nella storia delle grandezze umane, € cosa diversa 
che realizzare in proprio il trascendere in un'esistenza decisa e pre- 
sente. Lá posso dimenticarmi di me, qui invece c'é la realtá del 
mio me-stesso. Se cedo alla tentazione, fimisco col fissarmi nella 
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giustapposizione di due mondi: uno apparente in cui mi esalto, e 
uno reale in cui mi disprezzo. In questo caso misuro le cose con 
un criterio assoluto e astratto, e, invece di attenermi al reale e di 
coglierlo nella sua presenza, lo distruggo a favore di possibilitá im- 
maginarie. 

Tra fede e fantasia non c'é da scegliere, perché la fede non si 
dispiega senza fantasia, e la fantasia, senza la fede, e irreale; inol- 
tre, sia Puna, sia Paltra sono inautentiche se non sono accompa- 
gnate dall'amore. L'analisi della coscienza assoluta nelle sue espli- 
citazioni € inadeguata, perché non é€ possibile isolarne i momenti 
e contrapporli fra loro. 


La sicurezza della coscienza assoluta nell'esserci. 


Anche se l'amore, la fede e la fantasia sono la pura presenza 
della coscienza assoluta nella sua pienezza, nell'esserci empirico 
tutto ció che in essi é pensato e rappresentato e qualcosa di finito 
e, come tale, é di impedimento alla manifestazione della coscienza 
assoluta. 

Il pericolo che si corre é di attaccarsi a questi pensieri e a que- 
ste figurazioni come se fossero nella loro finitezza, una veritá asso- 
luta. Se si commette questo errore, si finisce col fissare oggettiva- 
mente qualcosa che é veritá solo per lesistenza che si riconosce in 
quella oggettivitá. Se si fa dell'ordine empirico, che e solo il corpo 
dell'esistenza nella sua coscienza assoluta, l'esserci in assoluto, se 
ne perde la profonditá, e ció che rimane € l'esserci senza alcun sot- 
tofondo. 

L'altro pericolo che si corre € quello di non vedere nell'esserci 
altro che finitezza e dissolvimento, e quindi di perdersi nell'incon- 
sistenza delll'inquietudine soggettiva. 

Contro il pericolo della fissazione, l'ironmia e il gioco tengono in 
sospensione tutto ció che é solamente oggettivo. Contro la confu- 
sione di oggettivitá od esistenza c'é come difesa, il ritegno, Contro 
Pinquietudine agisce dal fondo della coscienza assoluta, nei mo- 
menti in cui questa non si esalta nella propria realizzazione, una 
serenitá che nasce dalla certezza della propria possibilitá. 


1. Ironia. 1 divenire e il trascorrere di tutte le cose, il dissol- 
versi di ogni contenuto empirico e di ogni individuo nel tempo e, 
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per cosi dire, Vironia della realtá; ogni esserci, mella sua empiri- 
citá, € un'apparenza; c'é ció che si dissolve. 

La relativitá di tutte le valutazioni ogpgettive, rispetto a un punto 
di vista che é di volta in volta particolare, non consente di assolu- 
tizzare la pura oggettivitá. Realizzarsi interamente nella mera og- 
gettvitá di un'azione, di una conoscenza, di un'espressione, di 
un'immagine, significa, per lesistenza, naufragare per lP'inadegua- 
tezza di ogni oggettivitá che € mera generalitá. L'oggettivitá, pur 
essendo una funzione della presenza dell'essere per Pesistenza €, in 
sé, sempre rigida e limitata. Nei punti piú alti della realizzazione 
esistenziale, la coscienza che Vesistenza ha dell'essere trascende ogni 
oggettivitá che, colta nella sua piú grande estensione, si dissolve nel- 
Pordine trascendente da cui trae origine. Se V'esserci si presenta non 
pid penetrato dall'esistenza, le oggettivitá si annunciano come en- 
titá indipendenti, contro cui l'ironia adotta la forma della sicu- 
rezza della coscienza assoluta, sia nella sua debolezza per conser- 
varsi nella possibilitá, sia nella sua confusa germinativitá per creare 
uno spazio libero all'esistenza che si proietta nel futuro. 

Poiché tutto ció che si oggettiva nel mondo dell'esserci € qual- 
cosa di finito, la manifestazione della finitezza ne denuncia la pro- 
blematicitá, e questo vale anche per le cose piú grandi. L'ironia 
e lo sguardo del pensiero che, promosso dall'esistenza, annienta 
ogni cosa, per cui non é pid possibile fissare la validitá di qualcosa 
perché non c'é piú nulla che, davanti a quello sguardo, mantenga 
la propria consistenza. 

T”ironia puó tradursi in sarcasmo, e allora, annientando tutto 
polemicamente, assume un'artificiosa espressione di disprezzo per 
mascherare la propria debolezza. Dietro il riso e lo scherno c'? que- 
sta volontá di distruzione, mentre nell'ironia che si riferisce a con- 
tenuti sostanziali, il riso esprime il dolore dell'amore che nasce 
dalla certezza dell'essere che s'é visto. La coscienza assoluta non e 
in quell'ironia vuota e arbitraria che disprezza tutto, ma in questa 
ironia sostanziale che si manifesta nel dissolversi di ogni cosa. Nella 
problematicitá del tutto si avverte la sicurezza che masce nell'am- 
bito di ció che é autentico. 

L”ironia polemica sa che il ridicolo uccide, mentre l'ironia che 
ama sa che puó recar danno. Nell'ironia, l'amore é tanto piú de- 
ciso quanto piú ci si attiene ai limiti. Mentre la polemica impiega 
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Pironia come un mezzo d'annientamento, l'amore la impiega per 
confermare in essa la propria assoluta sicurezza. 

L'ironia non ha un punto fisso da cui partire per eseguire la 
propria relativizzazione; essa esiste in una totalitá che, a sua volta, 
la include. Solo nel suo aspetto polemico é particolare e non mette 
in gioco se stessa. Come ironia amorosa, invece, si pone sullo stesso 
piano in cui pone tutto ció che problematizza, e, mettendo tutto 
in questione, mette in questione anche se stessa. Ponendo in uno 
stato di completa sospensione ogni oggettivitá, Pironia non perde 
la propria sicurezza nell'essere, davanti a cui tutto si dissolve anche 
lironia stessa. 

Nell'ironia c'é un senso tutto particolare per la realta. Ma men- 
tre lironia polemica vede, per cosi dire, la realtá con un solo oc- 
chio, la coglie nel particolare, e quindi in un modo che non ri- 
sponde a veritá, l'ironia amorosa la vede nella sua totalitá. Tutta- 
via solo nello slancio esistenziale c'é lP'unitá tra la vera visione del 
reale e l'amore che tutto lo penetra, mentre per il dissolversi della 
quotidianitá c'é bisogno d'ironia che, pur amando senza ¡lludersi, 
non sperimenta lo slancio verso l'unitá. 

Come atteggiamento dell'animo, nato dalla totalitá dell'esistenza, 
Vironia é umorismo. Questo atteggiamento assicura l'assoluto nel- 
Pinaccessibile. L'idealismo, privo com'? di realtá, non ha bisogno 
d'alcun umorismo per volatilizzare la sua inutile costruzione. ll 
moralista e il razionalista possono edificare, senza umorismo, il loro 
esserci in poderose costruzioni che, prive come sono d'esistenza, non 
possono che crollare in quanto, sia l'uno sia l'altro, non spezzano, 
nelle situazioni-limite, l'insinceritá della loro serietá priva di libertá. 

Pur presentandosi come uno scherzo, Vironia € seria, e, d'altra 
parte, non ammette serietá che non possa essere sottoposta allo 
scherzo. Non dimentica il pericolo di poter giungere, scherzando, 
a negazioni gratuite, e possiede quella sicurezza che comsente di 
evitare di consacrare impropriamente delle oggettivitá. 


2. Gioco. ll gioco é come un ingenuo piacere della vitalitá 
senza alcun carico della realtá. Essendo libero dalla costrizione della 
realtá, il gioco € il cammino che conduce in un ambito non-obbli- 
gante. Ad accompagnare il piacere del gioco c'e tanto il riso quanto 
Pironia. 
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Come momento della coscienza assoluta, c'é nel gioco una chia- 
rificazione. Su un fondo di serietá si proietta uno spazio di possi- 
bilitá da cui il gioco riceve il proprio contenuto. 11 gioco non € 
quindi un passatempo. 

Come annunciato dall'immaginazione, il filosofare € un gioco. 
Nel filosofare, esser consapevoli del gioco significa esprimere quella 
sicurezza capace di impedire ogni fissazione oggettiva in veritá rite- 
nute indiscutibili. Non c'? enunciato che nella sua determinazione 
oggettiva sia cosi importante da non potersi toccare. Ogni pensiero 
filosofico si puó sempre relativizzare. Nella solennitá del possesso 
di una veritá oggettivamente enunciata si dimentica il gioco e ci si 
rende ridicoli agli occhi dell'ironia. lo non sono legato a delle for- 
mulazioni oggettive, ma alla responsabilitá di averle fatte. Da parte 
mia non le evito, ma, invece di sottomettermi, le domino. La falsa 
serietá, che nelle oggettivitáa filosoiche dimentica il momento del 
gioco, si sottrae ad ogni possibilitá di verifica. Non é libera, perché 
non puó né ascoltare, né comprendere. Solo nel gioco € possibile 
la piñ vera serietá. Mantenere la tensione nel filosofare é il linguag- 
gio della piú radicale serietá, ma, come linguaggio, non coincide 
ancora con questa serietá. Tra la gratuita del pensare arbitrario e 
la solidificazione in oggettivitá definitive, c'é il vero filosofare come 
libertá di questo gioco responsabile. La veritá si trova lá dove la 
serietá della realtá storica si manifesta nel pensiero filosofico attra- 
verso la coscienza del gioco. Se nel filosofare attendo un richiamo 
al fondamento e all'origine, la mia attesa va delusa se mi vengono 
enunciate presunte esattezze oggettive che io devo limitarmi ad ac- 
cettare. Vero é solo il filosofare come gioco, in cui io imparo a 
scorgere possibilitá. 


3- Ritegno. a) Ritegno psicologico e ritegno esistenziale. Dove 
qualche carenza attira su di me l'attenzione, dove sono chiamato 
in causa, li mi vergogno e provo un senso di ritegno. Ho ritegno 
ad esser mudo se lo sono da solo e la cosa salta all'occhio, men- 
tre se sono nudo tra molti non avverto alcun senso di ritegno, per- 
ché non si prova vergogna per ció che fanno tutti. 

Chi rientra in un caso generale perde ogni ritegno perché non 
si sente e non si pensa piú come un io, chi si lega a se stesso come 
esistenza possibile avverte in sé una radice insopprimibile di rite- 
gno. Questo ritegno esistenziale € del tutto differente dal ritegno 
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psicologico. Entrambi nascono dalla coscienza della propria iden- 
titá, ma mentre quello psicologico nasce dal timore che gli altri non 
avvertano esattamente il valore del proprio esserci, quello esisten- 
ziale nasce dalla preoccupazione di essere fraintesi o comunque non 
esattamente intesi dall'altra esistenza. Nella sua finitezza, il rite- 
gno psicologico é motivato, e lo si pud intendere partendo dalla con- 
fusione in cui puó venirsi a trovare l'individuo empirico; quello 
esistenziale, che per la sua incondizionatezza non lo si puó com- 
prendere in generale, é una funzione di quel senso di sicurezza che 
nasce dall'autenticitá del se-stesso. Chi, ad esempio, arrossisce quando 
vede un possibile disprezzo da parte dell'altro, o quando teme d'es- 
ser scoperto, o di poter essere ritenuto, per un equivoco, responsa- 
bile di qualcosa, non deve assolutamente esser confuso con chi ar- 
rossisce per ragioni radicate nel segreto del proprio se-stesso e che 
teme possano essere osservate, scandagliate ed enunciate. 11 primo 
arrossisce per l'intima debolezza della propria autocoscienza, il se- 
condo, che possiede invece una forza interiore, teme che il proprio 
se-stesso possa venire inadeguatamente assunto nel mondo delle og- 
gettivitá dove vale solo la vuota generalitá. Questo ritegno, che na- 
sce da un senso di rifiuto, protegge il se-stesso da quel possibile 
fraintendimento che consiste nelllequivoco in cui verrebbe impro- 
priamente a trovarsi se il falso concetto che gli altri hanno di lui 
fosse scambiato con sue assurde pretese nell'ambito di ció che vale 
in generale. 

In analogia alla consapevolezza della propria insufficienza che 
si rivela nel ritegno psicologico, Vesistenza prova ritegno per la 
debolezza che sempre accompagna la sua oggettivita. Si falsifica 
Pesistenza quando la si confonde con la sua oggettivazione, che € 
invece solo la sua problematica manifestazione nell'ambito della 
mera oggettivitá. Considerando l'esistenza come una meta da rag- 
giungere, essa non puó pretendere che ció sia inteso come un'affer- 
mazione del suo essere-esistenza, né puó aver la pretesa d'esser ri- 
conosciuta come esistenza o come volontá d'esistenza. Dovunque 
esprima o solo presenti la possibilitá di una simile interpretazione, 
prova ritegno per la sua debolezza. Non puó oggettivarsi se non 
indirettamente. Per questo il silenzio dell'esistenza con se stessa e 
con gli altri e l'espressione pid intima della sua manifestazione ope- 
rante che, col proprio ritegno, si difende da questa importuna rot- 
tura. 
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Il ritegno esistenziale ¿ giá presente quando, nella sfera della 
coesistenza oggettiva, l'individuo, come esistenza in generale, si di- 
rige verso di sé. La dove entro in contatto senza che si realizzi lo 
stesso livello di comunicazione tra esistenza ed esistenza, in una 
reciproca assenza di riserve mentali, non posso evitare di provare 
un certo ritegno. 

ll ritegno esistenziale, determinando una distanza in cui ancora 
non si realizza alcuna origine, custodisce la possibilitá dell'esistenza 
di fronte all'eventualitá di un totale dissolvimento. 

b) Il ritegno come sicurezza contro il pericolo specifico del filo- 
sofare. Nel ritegno esistenziale si custodisce un segreto che, anche 
volendo, non si potrebbe esprimere; ogni tentativo in quel senso 
determinerebbe solo confusione. Per questo il dire, presente nella 
chiarificazione dell'esistenza come filosofia, € un tentativo che cerca 
di trovare, nella sfera dell'universale, la via della propria chiarifica- 
zione; ma questo tentativo, che non si attua in ció che si puó dire, 
resta solo una via. 

Nasce cosi un pericolo specifico dallo stesso filosofare che, come 
prodotto dal pensiero, o segue l'esistere come suo chiarimento, o lo 
precede appellandosi alle sue possibilitá. Il filosofare non riposa su 
se stesso, e puó essere confuso con la realtá dell'esistere in cui ha il 
proprio senso e la propria conferma. Il pericolo, a questo punto, é 
di identificare Vesistenza con le formulazioni del filosofare. Se la 
filosofia deve soddisfare per se stessa, invece di essere una funzione 
dell'esistenza in cui e per cui pensa, allora la si priva del suo con- 
tenuto autentico. Invece d'esser chiarezza, diventa un oggetto d'e- 
saltazione visionaria, che col suo falso splendore inganna l'esistenza 
reale. Se ci si tiene attaccati al pensiero dell'origine si finisce pro- 
prio col perdere lorigine, perché questa si chiarisce in ció che da 
essa procede. Per questo le vie della chiarificazione dell'esistenza 
non conducono ad una conoscenza in cui ci si possa trattenere, ma 
sono vie che conducono a un punto che esige un'inversione che 
consenta di tornare all'esserci in un modo piú sicuro e piú chiaro. 

Contro il pericolo d'esser fraintesi o di fraintender se stessi, re- 
stando cosi nella mon-veritá, agisce nel filosofare un ritegno che 
deve avere il coraggio di spezzare di volta in volta il filosofare stesso 
per costringerlo a ritornare alle forme piú decise dell'oggettivitá per 
assumerle esclusivamente come direzione del possibile. Questo rite- 
gno, presente nella serie dei metodi d'espressione, va dall'ambito 
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logico a quello psicologico. Si affianca alla debolezza del pensato 
che, da solo, finirebbe per esser fraínteso. Nelle espressioni logiche, 
impiegate per la chiarificazione dell'esistenza, é motivo di ritegno 
la fatalitá intellettuale che si sviluppa in circoli, paradossi e mere 
negazioni. Nella comprensione degli sviluppi psicologici V'oppres- 
siva aderenza alla realtá empirica, a cui solitamente non si pensa, 
suscita un senso di ritegno. Nei pensieri e nelle immagini meta- 
fisiche il ritegno e determinato dalla possibilitá di tradurre questi 
pensieri e queste immagini in tangibili contenuti di fede dogma- 
tica, o di degradarli a semplici metafore riducendone cosi la loro 
profonditá. Per estinguere il ritegno sarebbe necessaria, in chi parla, 
una sicurezza tale della propria comprensione da rendere impossi- 
bile quei fraintendimenti che determinano l'adesione alla negativitá 
logica, alla concretezza psicologica e all'oggetto metafisico. Ma per 
questo € necessario che il pensiero e l'espressione raggiungano quella 
purezza che ha la propria misura nella coscienza filosofica. Chi filo- 
sofa, invece, devia quasi sempre, e si rende colpevole di forme espres- 
sive improprie, di locuzioni dirette e superflue e di schematismi 
razionali. Se invece si lascia guidare dal proprio ritegno, allora, 
nel tendere allo scopo, cerca di giungere il piú lontano possibile, 
senza temere di procedere a domande e a formulazioni che vanno 
al di lá di ogni limite, ma sempre nel mantenimento della propria 
direzione personale. Tutto ció e possibile se il pensiero e l'espres- 
sione si trattengono in uno stato di sospensione, se non li si fa ade- 
rire, mé li si induce ad aderire a qualcosa, ma li si impiega come 
strumenti di chiarificazione e di sollecitazione. Come nelle indagini 
scientifiche la coscienza logica regola l'impeto che scaturisce dal 
contenuto delle idee, allo stesso modo, nella chiarificazione dell'esi- 
stenza, il ritegno regola le immagini e i pensieri che, nati dalla pas- 
sione della coscienza esistenziale, giungono alla loro formulazione. 

c) Ritegno che assicura e ritegno che distrugge. 11 ritegno pid 
profondo é come il silenzio infinito che nasce dall'esistenza che, pur 
essendo certa di sé, non puó conoscersi. Non pub riferirsi a se stessa, 
perché vuol essere sicura di non perdersi nel turbinio confuso di 
false comprensioni. Deve esser tutto evidente, naturale e discreto; 
nel mondo s'ha da realizzare solo dei compiti, senza tener conto 
delle esigenze dell'esistenza silenziosa, non perché l'esistenza non 
ci sia, ma perché, mei momenti opportuni, conservi pura la realtá 
che si dissolve e si renda veramente visibile all'esistenza del pros- 
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simo. Quando nel mondo si sforza incessantemente di penetrare ció 
che puó, onde pervenire al proprio contenuto, lo fa senza avanzare 
esigenze, perché queste tradurrebbero in scopo ció che, se fosse vo- 
luto direttamente come scopo, andrebbe perduto. 

Il ritegno che protegge puó allora domandare: perché in gene- 
rale occorre parlare quando non lo si puó fare a proposito? Per- 
ché semplicemente non tacere? Perché vincere il ritegno e parlare 
chiaramente? In effetti i pensieri e le parole non sarebbero neces- 
sari se si fosse sempre vissuto con stcurezza e attendibilitá e non 
ci si fosse limitati a vivere, a operare e ad agire dall'origine solo 
in alcuni momenti ormai dimenticati. Ma siccome non solo la scor- 
retta comprensione delle parole, ma l'esserci stesso trae in inganno, 
Pesistenza possibile ha bisogno di pensieri memorativi. 

La resistenza opposta dal ritegno ai pensieri diventa allora equi- 
voca. 11 ritegno autentico agisce come forma di sicurezza quando, 
in una posizione sbagliata, si deve parlare in un senso falso e inop- 
portuno, quando il parlare non é autentico, e quando lo si tratta 
come una coscienza; in questi casi il ritegno protegge dal pericolo 
di un filosofare deviante. 

Nel caso contrario, la resistenza opposta al ritegno puó assicurarsi 
contro origine e contro lesigenza della libertá, di cui non ci si vuol 
ricordare come di una propria possibilitá; questa negazione potrebbe 
realizzarsi piú facilmente se giungesse anche al rifiuto della parola; 
quando non se ne parla piú, anche la possibilitá pudó dissolversi. 
Questa falsa resistenza opposta dall'esserci all'esistenza porta con 
sé il pericolo di non-filosofare. 

Se questa resistenza é ritegno autentico, allora e silenzio e in- 
duce al silenzio; é una mancanza di reazione che peró conserva la 
possibilitá di reagire. É un tranquillo reprimere un discorso inau- 
tentico che vorrebbe esprimersi. 

Se invece questa resistenza si oppone alla possibilitá di realiz- 
zarsi, allora diventa sospetta per la sua violenza e il suo carattere 
fortemente polemico. Questa resistenza, espressa proprio dall'accen- 
tuazione del ritegno, si spiega solo con la perdita di ogni ritegno. 


4. Serenitá. C'e serenitá nella quiete che non soffre alterazioni 
nervose, nell'imperturbabilita infantile di un animo ingenuo che 
ancora non sospetta nulla, nelle situazioni felici di una vita. Come 
momento della coscienza assoluta, la serenitá si trova nelle situa- 
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zioni-limite. Li é la quiete della certezza dell'essere come sottofondo 
conquistato e come possibilitá futura. Non é la pienezza come su- 
prema altezza raggiunta nell'esserci, ma la quiete della certezza, 
senza la presenza di una decisione. Questo senso di sicurezza e un 
possibile atteggiarmento della vita quotidiana, non un suo criterio, 
ma una specie di garanzia. Se si spezza non € per l'impatto col 
finito, peraltro tranquillamente sopportato, ma per la passione del- 
Vesistenza nelle sue decisioni. La quiete silenziosa cessa con le ma- 
nifestazioni dell'essere nelle situazioni-limite che, alla fine, tornano 
a trovare la loro quiete nella serenitá. 

La serenitá non é lindifferenza affettiva della disciplina stoica, 
di quella comoda astensione che evita le situazioni, ma € la sicu- 
rezza nella distanza dalle supreme altezze; la posso avvertire quando 
Pessere non risplende ed io vengo meno. In sé peró e insufficiente, 
e quindi é disposta ad uscire da sé nel movimento e nella pienezza. 


CapiroLOo Nono 


AZIONI INCONDIZIONATE 


1. Azioni condizionate e incondizionate. Tutto, dal moto 
degli astri ai mutamenti che avvengono sulla superficie della terra, 
é un semplice accadere. Le piante e gli animali, nel chiuso del loro 
esserci, tendono inconsciamente a dei fini. Solo l'uomo agisce. Nel- 
Pagire sa cosa vuole. Agire significa sapersi determinare. 

L'azione istintiva, che non é accompagnata da una vera e pro- 
pria riflessione, nasce dalla sicurezza dell'istinto, e dall'ingenua apro- 
blematicitá della volontá che tende ad afferrare qualcosa. Da questa 
azione istintiva nasce Vazione finalizzata mon solo quando l'istinto 
prende coscienza dei suoi fini, ma quando, tra l'istinto e la sua sod- 
disfazione, intervengono dispositivi di calcolo che compongono una 
serie di relazioni tra mezzi e fini. Quando poi non ci si limita a im- 
pedire e a differire la soddisfazione dell'istinto, ma addirittura si 
giunge a dimenticarla, allora le finalitá divengono indefinite. Le si 
problematizza e se ne chiede il perché. Cosi si relativizzano e si tor- 
nano a problematizzare, finché non c'é piú la possibilitá di trovare 
col calcolo e con la riflessione un fine ultimo; questo fine deve essere 
dato. Se invece la finalitá persiste, alimentata dall'istintivitá, e si 
mantiene ingenuamente nella sua aproblematica soddisfazione, al- 
lora quell'imsieme di impulso e di riflessione € V'azione vitale che 
nasce dagli interessi e dai fini che sollecitano e realizzano il nostro es- 
serci cosciente. 

Sia Pazione immediata degli istinti, sia l'azione finalizzata e in- 
telligente che si risolve in se stessa, sia l'azione vitale compiuta dal- 
Pistinto nella riflessione sono tutte azioni dell'esserci che, nella loro 
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essenza, sono condizionate. L'impulso ad estendere il proprio esserci, 
per il piacere sensibile, per il proprio prestigio e la propria influenza, 
per tutto ció che i filosofi dell'antichitá hanno chiamato piacere, ric- 
chezza e potere condiziona l'azione protesa al raggiungimento della 
propria soddisfazione. Il desiderio anticipa la realizzazione, l'ango- 
scia anticipa il naufragio, entrambi paralizzano. Solo la speranza e 
la preoccupazione spronano l'attivitá. 

Ma questa azione puó trovare solo per un momento un'apparente 
quiete. La saturazione e la fatica, la noia e il desiderio di qualcosa 
di nuovo spingono a proseguire senza la possibilitá di raggiungere 
una meta definitiva. Questo insensato andare avanti senza uno scopo 
finale €, per l'uomo, un'illusione in cui il suo impulso vitale pro- 
spetta ingannevolmente ció che non sará mai possibile trovare; é 
il tormento che rende affannosa la vita, un tormento cieco che si 
rinnova sempre, finché la vita si estingue. 

Eppure, nell'azione dell'uomo puó esser presente anche qual- 
cos'altro che dall'indefinitezza termporale consenta di tornare a un 
se-stesso che, nell'azione, si accerta di sé. Questo qualcos'altro, che 
e positivamente presente come coscienza dell'essere anche nel nau- 
fragio, e negativamente come paura di perdersi anche nell'esserci 
piú ricco, lo chiamiamo azione incondizionmata. Se l'azione € con- 
dizionata dal piacere di soddisfare gli impulsi, dalle finalitá e da- 
gli interessi dell'esserci, un'azione incondizionata non puó esser 
reale se non si incarna empiricamente nella volontá di vivere; essa 
si realizza anche nelle azioni condizionate dove, peró, la sua pre- 
senza é nello stesso tempo un superamento. 

L'azione istintiva esprime la nostra natura animale compresa 
nella coscienza umana; nell'immediatezza del suo esserci € senza 
trascendenza. L'azione incondizionata, invece, e lPespressione del- 
Pesistenza cosciente di sé che, nella manifestazione dell'esserci, fa 
cio che per essa € eternamente essenziale in relazione alla propria 
trascendenza. L'azione finalizzata € condizionata da scopi che si 
possono indicare, e in sé € solo un mezzo. L'azione incondizio- 
nata, invece, e voluta in se stessa e, come tale, anche se nel 
mondo persegue delle finalitá, non ha in queste finalitá un fon- 
damento suficiente. Mentre l'azione finalizzata vorrebbe conoscere 
la meta finale che, peró, non puó mai trovare, l'azione incondizio- 
nata non ha bisogno di un fine ultimo perché lo é in se stessa in 
quanto espressione di un essere. L'azione vitale, come insieme di 


AZIONI INCONDIZIONATE 775 


istinto e di finalitá calcolate, nonostante la sua particolare chiarezza, 
é cieca nella volontá egoista del suo esserci. L'azione incondizio- 
nata, invece, illumina Pimpulso e la riflessione con una certezza 
dell'essere che non nasce dall'impulso e dalla sua soddisfazione, né 
da una finalitá calcolata, ma da qualcosa che permane anche quando 
queste due fonti naufragano, perché la sua origine € nell'esistenza 
che ha relativizzato quell'ostinata volontá. 


2. Esserci e incondizionatezza. L'azione € legata a situa- 
zioni nel mondo. L'azione incondizionata si realizza anche nella 
situazione-limite. Nella situazione-limite non si puó cogliere ogget- 
tivamente l'incondizionatezza dell'esistenza. L'indagine psicologica 
non e in grado di differenziarla dalla vitalitá spensierata che non 
chiede ció che propriamente vuole. 

Non si puó dare una definizione soddisfacente delle azioni in- 
condizionate. Esse sono solo un segno di richiamo che puó esser 
compreso solo se riferito al proprio essere. 

Il pensiero le coglie come possibilitá in contrasto con le azioni 
che assolutizzano il proprio esserci, e che, simili ad un errare senza 
patria nel mondo, sembra che, al di lá del particolare, non abbiamo 
né scopo, né senso. Le azioni incondizionate, infatti, non sono pid 
semplici eventi naturali, né scaturiscono dell'inconscio riferimento 
finalistico dell'esserci biologico. 

Il segno che le distingue coglie, nell'identificazione con l'azione 
nata dalla storicitá dell'esistenza, la reciproca penetrazione di es- 
serci e incondizionatezza; sebbene sia legata all'esserci, l'incondi- 
zionatezza se ne differenzia per poi tornare ad appropriarsi del- 
Pesserci nella sua storicitá, in modo da comporre con esso un'unitá 
compiuta. Per questo l'azione incondizionata € interamente dedita 
alla realizzazione dell'esserci o alla sua piú radicale negazione. Nel 
processo di realizzazione impiega tutte le sue forze nell'incessante 
movimento di pianificazione e di calcolo e affonda le sue radici 
nella concretezza delle sue situazioni temporali. 

L”azione cessa d'essere incondizionata quando lPuomo si perde 
nel mondo. Poiché per la riflessione gli scopi nel mondo appar- 
tengono a una serie indefinita di finalitá che non prevedono un 
fine ultimo, porre nel mondo un fine ultimo significa perdere l'in- 
condizionatezza. Assolutizzando qualcosa nel mondo cado nel nulla 
per l'inconcludenza delle finalitá, per la fine e il sicuro tramonto 
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di ogni esserci, e per la perdita definitiva della propria vita. Se 
tutto ció che c'é € solo esserci, allora il numero indefinito delle 
realizzazioni che naufragano non ha fine. Una cosa vale l'altra, per- 
ché entrambe passano e diventano nulla; P'unica apparente incon- 
dizionatezza che rimane nel mondo e quella di aggrapparsi a qual- 
siasi costo della vita. 

Nel mondo, lVazione incondizionata € dunmque possibile solo 
quando, dopo aver abbandonato il mondo, vi faccio ritorno. L'a- 
zione nel mondo viene cosi ad assumere, insieme a tutto l'esserci, 
quel carattere simbolico che, lungi dal rendere il mondo irreale, lo 
attraversa con la propria luce nella sua profonditá. E allora possi- 
bile relativizzare la realtá pura e semplice, per poi coglierla di volta 
in volta con una istanza incondizionata; in questo modo la rela- 
tivizzazione, lungi dal rendere questa realtá indifferente, la con- 
ferma nella sua importanza. La tensione, che mi spinge ad agire 
nell'esserci come se la sua realtá fosse assoluta, pur sapendo che, 
come realtá pura e semplice, tutto l'esserci é nulla, € la veritá del- 
Pazione incondizionata nel mondo. 

Se da un lato non si puó comprendere Vincondizionatezza par- 
tendo da finalitd mondane, dall'altro si vorrebbe comunque inten- 
dere, in questa forma di comprensione, la sua dipendenza da fini. 
Si fornisce allora un'interpretazione metafisica dell'incondiziona- 
tezza attraverso una fimalitá trascendente che consente di affermare 
la possibilita di conquistare, con l'azione incondizionata, un tesoro 
in un regno ultramondano, per cui l'azione é un mezzo per gua- 
dagnare la vita nell'al di lá, oppure si assegna all'incondizionatezza 
la finalitá della venerazione di Dio nel mondo. Queste formula- 
zioni metafisiche, oggettivando e rappresentando in termini sensi- 
bili la trascendenza, esprimono il tentativo disperato dell'intelletto 
di porsi in relazione con essa che, nell'incondizionatezza, puó es- 
sere colta, ma non conosciuta. 

Solo questo tipo d'incondizionatezza consente di comprendere 
il rischio della vita in cui, pur assegnando ad ogni finalitá mon- 
dana la sua importanza assoluta, e pur non contraddicendosi con 
Papparente assolutizzazione di un esserci del mondo, la volontá 
non puó evitare di sacrificare realmente la sua vita per ció che nel 
mondo passa irrimediabilmente senza lasciare traccia di sé. Le due 
cose sono ad un tempo possibili, perché l'esserci si converte in realtá 
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ci fosse altro che l'esserci, non avrebbe senso morire per qualcosa, 
perché la vita non solo non sarebbe la condizione preliminare di 
ogni esserci, ma addirittura nulla ci sarebbe al di sopra dell'esserci. 
Infine, solo questa incondizionatezza consente di rinunciare ra- 
dicalmente alle diverse possibilitá della vita nel mondo. L'assolutiz- 
zazione dell'esserci cerca infatti di afferrare tutte le possibilitá, di 
non trascurare nulla, di cercare la diversitá per se stessa. L'incon- 
dizionatezza, invece, tende a quell'essere che € l'Uno. 


3. L?azione incondizionata come rottura dell'esserci. 
Non c'é azione che abbia fondamento senza incondizionatezza. Solo 
attraverso la possibilita d'essere incondizionata, l'azione problema- 
tizza il carattere assoluto degli eventi che sono sottoposti alle leggi 
di natura, e nella cui conoscenza, solamente, la coscienza in gene- 
rale trova una giustificazione suficiente del proprio senso imma- 
nente; a dire il vero, l'azione incondizionata non spezza, nel mo- 
mento di realizzarsi, la rigorositá delle leggi naturali che reggono 
Pevento empirico, perché questo e impossibile, peró non solo ne 
evidenzia lPopacitá, ma nella rottura determinata dall'atto, rivela 
che non era legge ció che sembrava non esser altro che legge, e 
cosi mostra, attraverso la realtá, che cosa € possibile. L'incondizio- 
natezza non possiede un rapporto tranquillo con l'esserci, ma, de- 
terminando in esso una rottura, € il movimento della sua realiz- 
zazione. - 

L'uomo, Punico essere che agisce, e di fatto in aperta rottura 
col proprio esserci. Mentre le finalitá inconscie d'ordine biologico 
sono assorbite nella totalitá di una vita aproblematica e autosuffi- 
ciente, tutte le finalitá empiriche dell'uomo prescindono dalla tota- 
litá in cui erano nascoste. L'uomo non é mai assorbito, insieme alle 
sue azioni, in una totalitá che non possiede alcuna realtá empirica 
se non a frammenti; Puomo non diventa una totalita; la sua con- 
dizione € quella di cercare senza fine. Pud trasformarsi per effetto 
di alcune sue particolari capacitá, puó educare il suo corpo a spe- 
cialitá sportive, applicandosi intensamente ad una possibilitá spiri- 
tuale e consona alla sua vita, puó isolarla e identificarsi con essa, 
ma non puó diventare una totalitá. Puó coltivare il corpo e l'anima 
in una misurata armonia, e allora, perdendo l'animalitá naturale, 
puó realizzare una seconda natura che s'é creato appositarente per 
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sé e che attua come una delle sue possibilitá in cui peró non riesce, 
ancora una volta, ad essere una totalita. 

La rottura dellluomo col suo esserci non consente all'uomo né 
di accettare passivamente il proprio esserci, mé di sottrarvisi. Se agl- 
sce solo per impulsi e fini, l'uomo si degrada come possibile se- 
stesso e soffre nella coscienza di non-essere; se si lancia verso l'in- 
condizionato resta ancora legato alla realtá del suo esserci visibile, 
in cui, solamente, anche l'incondizionato puó realizzarsi. 

Confrontato con Vesserci compatto dell'animale, l'uomo, in certi 
momenti, puó sembrare carente. Se nell'animale il corpo e l'anima 
naturale formano un'unitá biologica tranquilla e priva di tensioni, 
ció non accade nellluomo. Nel corso delle generazioni l'animale 
puó ripetere la stessa vita, l'uomo no. L'animale possiede uno spa- 
zio vitale, predeterminato che realizza adeguatamente o meno a 
secondo della durata della sua vita, l'uomo, invece, possiede incal- 
colabili possibilita. Ció che con le sue capacitá puó realizzare non 
é racchiuso nella legge naturale della sua vita. Pur essendo la realtá 
umana oggetto di psicologia, di sociologia e di storia, l'uomo non 
si esaurisce in queste sue oggettivazioni. Nell'ambito di queste co- 
noscenze oggettivanti si puó psicologicamente dire, rinunciando alla 
conoscenza, che solo chi pretende l'impossibile puó raggiungere il 
possibile. Ma per P'uomo, come tale, l'impossibile non é possibile. 
L'uomo entra nello scenario del suo esserci con violente repres- 
sioni che s'é creato da sé, non automaticamente, ma nell'evoluzione 
storica. Rompe con la natura o per unirsi ad essa con la propria 
volontá, o per cadere brutalmente in essa, non per una forma di ri- 
torno alla natura, ma per un capovolgimento dell'uomo che non 
puó cessare d'essere uomo. 

Le forme urnane che contraddicono una norma non riducono 
Puomo ad animale, e questo vale sia per il criminale che per pro- 
pria decisione € divenuto ció che €, sia per il malato di mente do- 
minato totalmente da una potenza a lui estranea. Invece d'essere 
definitiva e univoca, la norma € in sé problematica. 11 mutamento 
che si verifica non € mai in ogni senso irrilevante. 

Il criminale non ha nulla della chiusura dell'esserci propria di 
un animale feroce, anche se lontanamente lo richiama. Per sotto- 
messo che sia all'ordine pubblico, il criminale costituisce ad un 
tempo una domanda posta all'ordine dell'esserci umano e una pos- 
sibilitá propriamente umana. 
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U malato di mente non € un'animale, ma una disarmonia di 
possibilitá. La sua incomprensibilitá non € solo P'incomprensibilitá 
dell'evento naturale, ma é simile all'incomprensibiliti che caratte- 
rizza la possibilitá di un altro. Mentre l'animale impazzito si li- 
mita a comportarsi in un modo che disattende le attese e alla fine 
perisce, il malato di mente puó anche creare un mondo suo pro- 
prio che si pone come un enorme interrogativo davanti all'esserci 
dell'uomo sano. 

La perdita della chiusura dell'esserci animale, il crimine, Pinfer- 
mitá mentale, l'insolubilitá della realizzazione essenziale di una 
potente formazione univoca, non sono come tali manifestazioni 
d'incondizionatezza. Esse caratterizzano piuttosto l'esserci dell'uomo 
nella sua fragilitá, che € poi ció che ne rende possibile l'incondizio- 
natezza, perché lo sviluppo dell'esserci non € regolato da una ne- 
cessitá sicura e univoca che la esige; infatti, l'unica cosa che puó 
derivare della perdita della chiusura e dell'opacitá ad opera dell'in- 
condizionatezza, € la rottura delPessere mella problematicitá del- 
l'esserci. 

Confrontato con gli ordini della natura, della vita, dell'anima, 
della societá e dello Stato, l'incondizionato, per effetto della sua 
legge superiore, puó esser considerato smisurato, assurdo e rovinoso, 
per creare, dalla sua origine, una nuova realizzazione. Ma non c'é 
rischio della vita, non c'é fedeltá ininterrotta che sia oggettivamente 
segnalabile, non c'é suicidio che possa dimostrare l'incondiziona- 
tezza con riferimento a dei fatti esteriori. 

Nella rottura con l'esserci, l'uomo, nella sua manifestazione, non 
€ piú una realtá naturale; solo la nostalgia lo incanta con questa 
forma ponendogli davanti agli occhi delle immagini ingannevoli. 
Nella sua coscienza l'uomo é scisso in se stesso, perché ha perso 
la sicurezza della natura. Se il criterio della natura fosse il piú alto, 
Puomo non potrebbe evitare d'esser considerato la malattia dell'es- 
serci. A differenziarlo dalla forza opaca di tutto l'esserci naturale 
e quella sua ferita originaria che é poi origine della sua piú alta 
possibilitá. 11 fatto che possa essere incondizionato presuppone che 
si sia liberato dal ciclo degli esseri semplicemente viventi. Per que- 
sto egli puó accorgersi di un essere e della possibilitá di un non- 
essere, che non si presentano nella vita come tali. Il suo esserci lo 
incatena senz'altro, eppure solo a lui dá la possibilitá d'essere. Per 
esser certo di sé deve esigere da sé molto di pid di quanto possa 
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realizzare in base al suo esserci. Quando va oltre se stesso, egli € 
Vessere intermedio che si perde se non si realizza nell'incondi- 
zionato. 


4. Direzioni dell'azione incondizionata. La chiarificazione 
dell'azione incondizionata consente di scorgere la rottura che essa 
determina nell'esserci in tre dimensioni che non conducono in un 
punto fisso, ma si unificano, dando l'impressione di annullarsi reci- 
procamente. 

L'azione incondizionata, guidata da idee, tende a realizzare nel- 
loggettivitá delle sfere umane, non la perduta realtá dell'esserci, 
ma una totalitá spirituale che consenta l'unificazione con l'esserci 
trasformato. Dalla sostanza delle idee si realizza una positivitá della 
vita nel mondo della societá umana. Una di queste idee €, ad esem- 
pio, l'idea di giustizia. A differenza delle regole che presiedono Y'a- 
zione utilitaristico-finalistica e lP'ordine giuridico, l'idea puó non 
risultare sufficientemente trasparente dal punto di vista razionale, 
perché vive come una totalitá che di volta in volta trascende le 
oggettivazioni razionali, in cui peraltro agisce e in cui argomenta 
partendo dalle origini che dirigono la sua forma razionale e danno 
ad essa il suo peso. 

Come azione esistenziale, l'incondizionatezza e identica all'a- 
zione ideale, con la sola differenza che l'azione esistenziale, lá dove 
giunge, puó spezzare le idee. La giustizia, ad esempio, € messa in 
questione non dall'egoismo vitale, ma da una comprensione piú 
profonda di quella richiesta dall'anima che, davanti all'abisso, non 
vede piú nella legge del giorno l'unica norma possibile, 

Come azione trascendente, l'incondizionatezza si riferisce al suo 
altro che vorrebbe attirare nell'ambito del reale. Ogni azione con- 
troproducente, deleteria o indifferente per il mondo perché non la- 
scia traccia, puó significare l'annullamento dell'esistenza e dell'idea 
nella sua manifestazione. 

L'idea presiede nell'esserci la realizzazione nel mondo, l'anima 
esiste davanti alla sua trascendenza nel mondo e fuori dal mondo, 
la trascendenza trascina l'una e Paltra nell'abisso del suo essere, 
che non € conoscibile, né riscontrabile nell'esserci. 

Le tre dimensioni sono altrettante possibilitá presenti nell'azione 
incondizionata che, partecipando alle idee, é sostenuta da un'esi- 
stenza ed e riferita alla trascendenza. Ma questi tre caratteri non 
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consentono di comprendere l'incondizionatezza in formule univo- 
che. Essi sembrano comporre un'unitá quando l'esistenza sostiene 
quell'idea che le consente di rivolgersi alla trascendenza realizzando 
un esserci mondano a partire da un essere originario. Ma, proprio 
a questo punto, sembra scindersi in se stessa e iniziare una lotta 
in cui, pur non realizzandosi nell'esserci del mondo e pur non 
rinunciando a se stessa, si stabilisce in una sfera dell'esserci umano 
tradotto in totalitá, e questo sia nell'esistenza stravagante di un 
singolo nel suo isolamento, sia nella negazione dell'esserci della tra- 
scendenza incorporea. 

L'azione incondizionata spezza l'esserci a cui, peró, non puó sot- 
trarsi in nessun momento. Realizzandosi nel mondo, l'azione incon- 
dizionata lo oltrepassa, ma noi saremmo perduti se questo oltrepas- 
samento dovesse significare una pura e semplice rinuncia al mondo. 

É impossibile giudicare con la conoscenza quanto puó esser co- 
nosciuto solo con la propria azione. La possibilitá di abbandonare 
il mondo e il grande interrogativo sempre presente in ogni realizza- 
7ione nel mondo. 


PARTE PRIMA 


LE AZIONI INCONDIZIONATE 
CHE OLTREPASSANO L'ESSERCI 


lo posso nascondermi le situazioni-limite delimitandole e oblian- 
dole. Posso sopportarle se, in loro presenza, faccio incondizionata- 
mente nel mondo ció che é possibile. Posso superarle abbandonando 
Pesserci con quel passo assoluto che e il suicidio o con una relazione 
immediata con la divinita. 

La religione consente di rimanere nel mondo invece di togliersi 
la vita, peró, se non la si impiega male per mascherare le situazioni- 
limite, la religione obbliga inevitabilmente ad abbandonare il mondo 
nel mondo, ossia all'ascesi, alla fuga dal mondo, alla realizzazione 
della vita fuori dal mondo, nella sofferenza dell'esserci o nell'azione 
senza il piacere dell'esserci. 


Il suicidio. 


Quando gli psichiatri parlano di «suicidio» si riferiscono, con 
questo nome, a quell'azione che appartiene alla sfera della pura 
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oggettivitáa che nasconde l'abisso. 1 letterati la chiamano « morte- 
libera » e cosi ne fanno l'ingenuo presupposto della piú alta possi- 
bilitá umana per ogni evenienza, ma, colorando in questo modo 
Pazione, finiscono col velarla di nuovo. Solo la parola « auto-assas- 
sinio» consente d'aver presente, oltre al carattere terrificante del 
problema, anche Poggettivitá del fatto. « Auto» esprime la libertá 
di sopprimere lesserci di questa libertá (mentre la parola « libero » 
dice troppo poco se con essa si pensa superata la relazione con se 
stessi); « assassinio » € lattivitá violenta diretta contro qualcosa di 
irrimediabilmente deciso nella relazione col proprio se-stesso (men- 
tre «morte» si riferisce a qualcosa di analogo ad un'estinzione 
passiva). 

L'uomo non vuol né vivere, né morire passivamente. Egli vive 
attraverso Pattivitáa e con Pattivita puó togliersi la vita. Il nostro 
esserci, cosi com'é, non ci consente un'estinzione passiva, anche se 
la desideriamo. Una pura passivitá c'é solo in una morte naturale 
per malattia o per violenza esterna. Questa é la nostra situazione. 

Il suicidio € l'unica azione che ci libera da tutte quelle succes- 
sive. Per l'esistenza, la morte non € una situazione-limite decisiva, 
ma un semplice evento che capita senza che lo si invochi. Solo 
Puomo, dopo che s'? reso conto della morte, si trova di fronte alla 
possibilitá del suicidio. Egli non solo pud rischiare consapevolmente 
la sua vita, ma puó anche decidere se vuol vivere o no. La morte 
rientra nella sfera della sua libertá. 


1. Il suicidio come fatto. Il suicidio, che in sé non € un'a- 
zione necessariamente incondizionata, non lo si puó conoscere come 
oggetto nella sua incondizionatezza in base alle ricerche statistiche 
o alle classificazioni psicologiche. Solo ai confini della conoscenza 
oggettiva e dell'indagine empirica, il suicidio si presenta come un 
problema filosofico. 

La sratistica ci informa della sua frequenza, ci dice che in Eu- 
ropa le razze germaniche registrano l'indice piú elevato di incli- 
nazione al suicidio, che in Germania le provincie del nord presen- 
tano piú casi di suicidio rispetto alle provincie del sud, che il sui- 
cidio diventa piú frequente con l'andare avanti negli anni, che la 
massima frequenza si registra tra i sessanta e ¡ settanta anni, e che 
dopo i settanta anni decresce, che il periodo stagionale della sua 
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maggior frequenza é tra maggio e giugno, che nei paesi protestanti 
¡ suicidi sono piú frequenti che nei paesi cattolici. 

Questi e altri rapporti di frequenza, le cui cifre precise si tro- 
vano nelle opere di statistica morale, non danno alcuna indicazione 
sul singolo, non rivelano alcuna legge a cui il singolo sia sottopo- 
sto. Sono rapporti quantitativamente regolari solo quando si tratta 
di un gran numero di casi, che, considerati nel loro insierne, danno 
qualche idea della fisionomia dei popoli, dell'etá e del sesso; pos- 
sono anche indicare i fattori che determinano o concorrono a de- 
terminare il suicidio, ma queste indicazioni non hanno alcuna im- 
portanza per il singolo caso. 

Solo quando indica le motivazioni che stanno alla base del sui- 
cidio, la statistica sembra approfondire maggiormente il problema 
dal punto di vista psicologico. Offre allora un quadro che presenta 
una certa regolaritá nelle percentuali dei suicidi motivati dalla stan- 
chezza di vivere, da sofferenze fisiche, da passioni, da vizi (tra cui 
il rmorfinismo e lPalcolismo), da afflizioni e dispiaceri, da penti- 
menti e timori di punizione, da collere e litigi. Ma in questa rego- 
laritá ció che emerge é la tipica maniera con cui i superstiti e gli 
organi di polizia giudicano i femomeni, senza addentrarsi nella 
realtá psicologica dei suicidi. Chi, almeno una volta, ha vissuto vi- 
cino a un suicida, se e dotato d'un certo senso d'umanitá e di una 
suficiente capacitá di penetrazione psicologica, troverá che non c'é 
mai un solo motivo in grado di spiegare l'evento che, quindi, resta 
sempre un mistero. Non per questo, ovviamente, si deve porre un 
limite allo sforzo teso alla comprensione di quanto empiricamente 
e possibile constatare e conoscere. 

La via pid semplice e piú comoda sembra essere quella che si 
attiene all'ipotesi della malatria mentale, per cui ogni suicida sa- 
rebbe un malato di mente. La questione dei motivi che determi- 
nano il suicidio viene risolta collocando l'azione suicida al di fuori 
del mondo sano. Ma non té cosi. 

Ci sono malattie mentali vere e proprie che incominciano in un 
momento determinato e hanno un loro corso regolare in ordine al 
peggioramento o alla guarigione. Alle persone sane e, in corso di 
guarigione, agli stessi pazienti che si intendono di malattie, esse 
appaiono come qualcosa di estraneo. Tali malattic mentali si pos- 
sono riconoscere in base a sintomi specifici e possono essere con- 
statate con sufficiente sicurezza dalle persone competenti che le os- 
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servano con un discreto spirito critico. In base a dati statistici si 
deve ammettere che di tutti ¡ suicidi che oggi si registrano in Ger- 
manía, solo un terzo e da attribuire a malati di mente. Con ció 
non vien meno, neppure per questo terzo, il problema di compren- 
dere i motivi che stanno alla base del suicidio. 1 suicidio non é 
la conseguenza della malattia mentale, cosi come la febbre lo é del- 
Pinfezione. Certo, linesplicabile fattore biologico della malattia € 
entrato nella vita, ma in alcuni malati, se non proprio in tutti, il 
suicidio nasce da connessioni psichiche cresciute sul terreno della 
malattia. Spesso a condurre al suicidio é semplicemente lPinsoppor- 
tabile stato d'angoscia presente nella malinconia; in questi casi il 
suicidio puó essere preparato con circospezione, mentre, nei pro- 
cessi l'idiozia, la spinta al suicidio € immediata, come del resto ri- 
sulta dai mezzi grossolani che vengono impiegati. Se qui, talvolta, 
la causalitá psicologica puó sembrar sufficiente, altre volte accade 
che il malato di mente possa reagire alla sua malattia con l'auten- 
ticitá del proprio se-stesso che si conferma nel suicidio. 

Nei due terzi di suicidi che non riguardano i malati di mente, 
ritroviamo un gran numero di uomini anormali. Ció non significa 
che il suicidio si possa spiegare immediatamente come un effetto 
dell'anormalitá, ma semplicemente che le anomalie nervose e psi- 
chiche sono cosi numerose che fra esse e le variazioni normali degli 
individui, non c'é una descriminante precisa. Esse, quindi, meno 
ancora delle malattie mentali, non devono impedire l'analisi delle 
motivazioni che si possono comprendere. 

Né la malattia mentale, né la psicopatia possono escludere che 
ci sia un senso. Esse sono solo speciali condizioni causali per l'esi- 
stenza nella realtá dell'esserci, allo stesso modo di come noi, in ogni 
istante, solo mediante condizioni normali, ma ugualmente incom- 
prensibili (come lo sono la vita corporea dell'organismo, l'aria e il 
cibo), abbiamo il nostro esserci. Le constatazioni psicologiche ci 
danno senz'altro una conoscenza empirica dei fattori causali che, 
in ultima analisi, agiscono per lo pid in maniera imprecisabile, ma 
nello studio di un caso concreto, essi non sono mai in grado di spie- 
gare Puomo nella sua esistenza. Accade piuttosto che lesistenza, 
manifestandosi in generale nell'esserci, rimane condizionata in que- 
sta manifestazione, ma non determinata solo da fattori reali. Ogni 
conoscenza empirica dell'uomo esige, al suo limite, che si interro- 
ghi Pesistenza in una comunicazione possibile o reale. 
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2. Il problema dell'incondizionato. Entriamo in un'altra 
sfera quando, senza piú preoccuparci della classificazione dei dati 
statistici, domandiamo quali sono i motivi che possono far com- 
prendere il suicidio. Ció che comprendiamo col pensiero é solo l'ab- 
bozzo di una possibilitá, non la realtá nella sua interezza, perché 
la nostra comprensione dipende sempre da qualcosa di incompren- 
sibile, e incomprensibili non sono solo le condizioni causal dell'es- 
serci psichico, ma anche l'incondizionatezza dell'esistenza che, pur 
esprimendosi in forma comprensibile, resta sempre un'origine li- 
bera, un mistero per ogni tentativo di comprensione. Come azione 
incondizionata, ogni singolo suicidio sfugge ad ogni soddisfacente 
comprensione regolata da leggi causali universalmente valide o da 
uno schema tipico che si lasci intendere, perché si tratta dell'asso- 
luta unicita dí un'esistenza che in esso si attua. 

L'azione suicida non la si puó quindi conoscere nella sua incon- 
dizionatezza, ma solo nelle condizioni e nei motivi che la determi- 
nano. Per quel tanto che puó essere un'azione libera dell'esistenza, 
nella situazione-limite essa é aperta all'esistenza possibile, al suo 
problema, al suo amore, al suo sgomento. Come tale, ¿ oggetto di 
una valutazione etico-religiosa sia che venga condannata, permessa, 
o addirittura incoraggiata. 

origine incondizionata del suicidio rimane un segreto inco- 
municabile del singolo. Quando i suicidi lasciano delle confessioni 
al riguardo, resta il problema se il suicida abbia veramente com- 
preso se stesso. Noi non possiamo mai sentire l'incondizionatezza 
della decisione. Possiamo solo tentare di ricostruire le possibilitá del 
suicidio non per comprendere, ma per chiarire, al di lá di ogni evi- 
denza, l'incondizionatezza nella sua origine. 

La ricostruzione sembra render possibile per un istante il sui- 
cidio ma poi finisce per arenarsi e perdersi ancora di piú nell'in- 
comprensibile. Nella sua situazione-limite, lesistenza dispera del 
senso e del contenuto del suo esserci e di ogni altro. Essa ricorda 
a se stessa che tutto € destinato a perire; che non conta nulla la 
gioia di vivere se tutto va in rovina; che la colpa € inevitabile; che, 
in definitiva, l'esserci é ovunque miseria e desolazione; che ogni ar- 
monia é illusoria; che non si conosce nulla d'essenziale; che dal 
mondo non nasce alcuna risposta in ordine a ció che dovrei sapere 
per poter vivere. Non sono stato io a voler questa vita e non vedo 
che cosa potrebbe farmela accettare. Mi meraviglio solo che ¡ piu, 
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in preda a illusioni, conducano una vita alla cieca, come fanno nel- 
Porto i polli che P'indomani vengono ammazzati. Per chi cosi parla, 
Punico senso che rimane in tutta coscienza e indipendentemente 
dalle circostanze del momento e dagli affetti, é quello di tradurre 
questa negazione della vita dal campo del pensiero a quello del- 
Pazione. Una determinata e definita situazione diventa occasione 
della decisione, pur senza esserne lorigine. Una libertá negativa 
come questa non puó certamente costruire nulla al mondo, ma, 
nel proprio annientamento, essa consuma l'ultimo residuo della sua 
sostanza. In sé € qualcosa di piú della nullitá dell'esserci. La sua 
sovranitá la salva anche nel «no» con cui rinnega la sua autoco- 
scienza esistenziale. 

Ma qui la ricostruzione si capovolge. Se la mancanza sostan- 
ziale di tutto era motivo di suicidio, l'atto di libertá, colto nella sua 
piú alta chiarezza, doveva portare, nelPattimo iniziale dell'esecu- 
zione suicida, alla consapevolezza della sostanzialitá del tutto. Pro- 
prio quando si toccava l'orlo dell'abisso, improvvisamente si riaf- 
fermava l'esserci come ambito di realizzazione dell'esperienza ini- 
ziata. Chi s'é deciso nel segreto dell'incondizionatezza, non puó tor- 
nare indietro, dovrebbe infatti dire: poiché mi sono deciso, qui mi 
fermo, perché la decisione e il senso della vita. Ma se avverto il 
limite di questa decisione come una possibilitá, e se non ho alcun 
dubbio circa la possibilitá di togliermi la vita, mi rendo conto della 
sua sostanzialitá. Poiché il mondo é per noi il luogo in cui puó 
attuarsi l'esistenza, la sostanza, quando ha ritrovato se stessa, non 
puo aver altro intendimento se non quello di dispiegarsi nel mondo. 
Giunta cosi al suo termine, la ricostruzione non consente al suici- 
dio di realizzarsi. Se ció nonostante si compie, é perché il nostro 
intelletto € venuto meno sulla via di questa ricostruzione. Se vi 
permango, allora per poter comprendere il suicidio nella sua fatti- 
citá, dovrei ammettere che a condurmici e loscuritá che s'é pro- 
dotta in un momento di confusione, per cui il suicidio non sarebbe 
piú un'azione incondizionata. Oppure dovrei abbandonare la via di 
questa ricostruzione, e dovrei ammettere, pur senza poterlo com- 
prendere, un positivo avvicinamento al nulla, da considerarsi, nella 
sua pienezza trascendente, come origine dell'incondizionatezza. Al 
destino di quella confusione mi lega la compassione e il dolore di 
aver forse indugiato a cercare una possibile liberazione. Ma di fronte 
a questa trascendente pienezza nel nulla, mi assale un brivido: é 
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essa vera? Questo é un problema che non dá pace nel mondo cosi 
come é ordinato. 

Nessuno puó citare un caso che possa dimostrare questa ricostru- 
zione. Sul piano empirico, infatti, e vero solo ció che appare all'e- 
sterno e che, in ogni caso, deve avere un fondamento fuori di sé. 
Poiché un'esistenza puó essere avvertita solo da un'esistenza possi- 
bile, anche quella costruzione della libertá come negativitá e que- 
sta possibilitá di una trascendente pienezza nel nulla son cose che 
possono essere scambiate con un sapere solo per un malinteso. Que- 
sto sapere diventerebbe pericoloso per le affettive confusioni che 
genererebbe, e una filosofia di questo genere, per motivi del tutto 
diversi, potrebbe fungere, per il suicida che non vede chiaro nelle 
cose, da facciata illusoria della propria coscienza davanti a se stesso. 

Come possibilita, la libertá della negazione assume nella costru- 
zione molti aspetti. Quando la sostanza del proprio se-stesso é po- 
vera e straordinarie sono le capacitá, l'uomo puó vivere, intendere, 
sperimentare la vita in termini cosi ricchi da sentirsi nell'ambiguitá 
del proprio se-stesso, tra tanta pienezza, come un nulla. Tutto si 
riduce per lui a un'insieme di gusci, gli uni sugli altri che ricoprono 
un nocciolo problematico. Se gli si chiede di sé, ha Pimpressione 
di dissolversi. Allora va alla ricerca di se stesso, o attraverso una 
serie interminabile di sempre nuove esperienze che lo affascinano 
per un momento, nell'assoluta incapacitá di fermarsi su qualcosa 
perché, non appena tenta di farlo, ogni cosa si dissolve, o attra- 
verso una serie di atti negativi in cui cerca di comquistare se stesso 
nella rinuncia, nell'ascesi, nell'osservanza formale di leggi che gli 
sono date o che egli stesso crea, senz'altra partecipazione che non 
sia per la coscienza del proprio se-stesso che si afferma nella nega- 
zione. L'atto supremo di questa negazione € il suicidio, in cui il 
soggetto pensa di poter rendersi definitivamente conto della propria 
sostanzialitá. In questo istante, il capovolgimento della situazione 
sembra vicino. Áncora una volta, l'esecuzione del suicidio dovrebbe 
avere la sua incondizionatezza da un'altra radice: poiché, nella pas- 
sione per la notte, la morte s'é tradotta da tempo in qualcosa di 
positivo, il ripiegamento verso la vita viene impedito dalla dedi- 
zione a una trascendenza incomunicabile. 

In ur'altra ricostruzione, il suicidio diventa possibile quando, 
nella vita di tutti i giorni, non si € in grado di sopportare il peso 
dei doveri ordinari con la solida consapevolezza di un riconosci- 
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mento interiore che non fa apparire quel peso troppo lieve e troppo 
grave, ma prepara e dá un certo ritmo alle cure quotidiane. A que- 
sto esserci si contrappone il pensiero, ancora oscuro, di una vita pid 
autentica, e qui nascono attriti che non portano ad alcun risultato. 
La propria autocoscienza, invece di crescere nella storicitá di un'a- 
zione continua, si affievolisce fino ad esserne annientata. L'uomo 
si sente superfluo, sente d'esser di peso agli altri e di soffrire senza 
senso. Se un entusiasmo lo appassiona e lo solleva ad una altezza 
da cui si sente stimolato a gettar via una vita, non tarda a ripre- 
sentarsi l'ora della desolazione che lo ripiomba nel vuoto di prima. 
Se c'é da rinunciare, egli vuol rinunciare nel giubilo e non nella 
miseria; O la vita é ricca e originale, o é meglio che non ci sia. 
Passati i giorni della preparazione nella felicitá e nella serenita, si 
distacca dall'esserci senza una parola, e solo alla fine parla della 
strana calma che gli e sopraggiunta, facendo credere che s'é trattato 
di una disgrazia. Un suicidio come questo si verificherebbe in uno 
stato di lucida ebbrezza, nella consapevolezza d'esser d'accordo con 
se stessi e con la propria trascendenza nel nulla, in un mondo dove 
e interrotta ogni comunicazione e dove non resta alcuna indica- 
zione e alcuna traccia per nessuno. Se é vero che la maggior parte 
dei suicidi avviene in primavera, nel tempo, cioé, in cui la natura 
incessantemente crea e distrugge, allora si puó pensare ad un ac- 
cordo nella distruzione di tutto ció che nasce da un'affermazione 
della vita. 

Per la nostra rappresentazione, il modo di ragionare del suicida, 
che peró non ha piú nulla d'incondizionato, pare esprimere un'ori- 
ginaria mancanza di fede, sia che nella coscienza assoluta non rie- 
sca ad accertare il proprio se-stesso, sia che nelle situazioni-limite 
consideri ogni esserci come nulla, sia che senta la pura negazione 
dell'esserci come sua unica libertá, sia che nella gioia della vita colga 
la morte come veritá della vita. Ció che in tal modo il suicida puó 
eventualmente pensare e poi realizzare in base a fatti che non si 
possono eludere, non puó essere confutato. Seguendo tali pensieri 
si fa del suicidio la fine piú logica della vita; soprattutto quel ritorno 
alla vita, nel momento in cui il suicida é pronto a togliersela, per 
la consapevolezza che li nasce della propria sostanzialitá, mon ha 
nulla di logico, ma € un pensiero che si limita a esprimere una pos- 
sibile maniera di credere. La domanda: perché il suicidio? si tra- 
duce nell'altra che chiede: perché continuare a vivere? 
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3. Perché rimaniamo in vita? Innanzitutto per l'indiscusso 
piacere di vivere. Anche quando ci poniamo una domanda del ge- 
nere e ogni trascendenza si dilegua e, oggettivamente, tutto diventa 
privo di senso, noi continuiamo a vivere in forza della nostra vita- 
lizd, magari anche disprezzandoci nella tetra opacitá del quotidiano. 
Poiché di fatto, per lunghi periodi della vita, ci limitiamo ad attuare 
lVesserci vitale, abbiamo rispetto per il suicida che, con un atto di 
libertá, vuol difendersi da questa assolutezza. Se partiamo dalla no- 
stra vitalitá finiamo col provare orrore per il suicida, diciamo che 
e pericoloso seguire certi impulsi dell'animo e certi pensieri e che, 
in ogni caso, ci si deve attenere a ció che € normale e sano. Ma 
questa tendenza a evitare certe situazioni rivela il tentativo di na- 
sconderle per impedire che la nostra cieca vitalitá possa essere messa 
in questione; vorremmo evitare le situazioni-limite, ma non riuscia- 
mo a trovar pace, perché la vita resta affidata alla vitalitá che un 
bel giorno ci abbandona. 

Oppure non viviamo solo in forza della nostra vitalitá, ma vi- 
viamo anche perché esistiamo. L'esserci ha il suo carattere simbo- 
lico attraverso la consapevolezza che noi abbiamo dei nostri atti di 
libertá. A tenerci in vita non € il senso che troviamo in uno scopo 
finale, ma la presenza della trascendenza negli scopi della vita che 
ci riempiono. Questa volontá di vita si concentra di volta in volta 
nel reale. L'incalcolabilitá del possibile e le norme assolute di carat- 
tere generale spingerebbero alla negazione dell'esserci, se giunges- 
sero ad annientare la coscienza della storicitá. Pertanto, se di fronte 
alla possibilitá del suicidio, nella serietá della situazione che si de- 
termina in seguito a una crisi, ci si togliesse la vita, non solo nel 
suo aspetto vitale, ma anche in quello esistenziale, allora questa 
scelta nei riguardi della vita sarebbe im se stessa una limitazione. 
Per quel tanto che questa limitazione significa esclusione di possi- 
bilitá, la negazione, invece di estendersi a tutto l'esserci, 2 assunta 
nell'esserci, Rinunciare a qualcosa, acconsentire alla perdita di qual- 
che possibilitá, sopportare il naufragio, tener lo sguardo fisso alle 
situazioni-limite in cui tutto si annulla, determina una trasforma- 
zione nell'esserci, che cosi perde quell'assolutezza che possedeva per 
effetto della sua vitalitá. Se il mondo fosse la totalitá, dal punto di 
vista esistenziale non resterebbe che il suicidio. Il carattere simbo- 
lico dell'esserci consente di affermare, in tutta relativitá e senza su- 
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scitare illusioni con false armonie, che la vita, qualunque essa sia, 
e sempre un bene. Certo, un'affermazione del genere puó esser vera 
solo in uno sguardo retrospettivo, ma la sua possibilitá € suficiente 
a far abbracciare la vita. 

Alla domanda che chiede le ragioni per cui restiamo in vita, 
si puó rispondere, in ultima analisi, che la risoluzione di vivere é 
essenzialmente diversa da quella di togliersi la vita. Mentre il sui- 
cidio, come azione attiva, si riferisce alla totalitá della vita, ogni 
attivitá nella vita ha sempre un riferimento particolare, per cui, di 
fronte alla possibilitá del suicidio, restare in vita significa tralasciar 
di far qualcosa. Se la vita non me la son data da me, vivendo, de- 
cido solo di lasciar durare ció che gia c'é. Non c'é azione, con cui mi 
possa donare la vita, che sia analoga a quella totale del suicidio 
con cui me la tolgo. Per questo proviamo un timore unico di fronte 
al suicidio che oltrepassa un limite, oltre il quale nessuna conoscenza 
puo sospingersi. 


4- L'insopportabilitá della vita. Quando si dice che la vita 
é un bene non si enuncia qualcosa di assolutamente valido, a meno 
di includere anche il suicidio tra le cose buone. In presenza di de- 
terminate situazioni e di certi cambiamenti vitali, la vita puó diven- 
tare insopportabile per Pesistenza. In simili condizioni, il suicidio 
potrebbe diventare un”azione incondizionata, non per effetto di una 
riflessione assoluta sull'esserci in generale, ma per effetto di un de- 
stino personale che si puó intendere solo in riferimento a determi- 
nate circostanze specifiche. A questo punto € possibile una nuova 
ricostruzione. 

In un abbandono totale, nella consapevolezza del nulla, la sop- 
pressione libera e volontaria €, per chi vive in solitudine, come un 
ritorno a se stesso. Per chi é tormentato, per chi é impotente a con- 
tinuare la lotta con se stesso e col mondo, per chi é esposto, per 
malattia o per vecchiaia a sprofondare nella miseria e minaccia di 
andare al di sotto del livello della propria condizione, il pensiero 
di potersi togliere la vita diventa confortante, e la morte gli appare 
come una liberazione. Quando a una malattia fisica inguaribile si 
aggiunge un'assoluta mancanza di risorse e un totale isolamento 
dal mondo, allora, nella chiarezza piú completa, e senza nichili- 
smo, si puó negare il proprio esserci, non in generale, ma cosi come 
si trova ad essere e come ancora potrebbe rimanere. C'é¿ un limite 
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oltre il quale non c'é piú il dovere di continuare a vivere. Á questo 
limite si giunge quando non é pid possibile il processo in cui ci si 
realizza nel proprio se-stesso, quando le sofferenze fisiche e le esi- 
genze del mondo diventano cosi opprimenti che io non posso piú 
rimanere quel che sono; quando non é il coraggio a venir meno, 
ma la forza e la possibilitá fisica, quando non c'é piú nessuno al 
mondo che con amore sorregga il mio esserci. Al dolore piú pro- 
fondo si puó porre un termine, nonostante, o, forse, proprio per- 
ché si é completamente disposti alla vita e alla comunicazione. 

Chi vive completamente da solo, mentre le persone che gli sono 
piú vicine nella sfera dell'esserci gli fanmo intendere chiaramente 
che esse vivono in altri mondi, mentre a lui € negata ogni realiz- 
zazione, compresa quella di raggiungere in se stesso la purezza della 
propria coscienza, per cui l'unica possibilitá che gli resta € quella 
di perdersi, allora se egli si toglie la vita senz'aria di sfida, in tutta 
calma e maturitá, dopo aver regolato e messo ordine tra le proprie 
cose, forse non si puó negare che lo possa fare, come una vittima 
che si offre in sacrificio. Il suicidio diventa per lui ultima libertá 
della vita. C' in esso un senso di fiducia, di purezza e di fede, 
nessun uomo vivo viene danneggiato, nessuna comunicazione inter- 
rotta, nessun tradimento perpetrato. Egli si trova al limite della pos- 
sibilitá di attuarsi, e nessuno perde nulla. 

Anche questa ricostruzione di un suicidio, in una situazione 
insopportabile, non esprime alcuna conoscenza vera e propria, tut- 
tavia, solo sul suo fondamento puó incominciare ad apparire chiaro, 
dal fondo impenetrabile della trascendenza che esige la vita e le 
esperienze della vita sempre e ancora possibili, che la vita s'ha da 
sopportare anche nella piú profonda infelicitá. 


Gloster: io voglio ancora 

sopportare la mia infelicitá finché essa non grida: 

basta, basta, e muore... 

O Dei, voi che siete eternamente buoni, prendete la mia vita 
perché il mio spirito malvagio non mi spinga pid 

a morire prima che piaccia a voi... 


Edgar: L'uomo deve tollerare 
il suo dipartirsi dal mondo, come il suo giungervi, 
deve essere maturo per tutto. 
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5. L'irretimento. Da ultimo, occorre ricostruire quella pos- 
sibilitá di suicidio che non é un'azione incondizionata ed estranea 
alla situazione-limite, ma un'azione che si compie in una condi- 
zione di irretimento. Per motivazioni finite, senza una coscienza 
esistenziale, per emotivitá, per dispetto, per angoscia, per vendetta, 
si getta via la vita in un impeto disordinato e del tutto privo di 
chiarezza. Puó trattarsi di un crollo finanziario, della scoperta di 
un delitto commesso, della mortificazione che deriva dalla propria 
impotenza di fronte a un'offesa, di uno scoraggiamento per cose 
di poco conto. In questi casi il suicidio puó esser compreso psico- 
logicamente e spiegato con l'ipotesi dell'irretimento che, alla pro- 
pria coscienza, non appare né chiaro, né solubile. L”uomo, allora, 
non sa propriamente cosa fa quando si uccide. Giungere ad una 
comprensione psicologica qui significa anche fare delle valutazioni, 
perché si scorge la via che conduce all'irretimento. 

Possiamo fare, in proposito, qualche esempio. 11 suicidio seduce 
quando, nella disperazione che nasce dalla consapevolezza della 
propria nullitá, si odia se stessi e gli altri. Come per le lesioni fisi- 
che, cosi anche per quelle spirituali si determina una reazione ele- 
mentare di rifiuto per le esigenze degli altri. Ma poi lo sdegno, che 
solitamente tende a tradursi in un rimprovero all'altro, giunto al- 
Pesasperazione, pud far ricadere ogni colpa sul proprio se-stesso e, 
nello smarrimento che si determina, puó, per prima cosa, imboc- 
care la via che interrompe ogni comunicazione. Ma, allora, il peri- 
colo che si corre é quello di perdersi in un suicidio tutt'altro che 
esistenziale, e di decidere in esso quello che si sarebbe potuto anche 
decidere nell'ambito dell'esserci. Oppure, a forza di parlar di sui- 
cidio, il pensiero si abitua alla possibilita del suicidio. Nella lotta 
con gli altri, si puó usare questa possibilitá come una minaccia, 
mentre, nei propri confronti, la si puó impiegare come una conso- 
lazione nel sentimento della propria nullitá. Ci si mette allora a 
far preparativi che peró non implicano ancora alcun impegno. In- 
tanto le situazioni si sviluppano e si arriva al punto in cui non sem- 
bra piú possibile tornare indietro. E allora, anche se la volontá non 
vuol arrivare realmente al suicidio, si compie il suicidio in uno stato 
di completa disperazione, per vergogna e per l'incapacitá di evitarlo. 


6. L'atteggiamento esistenziale verso il suicidio nel- 
Paiuto che si presta e nel giudizio che si formula. Se qual- 
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cuno sembra volersi suicidare si possono seguire diverse vie per ten- 
tare di salvarlo. Se si tratta di uno psicotico, 'unico mezzo é quello 
di vigilarlo finché persiste il pericolo. Se invece la tentazione del 
suicidio nasce dalla situazione aggrovigliata in cui il soggetto si 
viene a trovare, allora, l'unica cosa da fare e risolvere il groviglio. 
Nei casi invece in cui uno crede di sapere con sufficiente chiarezza 
che non c'é nessuna speranza per uscire da una malattia o da un'al- 
tra minaccia, unica via d'uscita € quella di richiamare l'attenzione 
sulle possibilitá favorevoli. Queste azioni si riferiscono al suicidio 
determinato da ragioni e da condizioni comprensibili. Non c'é in- 
vece nessun ajuto da prestare quando si tratta di un'azione incon- 
dizionata; qui la risoluzione, che é piú forte di qualsiasi impulso 
emotivo e che ha giá sorpassato i limiti dell'esserci, € chiusa nel 
piú completo silenzio. 

Nell'oscuritá della coscienza dell'essere, l'aiuto, che produce chia- 
rezza nella situazione-limite e che ridesta veramente la vita, puó 
essere anche una via pericolosa. Risvegliando, esso libera degli irre- 
timenti, ma non elimina il pericolo connesso al chiarimento ope- 
rato nella volontá del suicida che si rende conto dell'incondiziona- 
tezza del nulla. Se poi questa incomprensibile incondizionatezza si 
traduce realmente nella possibilitá di una negazione assoluta, allora 
sembra non esserci pid alcuna via di salvezza. Chi si suicida par- 
tendo da questa incondizionatezza, prima non parla con nessuno, 
e poi nasconde ai superstiti la sua fine coprendola con un velo. E 
questa la solitudine assoluta a cui messuno puó prestare aiuto. 

Nelle situazioni-limite il senso di tutte le azioni si riferisce di- 
rettamente alP'io, alla cui decisione nessun altro puó concorrere, tranne 
il caso in cui due persone, nella medesima situazione-limite, siano 
tra loro in un rapporto comunicativo che consente loro di espri- 
mere la decisione molto piú chiaramente di quanto non potreb- 
bero da soli, come nel caso del duplice suicidio degli amanti. Non 
si puó consigliare o esortare nessuno all'incondizionato. Quando si 
tratta di azioni incondizionate nessuno puó chiedere all'altro se le 
deve compiere o meno. Nelle considerazioni della coscienza in ge- 
nerale non c'é nulla d'incondizionato. 

La solitudine assoluta non consente aiuto, e la negazione incon- 
dizionata, come origine del suicidio, si riferisce appunto a questa 
solitudine da cui ci si puó salvare solo se riesce la comunicazione. 
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L”esprimersi di chi sta progettando il suicidio € giá una ricerca di 
comunicazione se esprime amore per chi ha un diritto su di lui. 
Rinunciando al segreto si dischiude una possibilitá. E quindi d'im- 
portanza decisiva che un'esistenza risponda a chi si trova in una 
situazione-limite. La sua risposta dovrebbe penetrare cosi profon- 
damente nell'anima, come prima era penetrata la convinzione che 
il proprio io e V'esserci non avevano aicun valore. Non é invece asso- 
lutamente decisivo quanto si dice argomentando con ragioni, cosi 
come non sono decisive l'amicizia e Popera di persuasione, perché 
ció che conta e solo quell'zmore che non fa delle considerazioni sul 
comportamento e che non pianifica ció che s'ha da fare, anche se 
ovunque e incondizionatamente tende alla chiarezza razionale. Que- 
sto amore commovente e chiaroveggente sembra possa permettere 
ad esigere tutto. Ma non e possibile provare questo amore entusia- 
stico per qualsiasi persona e qualsiasi congiunto, esso non nasce dalla 
forza di volontá. Non é la filantropia del confessore o dello psichia- 
tra, né la sapienza del filosofo, ma é l'amore per cui, per una sola 
volta, l'uomo impegna la sua esistenza, senza alcuna riserva e senza 
un secondo fine. Solo questo amore, nella situazione limite, entra 
in pericolo con l'amato. Qui Paiuto é possibile solo perché, chi é 
in pericolo é amato; pertanto é un aiuto che non si pud ripetere, 
né imitare, né regolamentare. 

Chi, trovandosi in pericolo, ha parlato di suicidio, poteva sen- 
z'altro chiedere aiuto. Questa situazione non é da confondere con 
quella, oggettivamente molto simile, di chi manifesta ¿l proposito 
di suicidio per impressionare gli altri e darsi una certa importanza. 
Le azioni incondizionate, quando manifestano un'intenzionalitá, 
perdono la loro incondizionatezza e diventano qualcosa d'ogget- 
tivo che puó essere confortato o contraddetto da ragioni, diventano 
un mezzo per qualcos'altro. In una situazione d'animo incondizio- 
nata non posso dire: mi toglieró la vita. Un'espressione di questo 
genere non é sincera, come non lo é in generale l'estensione di un 
giudizio alla « totalitá », come quando si dice «é tutto un'imbro- 
glio», «non ho fatto altro che mistificare tutte le cose», «mi é 
indifferente tutto ». Con espressioni del genere uno, illudendo gli 
altri, finisce per illudere anche se stesso. Sotto lP'influsso di stati 
d'animo condizionati si afferma anche qualcosa d'incondizionato, 
ma laffermazione € vuota per l'impossibilitá di assegnarle un qual- 
siasi contenuto. Nel caso del suicidio, infatti, l'illusione che uno si 
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fa si rafforza e si conferma col suicidio che effettivamente si compie 
in tali congiunture; un suicidio, che non é piú un'azione incondi- 
zionata, é qualcosa di condizionato da un groviglio di irretimenti. 
Non si tratta piú di un'azione veramente esistenziale, ma di un'a- 
zione dettata da fattori emotivi accecanti come la disperazione e la 
collera. Quelle parole, pur nei loro oscuri riferimenti, possono es- 
sere espressione di una veritá, ossia di una speranza istintiva di 
poter trovare un aiuto e di poter tornare a se stessi. Ma l'indagine 
psicologica deve tenersi nei suoi limiti. Quel che é vero per il sin- 
golo uomo lo vede solo chi veramente lo ama. 

Di fronte al suicida morto, la situazione si trasforma immediata- 
mente. Davanti a lui lesistenza possibile rabbrividisce per Passenza 
assoluta di ogni fede, per la rottura violenta di ogni comunicazione, 
per Pisolamento completo. Quello che sembrava possibile solo come 
limite, ora qui é un fatto reale. Il diritto sovrano che ciascuno ha 
sulla propria libertá non suscita solo attenzione. Sull'abisso dischiuso 
da quell'assenza di fede che, nella situazione-limite, il suicida ha 
espresso col proprio annientamento, chi ama nella trascendenza cosi 
spezzata, si lega al suicida, nella cui negazione incondizionata parla 
ancora un'essere. Se tutte le accuse rivolte al suicida nichilista sem- 
brano ragionevoli, il suicida, con la sua azione e con la sua esistenza, 
ne fornisce, per cosi dire, la prova contraria. 

Di fronte al rmorto, il nostro giudizio é stato forse troppo pre- 
cipitoso. Lo si é definito vile, e cosi ci si € messi al sicuro, nascon- 
dendo ai propri occhi un abisso profondo e una via idonea a por- 
tarci fino a lui. 

A chi, invece, dice che il suicida ofíende Dio, bisogna rispon- 
dere che questo riguarda il singolo e il suo Dio, e che i giudici 
non siamo noi. 

A chi dice che il suicida tradisce i doveri che ha verso ¡ viventi 
bisogna rispondere che questo riguarda solo chi ne é stato colpito. 
Certo, il suicidio implica una rottura della comunicazione. La co- 
municazione é vera solo se io ho fiducia che l'altro non mi abban- 
doni, se invece egli minaccia di suicidarsi, allora limita la comuni- 
cazione, subordinandola a condizioni che rivelano l'intenzione di 
distruggerla dalle radici. Il suicidio diventa allora uno dei piú gravi 
inganni perpetrati nei confronti dell'altro, con cui una vita solidale 
nella comunicazione era possibile solo nella comunanza dei destini. 
Dopo aver deciso di instaurare una relazione con l'altra persona e 
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di entrare in comunicazione con lei, me ne sono andato via; per 
una comunicazione gia realizzata, il suicidio é come un tradimento. 
Ció nonostante, se coloro che hanno sofferto del suicidio ritengono 
d'esser stati traditi e si sentono abbandonati devono domandarsi 
fino a che punto non si sono resi a loro volta colpevoli riducendo 
la loro comunicazione e il loro amore a povera cosa. Se invece 
amano davvero, allora, forse, possono penetrare con lo sguardo nel- 
Pabisso della trascendenza, nel cui mistero incomunicabile ogni giu- 
dizio cessa. 

A chi, infine, dice che il suicida tradisce i doveri che ha verso 
se stesso, e che gli impongono di attuarsi nell'esserci, allora occorre 
rispondere che questo é il segreto che ciascuno ha con se stesso, € 
che in esso € nascosto il proprio modo d'essere e il proprio senso. 

Una risposta generale alla domanda che chiede se € permesso 
togliersi la vita non e indifferente alla possibilitá di trovarsi irre- 
titi in situazioni senza via d'uscita. Se in simili situazioni l'uomo 
non sa che cosa fa propriamente, nel caso il suicidio venisse esecrato 
egli ne sarebbe distolto, mentre si troverebbe disorientato se il sui- 
cidio venisse esaltato e lasciasse intravvedere una possibilitá di glo- 
ria dietro di sé. Una risposta di questo genere sarebbe del tutto 
indiferente per chi compie il suicidio nel piú assoluto isolamento 
e con quella libertá negativa che ha le sue radici nell'incondizio- 
natezza. 

La storia del suicidio e dei giudizi che si sono formulati in pro- 
posito rivela la passione che anima tanto le tesi a favore quanto 
quelle contro. Sia l'apprezzamento del suicidio, sia il biasimo ca- 
ratterizzano lPesistenza di chi giudica. Il suicidio puó esser l'atto 
con cui uno dá la piú alta prova di sé, e con cui si afferma in 
tutta la sua pienezza. Se nel mondo c'é una volontá portata a do- 
minare dispoticamente sugli altri, il suicidio puó esser l'atto con 
cui l'uomo si sottrae a tale dominio, perché € P'unica arma con cui 
il vinto puó affermarsi, di fronte al vincitore, come uno che non é 
stato veramente vinto. Cosi fece Catone di fronte a Cesare. Per que- 
sto chi ha in animo di imporre il proprio dominio tende a con- 
dannare il suicidio. Allo stesso modo, chi domina gli uomini in 
modo tale che questi abbiano solo in lui il proprio sostegno e il pro- 
prio aiuto perde il proprio dominio quando il singolo, acquistando 
con la propria libertá una sua indipendenza, non ha piú bisogno 
di nessuno. 
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Il suicidio, come accusa e come sfida di una potenza sopraffat- 
trice e come via d'uscita da una situazione avvilente, puó essere 
Pespressione della piú decisa indipendenza. Per questo, dove si € 
imposta la coscienza della libera responsabilitá di fronte a se stessi, 
il suicidio non solo € stato da alcuni filosofi consentito, ma, in de- 
terminate condizioni, addirittura glorificato. E comunque innega- 
bile che chi si toglie la vita in perfetta consapevolezza si presenta 
al nostro sguardo come un uomo completamente indipendente e 
autosufficiente, come uno che affronta qualsiasi situazione si de- 
termini nell'esserci del mondo e che pretende di imporsi come qual- 
cosa d'assoluto o come elargizione dell'assoluto, come uno che gua- 
sta la vittoria al nemico e al vincitore. Con tutto ció resta sempre 
il raccapriccio dal punto di vista dell'esistenza. 


L'azione religiosa. 


1. Possibilitá di un rapporto reale con la divinitá. Nel 
mondo possiedo un rapporto reale con le cose e con gli uomini. 
Dio invece rimane nascosto. Per giungervi non serve meditare su Dio 
e poi sviluppare dogmaticamente questa meditazione fino a tradurla 
in una conoscenza di Dio. La riflessione su Dio non fa che ren- 
derne sempre piú problematico l'essere. 

Solo da un reale rapporto dell'uomo con Dio puó nascere una 
dottrina che, pur dando qualche notizia su Dio, non si concreta 
mai in un insegnamento. Da questo reale rapporto potrebbe na- 
scere un'azione incondizionata che peró, oltre a non poter essere 
descritta come un'esperienza vissuta, non potrebbe porsi come uni- 
versalmente valida. L'azione religiosa non avrebbe alcun fonda- 
mento nelle finalitá mondane, né in un se-stesso che si produce 
da sé, 

Filosofando, si pud parlare dell'azione religiosa come di una 
possibilitá, non come di un'esperienza effettiva. 

Come azione, essa € ancora una realtá mel mondo che, senza fi- 
malita mondane, rende presente la trascendenza. E soddisfatta in 
se stessa e non cerca nulla fuori di sé, ad eccezione della divinitá 
che per essa esiste. Si realizza senza guardare agli effetti che essa 
produce nel mondo e che possono accadere involontariamente, senza 
alcuna necessitá. Per questo le sue attivitá o non hanno efficacia 
in ordine alle finalitá mondane, oppure fondano comunitá che vo- 


315 


316 


798 CHIARIFICAZIONE DELL ESISTENZA 


gliono essere espressioni reali di Dio nell'esserci. Si tratta di comu- 
nitá che si rivelano molto efficaci nel mondo, anche se non sono 
progettate in vista di questa eficacia, e anche se il piú delle volte 
si realizzano con la perdita dell'originaria relazione con Dio da 
parte di quegli uomini che le hanno create. 


2. Azioni specificamente religiose. Le azioni religiose o 
sono, come tali, indifferenti alle possibili finalitá nel mondo, per 
cui entrano in conflitto con la libera incondizionatezza dell'esistenza 
mondana, come la preghiera, il culto e i sacramenti, oppure diven- 
tano eticamente importanti e si traducono in una distruzione orgia- 
stica, in un'azione rovinosa che, certa della presenza divina, annulla 
le finalitá nel mondo e ogni incondizionatezza dell'azione mon- 
dana, per scatenare una guerra in vista della conquista del mondo 
e dell'ordinamento dell'esserci sociale. In questo caso, ad animare 
P'incondizionatezza dell'azione religiosa € la pretesa di determinare 
il mondo esclusivamente per sé. 

ll primo gruppo d'azioni religiose si presenta accanto alle azioni 
mondane senza interferire. Si tratta di qualcosa d'isolato e di sepa- 
rato dall'azione profana. 

La preghiera € il rapporto dell'anima individuale con Dio. Non 
deve esser confusa con la contemplazione filosofica che si rivolge 
attivamente alla trascendenza. 11 carattere distintivo della preghiera 
e il rapporto reale con Dio, rappresentato come una persona che 
ascolta e che agisce. Nella sua forma piú pura, come lode e rin- 
graziamento, la preghiera nasce dalla certezza che Dio mi ascolta 
e accoglie la mia implorazione. Qualunque sia il grado di interio- 
ritá, nella preghiera si sente la risposta di Dio. La preghiera é quel- 
Pazione che paradossalmente crede di poter intervenire sulla tra- 
scendenza e di poterne sperimentare gli effetti. Cerca la salvezza 
dell'anima nell'azione di Dio e compiacendo a Dio. L'oggettivitá 
é ridotta a un minimo; Dio si rivela nell'interioritá dell'anima in 
un modo che non si puó né prevedere, né calcolare; la sua rivela- 
zione o c'2, o manca. Il limite che separa la preghiera dalla con- 
templazione attiva delPesistenza in rapporto alla divinitá nascosta 
é appena percettibile, ma rigoroso. 

La preghiera pura, anche se non sempre, puó avere come suo 
ulteriore risultato il ritorno dell'uomo alla sua storicitá. Ma la pre- 
ghiera, il piú delle volte, € impura; spesso, nella ricerca di finalitá 


AZIONI INCONDIZIONATE 799 


terrene, resta legata alla magia che ne corrompe il senso. Ora, come 
atto di sottomissione a un Dio personale, la preghiera non si pro- 
pone finalitá, mentre la magia € il tentativo impersonale di pie- 
gare la divinitá ai voleri dell'uormo, mediante parole, formule e riti 
che dovrebbero propiziare l'accadimento nel mondo degli eventi de- 
siderati. Con tutto il suo incanto, la magia é una presunta tecnica 
che, senza mezzi empirici, e col solo potere di chi la professa, oltre- 
passa lo spazio e il tempo per realizzare nello spazio e nel tempo 
le cose desiderate. La diffusione della magia é universale e, sia 
pur velatamente, é presente come elemento costitutivo delle grandi 
religioni mondiali; storicamente é stata bandita una volta nell'an- 
tico mondo giudaico dei profeti e, quindi, in parte, anche nel mondo 
protestante. L'abolizione scaturi dall'incondizionatezza di una fede 
religiosa, mentre la magia non implica incondizionatezza alcuna. 

La preghiera del singolo al suo Dio é un caso particolare della 
realtá storica delle comunitá religiose e del loro culto. Per straor- 
dinaria che sia la molteplicitá delle comunitá religiose, che vanno 
dai gruppi di amici all'oggettivitá di una Chiesa sacramentale, dalle 
alleanze esclusive degli eletti alle grandi istituzioni di massa a cui 
ciascuno di noi partecipa per nascita, dalla religione di Stato al 
regno dei cieli che in questo mondo é separato da ogni mondanitá, 
ebbene, in tutti questi casi, l'incondizionatezza dell'azione religiosa 
si radica in una comunitá unita dall'oggettivitá della trascendenza 
presente nel culto. 

Qui Puomo, liberato dalla sua possibile libertá, non € piú rife- 
rito a se stesso, ma trova la conferma del suo essere nell'oggetti- 
vitá che, lontana dal tempo, permane nella sua attendibilitá e dá 
una mano in ogni momento. 1l culto, che nella tradizione si soli- 
difica attraverso le comunitá religiose, permette l'azione incondi- 
zionata senza l'intervento del proprio autentico se-stesso; la presenza 
reale di Dio dá un senso di pienezza e di pace insostituibili. L'in- 
condizionatezza esclude ogni fondazione e ogni giustificazione. Chi 
non vi ci si trova potrebbe, ad esempio, parlare del culto in questi 
termini: 

L'uomo non é un puro ente spirituale. Perché qualcosa sia per 
lui reale € necessario che si traduca in oggetto sensibile. Il suo biso- 
gno di concretezza lo porta a esprimere nel culto il suo rapporto 
con la trascendenza, altrimenti troppo poco soddisfacente, perché 
senza culto, la trascendenza non esiste proprio per 'uomo. La ne- 
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cessitá di raggiungere la coscienza assoluta solo nell'amore reale 
rivolto ad ogni singolo uomo, nell'azione incondizionata, nella con- 
templazione attiva, lo esclude dalla realtá della trascendenza. La 
trascendenza che incontra nella sua fantasia e nel gioco arbitrario 
delle sue speculazioni € qualcosa di molto povero, di sbiadito e di 
inattendibile, per cui, in mancanza di un rapporto reale con Dio, 
egli preferisce affidarsi alle circostanze favorevoli o a quelle mi- 
gliori. Il culto, invece, con la sua presenza sensibile, garantita da 
una rivelazione e da una tradizione venerabili, concede una pro- 
fonda soddisfazione che nasce da un rapporto puro con Dio, che 
non si realizza con giochi di pensiero, ma con la trascendenza stessa. 
La profonditá di questa realtá si mostra storicamente nel fatto che 
quasi tutta Parte, Parchitettura, la scultura, il dramma, la musica, 
la danza hanno le loro radici nel culto, al cui servizio hanno creato 
indiscutibili opere d'arte. Qui si manifesta il cuore della vera vita 
metafisica. Anche la sostanza delle libere creazioni artistiche pro- 
cede visibilmente dalla stessa fonte; l'arte porta con sé la sostanza 
del culto, da cui, solo per qualche tempo, si staccó per assumere 
forme secolarizzate. Ma quando l'uomo, in una presunta liberta, 
rinuncia al culto e ne perde la base, va alla ricerca di illusori sur- 
rogati per sostituirlo. Cosi si vede che i moderni processi suscitati 
psicoanaliticamente, sotto la parvenza di immagini, non producono 
altro che un'esperienza sensibilmente presente di una falsa trascen- 
denza. La visione positivistica di questa superstizione scientifica con- 
sidera come anima dell'esserci solo la sessualitá e il potere; cosi, 
invece della trascendenza autentica, si sperimenta, in sua vece, un 
potenziamento mitico di queste oscure forze della vita, che, invece, 
in una piú vera presenza della trascendenza, sarebbero realizzate 
nel mondo e convertite in un possibile simbolo del sovrasensibile. 

Se da tali considerazioni si deve dedurre la necessitá del culto, 
contro il culto si solleva la libertá con un'inesorabilitá che solo la 
filosofia conosce. 

Quanto é stato detto non e sufficiente. Il culto é un modo di 
evitare il peso della libertá. La trascendenza, senza mai scoprirsi, 
si avvicina all'uomo solo quando questi incontra se stesso. E che 
la libertá esiga un servizio di Dio che non si esprime nel culto, ma 
nella sinceritá, nella fedeltá, nella disponibilitá, nella lotta amorosa 
e nella percezione della trasparenza dell'esserci, € ampiamente con- 

318 fermato dal fatto che la fede religiosa ha piú volte purificato il 
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culto orientandolo nella direzione espressa da questo senso. La lotta 
dei profeti contro la magia e il culto, la purificazione della ric- 
chezza pagana di questultimo e la sua riduzione alla messa, il ri- 
fiuto di questa variazione del paganesimo e la sua modificazione 
al solo annuncio della parola nel protestantesimo sono i passi di 
un progressivo impoverimento del culto e di una progressiva ridu- 
zione dell'oggettivitá della divinitá. Resta comunque sempre un 
minimo di oggettivitá in cui si esprime la realtá di Dio nel mondo 
e in cui si accende la singola coscienza religiosa. A questo punto € 
decisivo che si colga la differenza abissale che esiste anche tra il 
culto purificato e Pattiva contermplazione filosofica di ogni indivi- 
duo in relazione alla trascendenza nascosta. 

La pratica quotidiana del culto € la devozione che, con la sua 
oggettivitá, facilita la meditazione a cui conferisce una forma ti- 
pica. E una meditazione analoga a quella filosofica; € un uscire 
dal mondo per giungere a se stessi nella trascendenza, da cui si 
trae forza per la vita quotidiana, e si realizzano dignitá e sostanza. 
La meditazione filosofica, invece, resta esposta al pericolo, perché 
non ha regole. La sua forma, che in ogni singolo individuo subi- 
sce una trasformazione storica, € qualcosa che occorre sempre ri- 
conquistare, perché non possiede un'oggettivitá evidente in grado di 
sostenere nei tempi di povertá e debolezza. Quando manca questa 
meditazione che consente di uscire attivamente dal mondo, allora, 
anche per la filosofia della libertá, la pratica quotidiana del culto 
appare piú vera della mancanza di ogni trascendenza. 

Preghiera e culto, siano essi incondizionati, o siano semplici abi- 
tudini, come espressioni isolate di un'azione specifica, non devono 
determinare alcun conflitto, in quanto sono azioni che possano es- 
ser pretese da tutti, o che, nella loro incondizionatezza, possano 
essere ad alcuni proibite ad altri imposte; in altri termini non si 
puó pretendere di ordinare il mondo in generale sulla base di un 
atteggiamento interiore preteso in modo autoritario. Anche l'incon- 
dizionatezza dell'azione religiosa nel culto, nella preghiera e nei 
sacramenti puó conoscere la tolleranza, quando considera la pro- 
pria veritá come una forma storica dell'essere, che esclude altre 
forme per sé, ma non per altri. 


3. La negazione religiosa del mondo. Nonostante le reli- 
gioni abbiano, di fatto, ordinato il mondo dell'uomo e gli abbiano 
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fornito una specie di pietá mondana, la conseguenza dell'azione 
religiosa incondizionata é che solo in essa si coglie Pessere auten- 
tico. Se questo é assoluto, non c'é cosa che possa sussistere con 
un'autonomia propria. Non c'? nulla che possa rivestire una qual- 
che importanza. Se non rimane nel suo isolamento, come un se- 
condo essere che, pur affiancandosi a tutto il resto delPesserci, non 
lo penetra, non puó evitare di trovare insignificante tutto ció che 
non sia se stesso. 

Se la magia, la superstizione, le mitologie dei popoli non sono 
per noi religione, si puó affermare che esiste una strettissima con- 
nessione tra religione e negazione del mondo. Se in quelle forme 
per noi non-religiose sono previsti il sacrificio e atti di ascetismo 
come specifiche azioni imposte dalla divinitá per finalitá di questo 
mondo, solo nelle religioni c'é il fenomeno dell'ascesi totale e il 
monachesimo. La beatitudine religiosa che si realizza in quella 
forma parla da millenni un linguaggio commovente, sia nel mondo 
indiano che in quello cinese e occidentale. 

Giunta al punto decisivo, dopo essersi distanziata da tutti gli 
involucri di una devozione mondana a cui si accede per un altro 
cammino, e dopo aver rifiutato di coltivare gli stati mistici della 
coscienza, la negazione diventa decisione negativa. Non c'é ogget- 
tivitá mondana, né soggettivitá empirica con cui io mi identifichi, 
cosi come non c'é comunicazione incondizionata a cui prenda parte. 
Senza mondo e senza comunicazione, voglio realizzarmi solo nel 
rapporto con la trascendenza, e per questa voglio negare tutto, an- 
che se, sia per me, sia per gli altri, questo atteggiamento nel mondo 
ha sempre un carattere equivoco e insicuro perché é privo di quella 
incondizionatezza che é propria dell'azione religiosa, come presenza 
di quella pienezza che si realizza attraverso il rapporto reale con 
la divinitá. Nel mondo é impossibile realizzare oggettivamente un 
abbandono del mondo. Un esserci negativo, che voglia estenuare 
Pesistenza in quella solitudine perduta con la divinitá che non le 
rivolge la parola direttamente, si realizza accanto al mondo in cui 
e costretto a rimanere. Quest'esserci negativo, per quanto possa es- 
sere piú di ogni altra cosa illusorio, richiama lo sguardo sulla pro- 
blematicitá di tutto l'esserci; trae in inganno se lo si oggettiva come 
se in sé realizzasse l'unica e autentica veritá, mentre é veritá quando, 
in generale, disturba la tranquilla armonia di un esserci mondano, 
come se questo fosse completamente in ordine. 11 fatto che in ogni 


AZIONI INCONDIZIONATE 803 


tempo gli vomini siano andati alla ricerca di una acosmicitá e sem- 
bra Pabbiano trovata, dice che questa € un'istanza inestinguibile, 
profondamente sentita dall'esserci dell'esistenza possibile protesa, nel 
mondo, alla ricerca di una propria giustificazione nella sua felicita. 

Nell'orientazione dellesistenza, la cosa piú importante é che un 
uomo non pub procedere a libere realizzaziomi nel mondo, perché 
la sua decisione negativa masce da quell'inconcepibile incondizio- 
natezza da cui egli vive esistenzialmente senza vivere. Á questo 
punto si presenta l'eccezione, che, nell'impossibilitá di divenire un 
modello, assume l'aspetto di una forma seducente che irretisce senza 
via d'uscita. Kierkegaard l'ha espressa in tutta la sua inesorabilitá, 
Mentre, infatti, la risoluzione positiva entra nell'esserci e conquista 
il suo mondo, quella negativa mantiene in uno stato di sospensione. 
La risoluzione positiva dá sicurezza alla vita attraverso la felicitá 
che si raggiunge nella soddisfazione e il disinganno nelle realizza- 
zioni; giorno dopo giorno puó radicarsi nel fondamento originario 
di quanto é stato appreso, attraverso la continuitá di un processo 
storico; la risoluzione negativa invece é sempre insicura, senza pro- 
cesso ed equivoca nella lotta con Vesserci che non rappresenta per 
essa il suo autentico scenario; per questo non avanza d'un passo 
e non giunge mai ad una meta. La risoluzione positiva offre un 
appoggio, mentre a quella negativa, che non dispone di alcun con- 
tenuto mondano, occorre fornire un sostegno. La risoluzione posi- 
tiva é minacciata solo dal pericolo di non esser fedele a se stessa, 
quella negativa, per la sua fedeltá e la sua perseveranza nella pro- 
pria negativitá, non dispone di alcuna realizzazione positiva. Chi 
ha conosciuto la decisione negativa vede nella propria vita un de- 
serto. Cerca e vuole solo l'eterno e non lo sa trarre dal suo nascon- 
dimento. Non c'é mondo in cui possa definitivamente stabilirsi, né 
un altro in cui possa acclimatarsi. 

La risoluzione negativa € qualcosa d'analogo al suicidio. Non 
c'é esistenza possibile che osi considerare l'una e l'altra cosa come 
assolutamente false; sarebbe corne se dalla positivitá della sua felicita, 
Pesistenza volesse ergersi a giudice di questa negativitá che, invece, 
e un interrogativo rivolto alla felicitá. Al limite di ció che l'uomo 
puó essere ci sono questi eroi del negativo che si offrono in sacri- 
ficio. Nella loro terribile solitudine, essi mostrano nel mondo una 
realtá che, quando é vista, non puó piú essere elusa; € una realtá 
che soffoca alla radice ogni quiete soddisfatta di sé. 
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PARTE SECONDA 
LE AZIONI INCONDIZIONATE NELL'ESSERCI 


Se si possono considerare come certamente incondizionate quelle 
azioni che effettivamente oltrepassano l'esserci e lo abbandonano, 
allora l'incondizionatezza delle azioni che oltrepassano l'esserci senza 
abbandonarlo, perché lo comprendono e lo realizzano, puo solo es- 
ser chiarita nelle forme della sua manifestazione che sfuggono ad 
ogni comprensione concettuale. Queste forme, nella ricchezza delle 
finalitá mondane e delle possibilitá dell'esserci, sono incalcolabili. 

Come azione interiore, l'incondizionatezza é coscienza assoluta, 
e libertá che si realizza nell'ambito dell'autoriflessione; come azione 
nel mondo e l'esistenza nella polaritá di soggettivitá e oggettivitá. 

Se chiarmiamo etica V'azione di questa incondizionatezza, allora 
c'? in essa un'analogia con l'azione religiosa. La negazione radi- 
cale del mondo e l'indifferenza appartengono all'incondizionatezza 
che si realizza nel mondo come non-volere, senza cui non c'é alcun 
autentico volere, e come problematizzazione di ogni altra possibi- 
litá. Di analogo alla preghiera c'é la contemplazione attiva del filo- 
sofare. L'azione etica si realizza in tensione con quella religiosa. 

La grandezza di ció che e assolutamente privo di finalita appar- 
terrebbe all'incondizionatezza dell'azione religiosa, mentre l'azione 
mondana con riferimenti trascendenti e l'azione interiore sono reali 
solo nell'ambito delle fimalitá della realtá dell'esserci. 

Ma l'incondizionatezza dell'azione religiosa non puó mantenersi 
pura. Man mano che nel mondo si rende sensibile il rapporto con 
Dio, nel tempo lazione viene determinata da finalitá anche empi- 
riche, mentre, nella magia manifesta e in quella occulta, l'azione 
religiosa perde la propria incondizionatezza e diventa un mezzo per 
conseguire finalitá desiderate per limpiego a cui si prestano. Dal- 
Paltra parte l'incondizionatezza etica dell'azione mondana e dell'a- 
zione interiore non resta senza trascendenza, ma tende al Dio oc- 
culto. 

La tendenza di entrambe le incondizionatezze € quella di unifi- 
carst. Ma questo e possibile solo quando una di esse relativizza 1'al- 
tra. Un'etica specificatamente religiosa fa dipendere le leggi che pre- 
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siedono le sue azioni direttamente da Dio; Posservanza di queste 
leggi € controllata dall'esserci di Dio che nel mondo é presente a 
livello sensibile nella forma di un'autoritá; cessa allora l'incondi- 
zionatezza etica dell'azione mondana e dell'azione interiore e ri- 
mane, al suo posto, una legalitá estranea che non ha alcun fonda- 
mento in se stessa. L'incondizionatezza dell'azione etica, invece, 
pur considerando superflua l'azione religiosa, la ammette come un 
sovrappid che dipende dal fondamento etico, e che quindi non di- 
spone di una forza propria, ma solo di una consacrazione aggiunta; 
questa azione religiosa, che ha perduto la propria incondizionatezza, 
vive solo della realtá della libertá di cui non ne é la legge o 1'im- 
pulso, ma, al massimo, la conferma. 

Le due incondizionatezze hanno in comune il fatto che nell'es- 
serci temporale non c'é una finalitá ultima, e pertanto ogni azione 
puó essere fine a se stessa in un rapporto trascendente. Entrambe 
vedono nella trascendenza la loro origine e sono rivolte alla loro 
divinitá. La differenza € mel fatto che Dio € in ogni caso occulto 
e, proprio per questo, esige la libertá dell'esistenza come condizione 
di ogni veritá nel tempo. L'esistenza si conquista nell'oscuritá della 
trascendenza di cui, a livello oggettivo, non conosce né le richieste, 
né le risposte. 

L'azione religiosa incondizionata prende le mosse dal rapporto 
reale che realizza con Dio per portarne a compimento le richieste 
rivelate. In questo rapporto, l'esistenza rinuncia alla sua libertá per- 
sonale che €, in un certo senso, umiliata dalla superioritá di Dio. 
La pienezza che si realizza attraverso la presenza dell'essere supe- 
riore non lascia alcun margine al proprio essere. lo ricevo aiuto in 
ogni necessita, perché sono completamente assorbito in Dio, sono 
solo un suo strumento, una creatura da lui guidata. A lui mi affido 
in un rapporto di completa ubbidienza. 

Tutto ció € possibile perché considero la trascendenza come una 
realtá sensibile. Per rarefatte e spirituali che siano le forme con cui 
la materializzo, sempre la traduco in qualcosa di oggettivo nel 
mondo, sia che la consideri come una visione interiore in cui Dio 
mi appare e mi parla, sia che la intenda come l'autoritá di un pro- 
feta, di una chiesa o di un prete, sia che la identifichi con il carat- 
tere obbligante di una legge scritta o di un libro sacro. 

Se sulla base storicamente preesistente di una realtá religiosa, l'in- 
condizionatezza dell'azione si realizza autonomamente come azione 
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etica, allora si presenta come azione interiore e come aztone nel 
mondo. L'azione interiore fa sorgere l'incondizionatezza dell'azione 
nel mondo con l'incondizionatezza del se-stesso che cosi si chiari- 
sce; l'azione nel mondo e concepibile nel suo contenuto attraverso 
le finalitá che si propone, anche se, attraverso queste finalitá, € 

s 


impossibile comprenderne l'incondizionatezza. L'azione interiore € 
quella che precede e determina quella esteriore. 


L'azione interiore. 


Ogni azione che compio influisce su di me perché io non mi 
limito a progettare, con ricerche interiori e pianificazioni, le possi- 
bilitá dell'azione nel mondo, ma, riferendomi ad esse, considero i 
miei impulsi, assumendo, nei loro confronti, un atteggiamento di 
accettazione e accrescimento, o di rifiuto e impedimento. Con cri- 
teri che mi indicano ció che veramente devo essere e fare, agisco 
sulla prima disposizione che determina i miei sentimenti, il mio 
modo di vedere e di valutare. Intervengo quindi sul mio esserci in- 
teriore dove colgo la mia continuitá, oppure intervengo con un'i- 
stantaneitá violenta a perturbare i sentimenti e gli impulsi della 
mia volontá, e creare una confusione che non sortisce alcun effetto. 

In questa azione mi rendo conto della mia origine autentica e 
di come sono. Limitarsi alla mera contemplazione sarebbe una colpa. 
In ogni istante la mia azione lascia in me delle tracce che incidono 
sul mio futuro. Rivolto a me stesso, divento responsabile dell'es- 
sere che risulta dalla mia azione interiore. 

Quando e tecnica, Vazione interiore € di vari tipi; é invece di 
un solo tipo quando € incondiziomata; é autocosciente nel floso- 
fare, e non e reale senza Vattivitá del non-volere. 


1. Psicotecnica e incondizionatezza. Nella storia c'é sem- 
pre stata in diverse forme, una tecnica dell'azione interiore; seguendo 
certi procedimenti, che poi si raccolgono in prescrizioni, l'uomo 
come individuo adotta per sé un certo trattamento, elabora ¡ suoi 
stati di coscienza, le sue abitudini, i suoi modi di reagire. Ne sono 
esempi le tecniche che conducono all'immersione mistica, alle pra- 
tiche ascetiche e al quotidiano esame di coscienza mediante la com- 
pilazione di un diario; nella storia incontriamo la pratica dello yoga, 
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gli esercizi di S. Ignazio, le regole stoiche della vita, le moderne 
prescrizioni dei neurologi. 

Queste tecniche possono oggettivamente essere esaminate insieme 
ai loro effetti. Alcune di esse hanno una straordinaria influenza su 
uomini particolarmente predisposti, altre invece sembrano influire 
su alcuni aspetti dell'esserci di cui, peró, me lasciano inalterata Ves- 
senza. La differenza decisiva € se l'azione rivolta a se stessi € solo 
un'azione nel mondo rispetto all'oggetto della realtá del proprio es- 
serci, O se é un'azione interiore come incondizionatezza di un se 
stesso che crede e che nello stesso tempo subisce e lascia la propria 
impronta. 

Quando si puó realizzare volontariamente un'azione interiore 
conforme a dei precetti, e quindi la volontá puó far qualcosa di 
determinabile senza esserselo proposto col proprio se-stesso, allora 
Pazione puó esser solo esteriore e meccanica. Come l'azione nel 
mondo é incondizionata solo quando é realizzata dal se-stesso, cosi 
lo € in relazione al proprio esserci in quanto parte del mondo. Nella 
tecnica dell'azione interiore, l'azione e condizionata quando, ad 
esempio, é solo un atto d'igiene mentale o la cura di un'attitudine. 

Quando la volontá vuole se stessa nella propria incondiziona- 
tezza e si identifica con la sua azione, in essa non é piú possibile 
separare l'operazione tecnica dal suo essere. Nella sua origine, l'a- 
zione interiore € questa inseparabilita. E l'autocreazione da cui na- 
sce la domanda autentica su di me, davanti alla quale si conferma 
l'incondizionatezza che resta comunque inaccessibile alla domanda; 
e la risoluzione che dalla relativitá trova la via per tornare alla ra- 
dice, e la chiarificazione della coscienza assoluta, e Vesistenza che 
lo raggiungo mettendo completamente in gioco me stesso ogni volta 
che mi incontro. 

L'incondizionatezza € in circolo con se stessa. Questo circolo puó 
dissolversi o estendersi, e dopo che ha prodotto il primo impulso, 
si attacca alla propria realizzazione. 

Solo chi, nell'interioritá, agisce incondizionatamente é disposto 
e puó non decidere casualmente sulla base di motivazioni esterne 
e di influssi che operano in quell'ambito in cui, invece di parteci- 
pare col proprio se-stesso, partecipa sotto l'impulso dei sentimenti 
che scaturiscono dalla sua individualitá empirica, e quindi in fun- 
zione di forze estranee. Come l'azione interiore, in quanto ricerca 
nell'ambito del possibile, prepara la via dell'azione esteriore, cosi 


324 


325 


808 CHIARIFICAZIONE DELL ESISTENZA 


Pazione interiore incondizionata € la radice di ogni decisione auten- 
tica nell'azione esteriore. 

Mentre la cura degli stati di coscienza si traduce in una psico- 
logia confusa nelle sue fonti e nelle sue finalitá dove si perde an- 
che il se-stesso, l'incondizionatezza dell'azione interiore puó ¿mpa- 
dronirsi di una tecnica, senza peraltro lasciarsi dominare. Solo per- 
dendo l'incondizionatezza l'azione puó ridursi all'ambito finito della 
cura del se-stesso e dell'esserci mel mondo. La tecnica e solo uno 
strumento a disposizione non la veritá in se stessa. Non crea un se- 
stesso, ma puó essere utilizzata dal se-stesso in opposte possibilitá. 
Per questo non si devono rifiutare le abilitá da impiegare nella 
conduzione della vita, nel tratto con se-stesso, nell'ambito della quo- 
tidianitá; il se-stesso le domina senza sottomettervisi. Anche se non 
si puó disporre di alcun dispositivo per produrre l'incondizionatezza 
dell'azione interiore, perché ogni dispositivo € determinato dall'in- 
condizionatezza di questa azione, detti dispositivi, che rispondono 
a regole, possono essere occasioni per la decisione dell'incondizio- 
nato, per stare all'erta e per ricordare. Le regole dell'autocontrollo 
nella riflessione della vita quotidiana (nelle forme che questa ha 
assunto fin dal tempo dei pitagorici) e gli esercizi del comporta- 
mento interiore possono giungere al limite pericoloso di una vuota 
pedanteria che si esprime in un'egoista e compiaciuta autosufh- 
cienza o in una forma altrettanto egoista di autovittimismo. Ma Vor- 
dinamento disciplinato del giorno e le regole del lavoro sono dispo- 
sitivi che, se anche non sono incondizionati, si dirigono all'incon- 
dizionato quando da esso traggono la loro origine. La lettura rego- 
lare dei testi filosofici che fondano la nostra coscienza dell'essere, 
il loro approfondimento nella rilettura, la contemplazione nell'arte 
e nella poesia sono, come ricordi, dei mezzi che nella vita quoti- 
diana mi mantengono in quell'essenzialitá che mi sostiene in qua- 
lunque cosa faccia. Nei momenti di quiete la »iflessione quotidiana 
e, nell'esserci, quel fenomeno senza cui il se-stesso si disperde e la 
direzione si indebolisce. 

Questa riflessione e il filosofare come incondizionatezza dell'a- 
zlone interiore. 


2. Filosofare. La filosofia dell'esistenza, quando si sviluppa 
sulla base di un'appropriata tradizione, e, di volta in volta, P'idea- 
zione delle possibilitá che al presente si ofírono all'uomo nel suo 
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rapporto trascendente. Ma Pultimo senso di ogni pensiero filoso- 
fico e la vita filosofica considerata come quell'agire individuale che 
nell'azione interiore consente all'individuo di diventare se-stesso, 1 
pensieri formulati, che nelle opere diventano dottrina, sono delle 
semplici conseguenze che non servono ad altro se non a suscitare 
quest'azione interiore. L'autentico pensiero filosofico, essendo il piú 
prossimo alla vita, e, nell'origine, quell'agire che produce lessere 
nel se stesso; € invece la pid grande delle illusioni possibili se si 
riduce a mero esercizio intellettuale privo di ogni sinceritá e di 
ogni aggancio alla vita. 

Se voglio esser me stesso non posso riuscirci meditando su di me 
nel tentativo di conoscermi oggettivamente, o ricorrendo ad una tec- 
nica educativa che disciplini l'atteggiamento della mia coscienza, 
perché in entrambi i casi mi ridurrei ad un esserci oggettivo da 
osservare e da elaborare come si fa per qualsiasi essere sussistente. 
Tanto meno posso pensare di giungere ad esser-me-stesso riflettendo 
sui concetti creati dai filosoñ. Filosofare pensando e ripensando 
quanto é giá stato pensato non significa ancora esser presso di sé. 
Ció che importa e che il pensiero filosofico divenga un'azione tn- 
condizionata. La pienezza del pensiero, la sua veritá e la sua forza 
di penetrazione fanno tutt'uno con questo agire interiore che si 
produce da sé. 

Riflettere su di sé a livello psicologico, impiegare una tecnica 
per ordinare la condotta della vita, ripensare filosoficamente pen- 
sieri giá pensati sono solo preparazione o conseguenza dell'auten- 
tico filosofare, questo é incondizionato solo nell'axtochiarificazione 
che € ad un tempo apprensione e conoscenza della coscienza asso- 
luta; € origine di ció che non é piú mezzo, ma pienezza della co- 
scienza dell'essere. 

T”autochiarificazione € stata realizzata in modo esemplare dai 
grandi filosofi. Nella loro si accende la nostra, come se ci si pas- 
sasse la torcia di mano in mano. Ma il contatto con l'esistenza dei 
filosofi si concreta solo nel momento in cui il senso del pensiero si 
identifica con un se-stesso o si traduce in una realtá presente. 

Filosofare significa sottoporre se stessi ad un esame quotidiano. 
Il pensiero diventa uno stimolo, e nella sua manifestazione agisce 
come agisce un oggetto, nella deviazione rappresenta un punto d'ap- 
poggio, ed evocando la trascendenza la rende presente. Ma tutto 
ció dimora nella realtá del se-stesso chiamato in causa dalla since- 
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ritá del pensiero; non é questo un pensiero che si possa percepire 
o ricevere, ma é un pensiero che riproduce quello che ¡o somo cosi 
come riesco ad essere pensando. 

Sembra piú facile che sia la perseveranza nella continuitá del- 
Pesserci a sperimentare talvolta i grandi dolori, il destino e, in ge- 
nerale, quanto é decisivo; tutto ció eleva mentre distrugge, perché 
ci sottrae all'ordine quotidiano, dove solamente c'é una continua 
conferma dell'essere. Le sollecitazioni piú forti, uniche nel loro ge- 
nere, creano le possibilitá estreme, ponendo il fondamento per tutto 
ció che é futuro. Ció che s'é prodotto e autentico nella sua realtá 
solo quando, nel corso degli anni, nella rievocazione del ricordo, 
nelle conseguenze inevitabili, si apprende la stessa cosa. 

Il filosofare si applica indifferentemente alle grandi sollecitazioni 
come al quotidiano. L'incondizionatezza dell'uno é Peco dell'altro, 
Puno senza l'altro € problematico. 

Infine il filosofare si arresta di fronte a ció che nell'esserci e 
insuperabile quando, come dottrina stoica, insegna a sopportare i 
contrasti con quegli uomini con cui non abbiamo una vera e con- 
tinua relazione e da cui, peraltro, dipendiamo; quando ci consente 
di sopportare lo spavento davanti alla realtá fisiognomica delle 
masse, le molestie della vita quotidiana, la fretta che sottrae spazio 
alla meditazione, lo stato fisico di malessere, di dolore, di deca- 
denza, il proprio naufragio. Conservare sempre l'impassibilitá, senza 
cadere nell'indifferenza, e non perder di vista l'essenziale € possi- 
bile solo sullo sfondo di un filosofare totale e mai compiuto. 

La rassegnazione che induce a sopportare é spesso considerata 
come una deficienza. Quando l'azione interiore del filosofare non 
puó originare un'azione nel mondo, né produrla in un rapporto di 
comunicazione reciproca, si ritira nell'isolamento del proprio esserci 
dove, se abbraccia definitivamente questa forma, si riduce a un punto 
vuoto, ma solo per conservarsi, nelle situazioni abnormi, come di- 
sposizione per una nuova positivita. 

Nella sua realizzazione specifica, il filosofare puó essere una 
contemplazione attiva che si esprime in un'azione interiore attra- 
verso il pensiero della trascendenza. Come tale, é analoga all'azione 
religiosa anche se, a differenza di questa non si propone di realiz- 
zare alcun fine nel mondo. Nella sua incondizionatezza si diffe- 
renzia dall'intuizione gratuita, dalla riflessione e dall'indagine og- 
gettiva; dalla contemplazione attiva nasce la chiarificazione del 
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se-stesso attraverso la coscienza della trascendenza. Anche se in essa 
non c'é un rapporto reale con Dio, e Dio non fa udire immediata- 
mente e sensibilmente la sua parola, in questa contemplazione si 
incontra un cammino che dalla libertá conduce alla trascendenza 
nascosta. L'esistenza avverte indirettamente la divinitá se si realizza 
partendo dalla propria libertá. La contemplazione si esplica in pen- 
sieri formalmente trascendenti, nell'apprensione del rapporto esi- 
stenziale con la trascendenza, nell'indeterminabile lettura delle cifre 
dell'esserci. Questa contemplazione, che é poi l'apice del filosofare, 
e laccertamento della coscienza assoluta nel suo riscoprirsi nella 
trascendenza. La forza concessa dall'oggettivita religiosa nella pre- 
senza sensibile della divinitá, qui si radica nella libertá dell'esistenza 
personale. In questo rapporto con se-stesso, la manifestazione del- 
Pesistenza é piú vacillante, piú equivoca, piú debole della manife- 
stazione dell'esistenza assicurata e confermata da legami oggettivi; 
inoltre, data la debolezza del nostro essere, il maggior pericolo per 
la libertá é dato dal dubbio e dalla disperazione; la libertá é un ri- 
schio. Il suo sguardo puó essere confuso, mentre il suo abbandono 
alla trascendenza realmente presente puó accogliere la visione vuota 
dell'essere che non c'é assolutamente piú. La libertá dell'essere ori- 
ginario, e con essa il rapporto con la trascendenza, devono essere 
conquistati ogni giorno con decisioni sempre diverse, perché non 
si tratta di un possesso individuale, né di qualcosa che si possa tra- 
smettere oggettivamente. Nella mia debolezza, partendo da questa 
libertá, non posso fermarmi ad una qualsiasi oggettivitá consistente, 
ma solo ad una realtá che, sia pure relativamente, suscita e ridesta. 

Come il rapporto reale con Dio € P'incondizionatezza flosofica- 
mente incomprensibile dell'azione religiosa, cosi la contemplazione 
attiva é il contenuto dell'incondizionatezza dell'azione interiore e 
dell'azione nel mondo. La realtá dell'essere € presente nell'interio- 
ritá e nella finalitá solo per l'autocoscienza che, realizzandosi nella 
pienezza della contemplazione, si accerta del carattere cifrato del- 
Pesserci. In questo modo, l'incondizionatezza etica conosce un'a- 
zione esente da fini che, nella lettura delle cifre, si accosta al se- 
greto della trascendenza senza, per questo, scoprire o conoscere qual- 
cosa. Nel senso della mia azione, cosi come nell'assunto e nell'as- 
senza di senso, parla una realtá trascendente che non ha bisogno 
di proferire parola, perché, nel suo permanente segreto, carica tutto 
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sul singolo esistente, quando questi, senza saperlo esplicitamente, 
crede, anche solo per un momento, di essere da essa guidato. 


3- Incondizionatezza nel non-volere. Nell'esserci tempo- 
rale il volere incondizionato e legato a un non-volere. La manife- 
stazione dell'esserci é esistenzialmente possibile solo sulla via degli 
impedimenti e delle esclusioni. E la rottura nell'esserci che alla fine 
rende possibile un non-volere come volontá della negazione. 

Nell'ambito biologico € oggettivamente possibile l'organizza- 
zione dei riflessi attraverso una connessione di impedimenti che 
sono poi le reazioni di una totalitá in sé assestata. Nell'ambito psi- 
cologico ogni impulso é limitato da un altro impulso; il timore in- 
duce a rinunciare; l'impedimento é una funzione del gioco imma- 
nente delle forze psichiche in un rapporto di reciproco condizio- 
namento. Nell'esserci dell'uomo sono, fin dall'inizio, essenziali delle 
proibizioni, di cui se ne puó indagare l'origine biologica, psicologica 
e sociologica, per vedere se in queste connessioni empiriche ci sono 
effetti e interventi osservabili. I tabú, il timore davanti all'assurdo 
pensato o vissuto, la rinuncia, l'ascesi sono attivitá contro il proprio 
esserci, sono un sacrificio che, in parte, si interpreta come mezzo ma- 
gico per condizionare e costringere gli dei, come un procedimento per 
eliminare il male, come una funzione sociologica, anche se, sulla 
base di tali condizioni, non si giunge ad esaurirne il senso. 

In definitiva, € impossibile fondare l'incondizionatezza nel non- 
volere. Come volontá formale di libertáa, essa € la possibile nega- 
zione di ogni esserci, e si svuota quando é impiegata per guada- 
gnare un punto d'appoggio esterno. Come volontá d'ordinamento 
e volonta di misura e limitazione da impiegare non per eliminare 
Pesserci, ma per costruirlo nell'unitá di un tutto; come tale é disci- 
plina e forma, e cessa immediatamente d'essere incondizionata a 
causa dei rapporti di dipendenza che da ogni parte essa detiene in 
una totalitá che suppone universale. Nell'esclusione di ogni possi- 
bile legame con Puno, essa € la manifestazione dell'esistenza nella 
sua storicitá. Come volontá di negazione € orientazione verso la 
trascendenza; nell'esserci del mondo, che € la conseguenza di una 
caduta, c'é un errore, c'é qualcosa che non deve essere assoluto; 
Vascesi incondizionata, la negazione universale diventano un'aper- 
tura per la trascendenza senza mondo. 
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L'incondizionatezza del no, contraddicendo l'esserci, si volge alla 
trascendenza o attraverso Vesserci che ad essa appartiene nell'esclu- 
sione delle possibilitá, o semza esserci in un rapporto di negazione 
assoluta. Nell'incondizionatezza del non-volere c'é una profonda 
negazione sul cui fondamento inaccessibile anche il fatto d'abbrac- 
ciare lesserci puó tradursi in manifestazione dell'esistenza riferita 
alla sua trascendenza; un essere in sospensione che trova il suo 
punto d'appoggio dove ció che é autentico non é mai posseduto 
dalla coscienza in generale mediante una certezza sensibile o intel- 
lettuale. 


L'azione nel mondo. 


Il mondo prodotto dagli uomini é tanto un caos in cui si muo- 
vono confusamente e vertiginosamente degli individui, quanto una 
compagine umanamente ordinata. Una realtá mondana completa- 
mente disorganizzata, in cui solo un eroe potrebbe creare da sé, 
per sé e per i suoi, un ordine autonomo, é una rappresentazione- 
limite. Nella sua singolaritá l'uomo non possiede una grandezza 
sovrumana, rivolto a sé solo potrebbe vivere nel mondo solo a li- 
vello germinale. 

L'uomo non é soddisfatto dal mondo e dall'ordinamento del suo 
esserci a cui, tra l'altro, anch'egli collabora. La sua azione condi- 
zionata e relativizzata da tutto l'ordine delle finalitá e dei desideri 
potrebbe mantenere ed estendere il suo esserci, ma non realizzare 
nell'esserci l'esistenza possibile. Solo con la sua azione incondizio- 
nata nel mondo l'uomo puó dirigersi a finalitá mondane, oltre le 
quali, poter cogliere un senso. 

L'incondizionatezza si realizza nella tensione delle antinomie 
a cui la sua chiarificazione conduce. 

Se concepiamo l'incondizionatezza, come un'azione conforme a 
una legge universale, la sua veritá e nella concretezza della sua 
storicita. : 

Dopo aver colto nel mondo la dispersione della molteplicitá e 
dopo averla percorsa e oltrepassata, l'incondizionatezza giunge al- 
Puno nella sua storicitd. 


1. La legge e la determinatezza storica. In tutto ció che si 
puó fare nel mondo c'é sempre l'arbitrio della finalitá. Con i mezzi 
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tecnici posso indifferentemente distruggere e costruire. Ma quando 
il mio essere si oppone al caso, mi domando che cosa é giusto fare. 
Il mio agire é per me un essere che € dovuto, e a concepirlo come 
dovuto e la riflessione. 

Se non si puó ridurre l'essere in generale a un esserci sottomesso 
a inviolabili leggi di natura, cosi non lo si puó ridurre ad una pos- 
sibilitá d'azione sottomessa ad un dovere universalmente valido. 
L'essere del dovere e lPessere che nel dovere trova se stesso. Un 
dovere deducibile razionalmente, come deducibili sono le esigenze 
universalmente valide che richiedono sottomissione perché sono 
evidenti e appaiono giuste al pensiero razionale della coscienza 
in generale, ha sempre un significato relativo, vale, cioé, come 
mezzo tecnico per raggiungere una finalitá che si suppone indiscu- 
tibile. L'essere che coincide col proprio dover-essere €, invece, esi- 
stenza che comprende come dovuto ció che fa incondizionatamente. 
Il trovarmi in situazioni in cui non posso seguire un dover-essere 
fissato da leggi, semplicemente perché non voglio dal profondo della 
mia volontá che vive nella certezza della veritá, € un fatto che in 
nessun modo puó essere oggettivato, anzi da un punto di vista og- 
gettivo e espressione solo di una cattiva ed egoistica volontá. Ma 
quando il se-stesso nella comunitá della presente storicitá € qual- 
cosa di piú di un caso generale o di una sostituibile funzione in un 
tutto, é possibile che un piú profondo dover-essere si ribelli a un 
dover-essere fissato in una formula universale. Solo da questa fonte 
nasce l'incondizionatezza che sta alla base del dover-essere razio- 
nalmente comprensibile e che, come tale, € sempre e solo relativo. 

Il dover-essere é la forma della certezza dell'incondizionato. Dal- 
Pazione che ne scaturisce prende avvio l'autentico slancio dell'esi- 
stenza. Quando mi supero nella coscienza del dovere che riconosce 
se stesso é come se mi salvassi dal caos che tutto nientifica. Nel 
dovere mi accerto del mio me-stesso che, senza cadere in contrad- 
dizione, sperimento come servizio di un ordine superiore. L'ubbi- 
dienza a me stesso si identifica con l'ubbidienza a un ordine tra- 
scendente che non posso sperimentare altrimenti, se non tramite il 
mio me stesso che € la fonte dell'azione incondizionata nel mondo. 

La veritá dell'incondizionato si realizza nella tensione che nasce 
quando si assumono come vincolanti le leggi giá date e giá note 
dell'azione determinata nel suo contenuto, e poi le si considerano 
come relativizzabili, sia pure con la volontá di riconoscere la vali- 
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ditá del nuovo incondizionato, non appena abbia assunto la forma 
di una legge che sia universalmente riconosciuta nella sua validitá. 
Occorre peró aver agito prima che la comprensione razionale e og- 
gettivante possa giungere alla sua possibile fine. Nell'incondiziona- 
tezza c'é la profonditá dell'oscuritá, anche se essa € vera solo come 
fondamento della chiarezza della legge ottenuta; essa é solo la legge 
della legalitá in generale, ossia l'esigenza di ricondurre ad una legge 
la sua rispettiva incondizionatezza. 

Quando la possibilitá esistenziale si realizza, il piú delle volte 
porta a compimento un dovere, altre volte un capriccio che, ogget- 
tivamente, non si distingue dal dovere. L”esistenza, che nel com- 
pimento del dovere in conformitá a delle leggi date esprime un 
aspetto, sia pure relativizzabile, del proprio esserci, e la vitalita ¿n- 
curante che, rifiutando ogni legame obbligante col dovere, ubbidi- 
sce solo se vi e costretta, sono entrambe negative rispetto alla legge 
fissata razionalmente. Per la vitalitá, la legge € la resistenza che 
essa distrugge, per poi ricadere sotto di essa. Per l'esistenza, la legge 
é la resistenza che essa supera per incontrarsi come incondiziona- 
tezza nell'ordine che la oltrepassa. Infatti solo in questa resistenza 
Pesistenza penetra nella profonditá del suo momento storico. L”a- 
zione incondizionata non e possibile nel vuoto, come se la legge 
atemporale si realizzasse solo per caso, in questo momento, in una 
materia uniforme e sempre a disposizione di tutti. Come azione in- 
condizionata essa é determinata nel tempo e, quindi, in un modo 
storicamente concreto che nessun principio universale potrebbe de- 
terminare a sufficienza. 

La legge € come lo stimolo in cui mi confermo. Lo € innanzi: 
tutto perché io sono tentato a contravvenirla per il solo fatto che € 
una legge, e in secondo luogo perché essa tenta di sottrarmi la li- 
bertá imponendomi una cieca sottomissione. L'infrazione della legge 
puó nascere dalla positivitá di un'esistenza in formazione, ma, nella 
maggior parte dei casi, nasce dall'essersi perduti nella negativitá, 
e allora significa solo mancanza di libertá che, sottomettendosi, si 
pone sullo stesso piano del suo contrario. Solo opponendomi a en- 
trambi gli stimoli della legge, io raggiungo, nel mio me-stesso, la 
certezza decisiva dell'incondizionato, che, a questo punto, non si 
confonde piú con il piacere del capriccio, né con la violenza delle 
azioni morali che pretendono di produrre sensazione. 
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Nella tensione che si stabilisce tra la legge e la determinatezza 
storica, posso argomentare solo partendo dall'universale, ossia dalla 
legge. Contro la legge non posso argomentare se non con nuove 
leggi, a quelle sorpassate e inadatte posso contrapporre delle leggi 
che sono autentiche solo se nate dal presente storico. In sé, queste 
argomentazioni, ottenute mediante luniversalitá delle leggi, sono 
arbitrarie, la loro direzione e il loro contenuto dipendono solo dal- 
Pesistenza presente. E peró impossibile che l'incondizionatezza nata 
dalla storicitá in generale argomenti contro la legalitá in generale. 
Solo nell'ambito della legalitá ció che € vero puó lottare contro ció 
che € superato, seguendo la direzione esistenziale delle argomen- 
tazioni altrimenti vuote. C' solo da naufragare quando una co- 
scienza in generale esige solo, una conoscenza vincolante di ció 
che é giusto e dovuto. Nell'ambito della legalitá solo un'esistenza 
storica pud rivolgersi con senso ad un'altra, puó comprendere, farsi 
attenta, commuoversi, e chiarirsi originariamente. Ma nell'azione 
incondizionata non cessa la tensione perché si trascura la storicitá 
e perché un sapere oggettivo impone una legge che regola l'azione 
in termini rigorosi e sempre validi. 

Da un punto di vista storico sono evidenti solo le conseguenze 
logiche derivate da principi la cui applicazione esige, come suo pre- 
supposto, una comprensione piú precisa che, senza riferimenti sto- 
rici, semplifichi la situazione e le circostanze di un'azione. Partendo 
da qualsiasi principio che abbia un minimo di evidenza, si puo, 
nella maggior parte dei casi, giudicare e giustificare qualsiasi azione 
in cui sia possibile cogliere qualche tratto che, con un po' d'abilitá, 
si puó sottoporre all'attenzione come essenziale. Questo procedi- 
mento sofistico puó esser superato se non si dimentica che ogni giu- 
stificazione vale solo nel particolare e solo se si parte da principi 
riconosciuti, mentre in ogni azione incondizionata c'é qualcosa di 
piú; c'é la sua origine che affonda nella profonditá del presente e 
che in questa incondizionatezza storica, al limite di tutto ció che 
é universale, subentra la coscienza con la volontá e la chiara consa- 
pevolezza che, cosi facendo, ubbidisco per V'eternitá a qualcosa di 
trascendente che ho udito dentro di me. Chi, violando la legge va- 
lida, cerca di giustificarsi senza essere in grado di formulare la 
legge della propria incondizionatezza comme una nuova validitá, non 
sa quel che fa. Alla giustificazione é necessario che subentri la co- 
municazione, in cui l'incondizionatezza si chiarisce perché, al di lá 
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della mera comunanza di interessi e di un'illusoria affinitá di ca- 
rattere, gli uomini incontrano, nella loro storicitá, la legge che vale 
di volta in volta come manifestazione della oscura legge in generale, 
in una veracitá senza riserve. 

Nellesistenza possibile ci si accerta anticipatamente di ció che 
la coscienza in generale pensa oggettivamente e che non si puó fis- 
sare senza perdere. Non essendoci qualcosa che possa valere per 
tutti, sono costretto ad assumermi la responsabilitá di rischiare quel- 
lazione che mi consente d'esser me stesso; forse la forza dell'incon- 
dizionato puó esigere proprio la violazione della legge del giorno 
come legge della legalitá in generale. Non c'é nessuno che conosca 
una legge in grado di stabilire che cosa é giusto e quindi tale da 
consentire di giudicare, senza rischio, come esistenza me e chiun- 
que altro si limiti semplicemente ad attenersi alla sua norma. La 
decisione assoluta puó essere incondizionata solo attraverso la co- 
municazione esistenziale con se stessi. 


2. La dispersione e l'uno. Nell'esserci c'é un numero inde- 
finito di possibilitá. Ció che mi si presenta mi induce, con la sua 
varietá, a cogliere, giorno per giorno, ora questo, ora quello; agire 
in una molteplicitá € una condizione dell'esserci, perché solo cosi 
io posso crearmi lo spazio e la disponibilitá delle cose. 

Questa molteplicita zon ha nulla di identico con me. Non c'é 
in essa alcuna azione che sia per me incondizionata. lo mi tengo a 
distanza, tratto le cose del mondo come dei semplici mezzi, stan- 
domene altrove. A livello vitale la mia individualitá empirica € cer- 
tamente ingaggiata dalle cose, ma se io mi comprometto intera- 
mente in questa realtá mondana del molteplice e del possibile, al- 
lora mi disperdo. Senza nulla sapere di me, mi ritrovo ad essere 
solo uno scenario di oggettivitá. Tra le cose che di volta in volta 
incontro, permane una pseudoidentitá che si dissolve. 

Partendo da questa dispersione, nella mia azione divengo in- 
condizionato solo grazie all'uno. Cogliere l'uno significa trovarsi 
completamente in esso senza riserve, identificarsi col proprio se: 
stesso in una manifestazione dell'esserci. L'uno € queila realtá nella 
cui manifestazione l'esistenza trova se stessa perché si identifica col 
proprio se-stesso, mentre nella manifestazione dell'esserci é solo di- 
spersione, perché € unitá del molteplice. Ora, questo se-stesso €, in 
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un certo senso, radicato nella realtá, e, tra i suoi legami e le sue 
limitazioni, solo nell'esserci é sicuro di sé. 

La felicitá specifica che scaturisce dal trovare se-stesso nell'uno 
nasce dall'insostituibilitá dell'esserci, che cosi diventa possibile, e 
dell'azione nel mondo. Ció che nella dispersione era solo esistenza 
possibile, qui diventa realtá del se-stesso. Per questo ad ogni esi- 
stenza possibile si pone il problema del proprio se stesso dovunque 
Puno le si manifesta. E un problema questo che non si risolve con 
la riflessione, né con la mediazione di un'altra parte, né con la 
parola di un'autoritá. Esso trova la sua risposta solo partendo dal- 
Porigine incondizionata della libertá che si esprime nella realtá della 
manifestazione concreta dell'esserci, quando questa origine, solle- 
citata dalla domanda, estende lo spazio del suo possibile dispiega- 
mento mediante un sapere che orienta, e la coscienza ne risulta 
filosoficamente chiarita. 

L'uno, in cui giungo a me stesso dalla dispersione, é un «uno 
che a sua volta raccoglie in sé una molteplicitáa, in quanto ogni uno 
che sia diverso dall'altro, €, nell'esistenza, l'incondizionato. L'unica 
idea che sta alla base di ogni vocazione, l'unica donna, Punica pa- 
tria, unico amico, sono tutti casi in cui l'uno ha un senso diverso 
e una corrispondente relativitá nella manifestazione. In ogni situa- 
zione essenziale si puó parlare dell'uno, di cui si ha sempre biso- 
gno, ma non come di una conoscenza universale di cui il presente 
e solo un caso, ma come di quello in cui si realizza l'esistenza. 

Nel trasmettere i nostri pensieri non possiamo prescindere dalle 
forme della pensabilitá, per cui parliamo di monogamia, di «non 
poter servire che un solo signore ». Ma nel riferirmi all'uno nella 
sua manifestazione, mi riferisco solo all'uno numerico che, dal punto 
di vista empirico, é un essere tra molti. L'uno é si escludente, ma 
non e conforme a una legge formulabile. Se nella sua esteriorizza- 
zione l'uno fosse fissato nella sua validitá, indipendentemente dalla 
storicitá esistenziale della sua manifestazione, resterebbe solo il con- 
cetto di un uno numerico. Si avrebbe come conseguenza un esclu- 
sivismo fanatico, mentre lPastratto livellamento sotto il giogo della 
semplice idea dell'uno implicherebbe delle comseguenze nichilisti- 
che per tutti. Se si dimentica che l'umo nasce dal molteplice, si 
perde Porizzonte del molteplice e, con esso, la possibilitá della sua 
manifestazione. Nell'oggettivitá in cui si esteriorizza, P'uno appare 
dovunque e ogni volta come uno numerico. Ma l'esterioritá non é 
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il criterio della veritá dell'uno nell'esistenza. Non si puó conoscere 
concettualmente l'uno esistenziale, perché questo si realizza nell'in- 
condizionatezza e si chiarisce nel filosofare. In ogni concetto, o si 
sostituisce l'uno esistenziale con una rigida struttura oggettiva (per 
esempio, la monogamia come principio morale, invece dell'uno come 
sostanza dell'esser-se-stesso che, nell'amore dei sessi, ha un riferi- 
mento trascendente), o lo si fonda arbitrariamente (si cerca, ad esem- 
pio P'idea di una bellezza nell'ambito infinito dell'erotismo in cui 
si passa da un amore all'altro, come don Giovanni che cerca il vero 
cammino verso l'uno attraverso forme infinite), oppure si deduce, 
da un rapporto monogamico che esiste di fatto, P'unitá esistenziale 
dei partecipanti, mentre il matrimonio non é che una possibile este- 
riorizzazione oggettiva di un'esistenza che, nella sua oggettivitá, si 
rivela nuda. 

L'uno é origine nel senso in cui lo € l'incondizionato che, nel 
molteplice, non esclude il molteplice in generale, ma esclude di 
volta in volta un altro. L'esistenza stessa coglie la veritá del molte- 
plice e la comprende nello stadio della sua possibilitá, nella sua ri- 
flessione, nel suo crearsi spazio, nel pensiero secondo cui, nella si- 
tuazione del nostro esserci, é un destino e un esigenza servire molti, 
e, in base alla propria condizione e alle proprie forze, riconosce ora 
a questo e ora a quello il proprio diritto. L'inevitabile conseguenza 
di questo pensiero nell'orientazione nel mondo, nella teoria delle 
sfere spirituali e dei relativi conflitti, illumina piú chiaramente il 
carattere incomprensibile dell'uno che di volta in volta si realizza 
nell'esistenza. Tutto ció si fa evidente quando, in caso di conflitto, 
si offende «VPaltro Dio» e mentre ce se ne assume la colpa, si con- 
sidera l'esclusione come una condizione per realizzare l'esistenza. 
La lotta tra le sfere delle possibilitá dello spirito indica un legame 
alla situazione, in cui si realizza l'uno che, quando si esprime, non 
lascia pid sussistere l'assoluta validitá della molteplicitá delle sfere, 
ma le relativizza tutte senza consentire neppure a se stesso di porsi 
come una sfera. Questtuno non € quell'uno che € il primo, ma é 
ció che dalla dispersione é giunto a sé, ció che s'é conquistato nella 
manifestazione dell'esserci come vero essere. La vita, come manife- 
stazione dell'esistenza, é il cammino attraverso cui é possibile giun- 
gere alla realtá incondizionata; per la vita la molteplicitá € possi- 
bilitá, gioco, tentativo, mentre la realtá, come decisione e limita- 
zione, e l'uno. 
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Caprroxo Decimo 
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Una conseguenza del possibile fraintendimento di tutta la chia- 
rificazione dell'esistenza (dove puó verificarsi una confusione tra V'e- 
sistenza e l'individualita empirica del singolo esserci, o un'identi- 
ficazione dell'interioritá esistenziale con la mera soggettivita) e il 
timore di vedere, in questo filosofare, il dissolvimento dell'oggetti- 
vitá nella soggettivitá, la perdita del mondo e di tutta la sua con- 
sistente ricchezza, il seppellimento del dover essere e la distruzione 
delle norme e del loro valore obbligante. Per poter mantenere nella 
sua veritá la chiarificazione filosofica dell'esistenza é necessaria una 
chiara appropriazione del senso dell'oggettivitá nella sua veritá. 

Prima di filosofare l'uomo si rivolge in modo aproblematico al- 
Poggettivitá sussistente, dimenticando se stesso nella propria stabile 
fissitá; attraverso il filosofare l'oggettivitá vien messa in questione. 
Questa riflessione rischia di dissolvere ogni contenuto, perché do- 
mandando, fondando e rifiutando, sperimenta la propria forza e la 
propria abissale profonditá o nella forma del nichilismo o nell'ar- 
bitrarietá delle domande sofistiche. Lo scopo del filosofare, invece, 


7 e di realizzare un nuovo possesso dell'oggettivitá che consenta di 


tenerla in sospensione, e alPesistenza di dominarla; in questo modo 
Poggettivitá diventa un mezzo per la manifestazione dell'esistenza 
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che, superata la sua ingenuitá, giunge a comprendere anche le forze 
della distruzione. 

L'esistenza e sempre tra la soggettivita e Uoggettivita. Si mani- 
festa a se stessa solo nel mondo che é scisso tra soggetto e oggetto, 
cioé nella relazione di entrambi. Questa problematica esistenziale, 
il cui senso é dialettico, ma senza soluzione, é origine e meta, € 
inizio filosofico e impossibilitá che il filosofare abbia una fine. 

Nella sua manifestazione, l'esistenza € sospinta in due direzioni: 
cerca l'oggettivo come forma e figura di vita, desidera esser parte 
di una totalitá oggettiva in cui potersi annullare. Tende a misurarsi 
con un criterio oggettivo che sia valido per lei. Le € insopportabile 
quel sentire e quel vivere che si dissolve indefinitamente, e il cui senso, 
anche se é esistenziale, si fa chiaro e distinto solo nell'ambito del- 
Poggettivitá. L'esserci dell'esistenza possibile cerca di riconoscersi 
attivamente nell'opera, cerca di contemplare la ricchezza nel mondo, 
il suo riflesso nel pensiero e la sua bellezza nella creazione degli 
spiriti esistenziali. Nell'ambito ristretto della soggettivitá inattiva e 
incompiuta finirebbe per esser soffocato. 

Allo stesso modo, l'esistenza tende verso la soggettivita, perché 
Poggettivitá, come tale, € per lei qualcosa di vuoto, € un'alteritá 
estranea. Solo quando l'oggettivitá si rende presente nella sogget- 
tivitá attraverso l'azione personale di ogni esserci singolare, l'esi- 
stenza si manifesta, di volta in volta, come totalitá di oggettivitá e 
soggettivitá. 

L'esistenza, che nell'esserci si manifesta come possibilitá, e il 
cui essere non e ancora stato deciso, sa di essere esposta al pericolo 
di scivolare nella mera oggettivitá o nella soggettivitá pura e sem- 
plice, senza riferirsi ad esse come a propri elementi destinati a uni- 
ficarsi. L'esistenza non + una totalitá solida e consistente, ed é per 
questo che nella sua manifestazione c'é sempre una tensione che si 
rinnova. L'esistenza possibile, trattenendosi dalle false soluzioni, cerca 
la propria via alternando il cammino che conduce alle oggettivitá 
fisse con il cammino che conduce nella soggettivitá piú decisa. Ma 
perché ciascuno di questi itinerari, preso nel suo isolamento, porta 
fuori via, Vesistenza ritorna sui propri passi per volgersi all'origine. 
Non é possibile considerare le due vie come un circolo chiuso 
che ruota su se stesso, perché l'origine e la meta sono sconosciuti. 
Questo cammino, nel suo procedere ora qua, ora lá, non com- 
pone per sé una totalitá; sul suo tracciato le esistenze si aprono 
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le une alle altre. Non c'é un'esperienza in grado di presentare la tota- 
litá di tutta la soggettivitá e di tutta l'oggettivitá, cosi come non c'é 
un senso della totalitá chc, in un'immagine storico-filosofica, risolva la 
tensione; la tensione si risolve nel salto verso la trascendenza che € 
possibile solo nel rapporto reciproco delle esistenze. 

I'esistenza perde la propria autenticitá quando assolutizza un 
aspetto della sua manifestazione. Colto direttamente nel suo isola- 
mento, lVoggettivo diventa rigida esterioritá, il sapere diventa tra- 
dizione scolastica, l'autoformazione disciplina e addestramento for- 
male, il mondo materia indefinita. Colto direttamente nel suo iso- 
lamento il soggettivo si traduce, a sua volta, nella molteplicitá del- 
Parbitrio e del caso, il sentimento nella cecitá dell'esserci senza un 
punto d'appoggio, la ricerca in curiositá capricciosa, l'anima in un'e- 
sperienza caotica. Ogni volta che l'esistenza si oggettiva é come se 
iniziasse una caduta inevitabile che puó concludersi solo nella deso- 
lazione della piú rigida oggettivitá. A questa caduta si giunge an- 
che nel processo di soggettivazione che, pur essendo inevitabile per 
la propria realizzazione, quand'? radicolizzato, conclude nell'arbi- 
traria volontá egoista di un'individualitá qualsiasi. Esistendo, io 
devo sempre e necessariamente riconquistarmi dalla caduta. Nel 
tempo, € inevitabile che l'esistenza possibile viva al limite della ca- 
duta nell'oggettivitá e nella soggettivitá, dove solamente puó con- 
quistare il proprio essere. Quando nel rapporto tra soggettivo e og- 
gettivo si produce una momentanea unitá, da cui risulta una pie- 
nezza come felicitá del presente, ebbeme questa unitá e questa 
pienezza mon hanno consistenza. Col tempo essa non puó evitare 
di ricadere in una nuova tensione. 


Articolazione nella scissione-soggetto-oggetto. 


L'oggettivitá e la soggettivita abbracciano di volta in volta un 
mondo di forme e direzioni. L'oggettivitá é equivoca quanto la sog- 


NN . 


gettivitá. Lo schema della loro polaritá é quindi indeterminato. 


1. Oggettivitá. Oggettivo e, innanzitutto, ció che sta di fronte 
a un io che, in quanto si contrappone all'oggetto, si chiama sog- 
gettivo. Ció che sta di fronte e Vesterioritá che si differenzia dal- 
Pinterioritd del soggetto. Esteriore € l'altro, P'estraneo che, peró, é 
anche determinato e chiaro. Interiore € l'indeterminato e l'oscuro 
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di cui non é possibile averne un'autentica coscienza se non si chia- 
risce nell'oggettivitá. 

Il soggetto non solo diventa consapevole di sé nell'oggettivita, 
ma si rende conto che loggettivitá e, in secondo luogo, validitá. 
Essa non € qualcosa di impensato che dimora nella cieca confu- 
sione di un esserci, ma é l'oggettivitá che scaturisce dalla separa: 
zione del soggetto, e l'oggettivitá in sé in cui Pessere-oggetto e l'es- 
ser-pensato si identificano. Come pensato, l'oggettivitá e l'univer- 
sale validitá, sia nel senso dell'esattezza che accompagna la valida 
conoscenza dell'esserci, sia mel senso della giustezza di un dovere 
che, con le sue esigenze, determina l'azione del soggetto. Oggettive 
sono le leggi della natura che consentono di comprendere la causale 
necessitá degli eventi che effettivamente accadono in conformitá alle 
leggi che cosi sono state concepite, oggettive sono le leggi del do- 
ver-essere che enunciano in termini universali ció che si deve fare, 
anche se poi non vien fatto. Ha invece una validitá consistente 
Palteritá che non esiste per sé, ma per il soggetto. Il soggetto, che 
e relazione con sé e che sussiste per sé nell'autocoscienza, si con- 
trappone ad ogni universale validitá. 

Nella sua universalitá, la validita € indefinita e mai conclusa. 
Nella sua autocoscienza il soggetto si rifiuta di vedere in essa la 
veritá pura e semplice, nonostante l'aspetto granitico della sua in- 
superabile validitá. Nella sua veritá loggettivitá e, in terzo luogo, 
la totalizá di cui la giustezza é solo una componente. Nella sua 
oggettivitá e nella sua validitá, la cosa € solo la sua struttura morta, 
perché, come totalitá vivente, la cosa € idea. 11 soggetto, infine, 
non sta di fronte agli oggetti, ma vive in un mondo. Questo mondo 
é per il soggetto qualcosa di scisso, in cui gli oggetti gli si presen- 
tano nella loro indefinita molteplicita; in relazione al suo esserci, 
invece, il mondo é una totalitá, e loggettivitá e la sostanza di una 
realtá penetrata dall'idea. 

Ognuno di questi tre gradi, l'oggettivitá come esterioritá, la va- 
liditá come universalitá e l'idea come totalitá, presuppone il grado 
precedente e quello successivo. L'oggettivitá presente in ciascun 
grado € il correlato di un soggetto. 


2. Soggettivitá. Come coscienza in generale, il soggetto e, in- 
nanzitutto, l'esser-io astratto e non-individuale di un pensiero ri- 
volto all'esterioritá e alPoggettivitá che, come un ambito onnicom- 
prensivo, include tutto ció che ci si presenta. 
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Come coscienza individuale, il soggetto €, in secondo luogo, un 
esserci empiricamente determinato nella sua singolaritá, che pos- 
siede una volontá arbitraria e un impulso vitale impenetrabile. 

Come coscienza di ció che e valido, il soggetto e, in terzo luogo, 
quell'essere razionale che si sottomette alla conoscenza logicamente 
vincolante, e, come personalitá, colui in cui si realizza l'idea. 

Ognuno di questi tre gradi, lo stato di coscienza in generale 
(interioritá), quello della coscienza individuale (casualitá, arbitrio e 
volontá propria) e quello della coscienza della validitá (ente razio- 
nale e personalitá), presuppone quello precedente e quello succes- 
sivo. Per ognuno di essi l'oggettivitá assume una forza specifica: 
per la coscienza in generale la forma dell'oggettivitá in generale, 
per Vesserci individuale quella della molteplicitáa indefinita, per P'ente 
razionale quella della validitá, per la personalitá quella delP'idea. 


3. Indissolubilitá di soggettivitá e oggettivitá. Nell'o- 
rientazione nel mondo occorre riconoscere il condizionamento sog- 
gettivo di tutta Poggettivitá. Le qualitá percettibili del mondo dei 
sensí sono condizionate dalle proprietá psicologiche dell'organismo, 
mentre gli oggetti della conoscenza sono condizionati dalla coscienza 
in generale per cui esistono. Se, con Kant, considero la soggetti- 
vitá come il principio che dá forma a ogni cosa, allora ogni forma 
ha i propri limiti nella materia corrispondente. Non si puó conce- 
pire il mondo come qualcosa di puro, cioé di logico, che si lascia 
dedurre dalla forma e dalle forme delle forme, perché esso € ori- 
ginariamente dualistico, in quanto la sua oggettivitá é quella tota- 
litá che nasce dalla forma che procede dal soggetto e dalla materia 
impenetrabile. Il soggetto in questione, ovviamente, non é il sog- 
getto individuale, ma la coscienza in generale. 

Giá qui é possibile una depravazione del pensiero in un cattivo 
soggettivismo. Quando si afferma, ad esempio, che ogni oggetti- 
vitá e creata dal soggetto, che di sicuro c'é solo il proprio esserci, 
e che persino gli altri uomini, nella realtá del loro esserci, per me 
sono problematici, allora occorre notare che quell'io, che non ritrova 
la via per accedere alla realtá del mondo esteriore, é una falsa astra- 
zione; non c'é un io del genere, perché, dovunque c'é un io, li ci 
sono anche degli oggetti per lui, oggetti che non sono solo dedotti, 
ma immediatamente certi, come certo crede di essere quell'io di sé. 
L'io che si sa nel suo esserci e la realtá degli oggetti sono tutt'uno, 
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Puno non esiste senza lP'altra e non € piú reale dell'altra. Certo, la 
percezione delle oggettivitá e legata a condizioni soggettive; le cose 
non sono in sé come sono per il soggetto, ma la loro formazione ad 
opera del soggetto e la loro manifestazione per il soggetto hanno, 
come loro fondamento, qualcosa che é stato dato, qualcosa a cui si 
pud dar forma, qualcosa che si manifesta nell'oggetto e nel soggetto 
empirico. 

Completamente diversa dalla costruzione trascendentale kantiana 
della soggettivitá come condizione dell'oggettivitá e l'analisi storico- 
psicologica della soggettivitá dell'uomo come creatore di prodotti 
spirituali. Ció che emerge storicamente nelle opere dello spirito, 
nei miti e nei contenuti metafisici, lo si indaga verificandone le ori- 
gini, e lo si deduce da determinate forze, condizioni e situazioni. 
Il problema della genesi, che € oggettivamente determinabile, ha 
un suo senso all'interno dell'orientazione nel mondo solo se in que- 
st'ambito si sono avuti dei risultati empirici determinati. Senza que- 
sta soggettivitá creatrice, non c'é oggettivitá che possa entrare nel- 
Pesserci. 

Ma ci si inganna se si afferma che questa soggettivitá creatrice 
si risolve interamente in queste conmessioni. Anche nel caso di fatti 
ben stabiliti, ció che si indaga oggettivamente é solo un aspetto; 
ció che c'é di vero e di sensato nel prodotto, ció che d'oggettivo s'é 
in esso appreso, non lo si puó comprendere per il solo fatto che se 
ne conosce la genesi. Tanto l'affermazione dell'evento che conduce 
necessariamente a questi risultati spirituali, quanto quella della sua 
creazione ad opera della soggettivitá non sono tesi che si possono 
sostenere nella loro generalitá. Piuttosto, in ogni creazione é perce- 
pibile qualcos'altro che in essa si annuncia. 11 fatto che questa per- 
cezione non si accompagni all'evidenza di una contemporanea perce- 
zione sensibile, ma esige, come sua condizione e presupposto, che 
la persona sia posseduta dall'idea, é suficiente perché la si ponga 
su un altro piano che é inaccessibile a ogni percezione della co- 
scienza in generale. 

Cio che per lP'indagine che orienta nel mondo é un esserci che 
come individuo empirico mette capo a determinati prodotti per 
cause psicologiche o d'altro genere, ció che appare come creazione 
della personalitá posseduta dall'idea € originariamente legato all'esi- 
stenza che si manifesta in questo insieme di soggettivitá e oggetti- 
vitá. Se in seguito si pensa all'esistenza come a quel soggetto per il 
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quale esistono i prodotti metafisici, allora, anche qui, Vesistenza € 
origine e condizione perché nell'ambito della coscienza in generale 
appaiano tali prodotti. Ma l'esistenza non ha creato in assoluto, non 
ha tratto qualcosa dal nulla, ma, in ció che appare come creazione, 
essa apprende qualcosa d'oggettivo che vale solo per lei, e in cui si 
accerta di se medesima. Quest'oggettivitá metafisica non é né la realtá 
empirica finita (perché lo é solo come cifra), né la realtá logica- 
mente vincolante della conoscenza, ma, anche quando cambia e si 
trasforma storicamente, €, per lesistenza, qualcosa di solamente og- 
gettivo, in cui Vesistenza percepisce la sua trascendenza. L'esistenza, 
quindi, lungi dal creare questa oggettivitá, in essa si accerta del- 
Passoluto. 

Se dunque il soggetto, come coscienza in generale € la condi- 
zione di ció che c'é in generale nell'ambito oggettivo, come perso- 
malitá € il creatore dei suoi prodotti, e come esistenza € Porigine per 
la percezione della trascendenza in un ambito oggettivo e nei pro- 
dotti che, visti dall'esterno, a causa del loro carattere enigmatico, 
sembrano creazioni, mentre, dal punto di vista esistenziale, sono co- 
municazioni dell'essere percepito col proprio essere, ebbene la sog- 
gettivitá esiste sempre e solo con la sua oggettivitá, di cui si impa- 
dronisce con il proprio essere. Come non c'é coscienza in generale 
senza contenuto, ma l'analisi di questa coscienza conduce proprio 
all'interpretazione dell'oggettivitá, e come non c'é una personalitá 
creatrice senza idee oggettive per cui e attraverso cui essa possa co- 
municare, cosi non c'é esistenza senza trascendenza, alla cui mani- 
festazione conduce la chiarificazione propria dell'esistenza. 

Ognuno dei tre gradi della relazione che esiste tra soggettivitá 
e oggettivitá (coscienza in generale, personalitá ed esistenza), pre- 
suppone il precedente perché il successivo sia possibile. In ciascuno 
di essi, la relazione tra i due poli va dall'estraneitá dell'esser-altro 
alPunitá dell'identificazione. 


4. Unificazione di soggettivitá e oggettivitá. L'unifica- 
zione si raggiunge solo nell'orizzonte circolare di una totalitá che, 
per Poggettivita € Pidea, e per la soggettivitá e la personalitá. Per 
sé, la totalitá non é qualcosa di oggettivo, ma realizza la sua pre- 
senza nel soggetto che, come totalitá di una personalitá, € solo l'am- 
bito che funge da mero correlato del soggetto stesso, L'idea indi- 
viduale di questa totalitá soggettiva sostiene l'oggettivitá delle idee 
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generali, dove, come in un mondo, vive la molteplicita delle perso- 
nalitá, ciascun membro della totalitá e la totalitá stessa. La perso- 
nalitá sa di esser presente dove realizza l'universalitá dell'idea so- 
stanziale nell'esserci mondano della totalitá. 

Se non ci si vuol ingannare bisogna evitare di concepire questa 
totalitá come un possesso. Di vero c'é solo V'impulso dell'ordine sog- 
gettivo verso l'ordine oggettivo e viceversa: l'interioritá occulta si 
realizza solo se si oggettiva esteriormente; come arbitrio, la volonta 
€ decisa solo dalla norma universalmente valida del dover-essere; 
Pintuizione del soggetto penetra l'esserci degli oggetti solo attraverso 
Pesattezza dei suoi giudizi; l'esserci € reale solo nel suo mondo, 
nelle prestazioni che offre e nelle opere che crea. Il soggetto, invece, 
riconosce ció che sussiste oggettivamente solo se se ne appropria e 
se lo traduce in realtá soggettiva: per me la veritá sussiste solo 
nella misura in cui la colgo; il mondo é solo quello in cui io sono 
attivo o mi comporto contemplativamente, idea é solo ció che, den- 
tro di me, diventa forza propulsiva. 

La personalitá, quindi, non e la semplice unificazione di sogget- 
tivitá e oggettivitá, cosi com'¿ realizzabile nel suo definitivo compi- 
mento nel mondo, ma é quella forma, a sua volta oggettiva, che, at- 
traverso la propria ricchezza consente di cogliere, nel mondo sogget- 
tivo e oggettivo, l'essere dell'esistenza, il cui movimento vivifica e 
anima l'unificazione senza concluderla. Come personalitá, quindi, io 
sono consapevole d'essere uno strumento dell'idea che in me si rea- 
lizza e dell'esistenza di cui la personalitá ne sostiene Porigine. L'esi- 
stenza dimora sempre nella polaritá occupandone tutta Vestensione e 
non solo uno dei suoi lati. Per l'orientazione nel mondo, la polaritá 
dell'ordine soggettivo e dell'ordine oggettivo, trascendendo 1 rispettivi 
limiti, culmina nell'oggettivitá dell'idea dell'esserci del mondo e 
nella soggettivitá dell'idea della personalitá sempre singolare. L'esi- 
stenza entra nelloggettivitá partecipando alle idee che hanno la loro 
realtá nell'ordine spirituale, e nella soggettivitá manifestandosi nel 
singolo come idea della sua personalitá, senza peraltro identificar- 
visi. lo non sono la mia idea, tuttavia mi realizzo in essa. Nella 
realizzazione attiva, la chiarificazione dell'esistenza non si attua nella 
comunicazione inoggettiva dei singoli individui, né nell'oggettivitá 
dell'esserci del mondo, inteso come totalitá contemplata e prodotta, 
ma partecipando ad entrambe le dimensioni, e precisamente: all'as- 
soluta singolaritá del mio esserci nella comunicazione con altre sin- 
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golaritá, e alle oggettivitá del mondo in cui incontro gli altri indi- 
vidui nella loro singolaritá. 


5. La rilevanza esistenziale dell'oggettivitá. Anche se 
esistono diversi punti di vista per articolare l'oggettivitá e la sog- 
gettivita, non ce n'é uno che sia in grado di ridurre le due dimen- 
sioni ad un unico principio e di comporle in una totalitá. Come 
s'é visto, esse sussistono in un rapporto di reciproca correlazione: 
Poggettivitá sussiste per la soggettivitá, che, oltre a non essere per 
sé univoca, dipende dal tipo di relazione che instaura con l'ogget- 
tivitá. 

L'oggettivitá subisce una trasformazione quando diventa esisten- 
zialmente rilevante. 

Come ambito oggettivo, loggettivitáa € una possibilita esisten- 
ziale: tutto ció che nel mondo si oggettiva come realtá empirica, 
come validitá razionale, come natura, come storia e come scrittura 
cifrata tramandata puó essere oggetto d'appropriazione. Sul piano 
esistenziale l'oggettivitá, se annulla la sua mera possibilitá nell'i- 
dentitá del se-stesso esistenziale, si trasforma in realtá presente. 

Come validitá, Voggettivitá € dover-essere. Come dover-essere re- 
lativo, essa non si solleva dalla mera oggettivitá; come dover-essere 
incondizionato, e Voggettivitá della manifestazione dell'esistenza per 
se stessa, nella consapevolezza del suo agire. Quando la validitá 
non e piú solo possibile, ma si fa escludente e assoluta, allora di- 
venta la forma oggettivata di ció che per Pesistenza é incondizionato. 

Come totalitá l'oggettivitá € Vesserci di un mondo che ruota su 
se stesso animato da un'idea sostanziale. Nella storicitá del proprio 
esserci legato a un certo luogo, il mondo conserva, a livello esisten- 
ziale, il carattere di una realtá che racchiude in sé possibilitá e in- 
condizionatezza. Nel rischio e nella responsabilitá € possibilitá per- 
ché e qualcosa di non ancora deciso, ed e incondizionatezza perché 
mette in gioco l'uomo che agisce e si inserisce in questo mondo come 
nel proprio. 


Desistenza come processo di dissolvimento della soggettivitá nel- 
Voggettivita e dell'oggettivita nella soggettivita. 


Cio che e solo oggettivo € privo d'esistenza come ció che e solo 
soggettivo. 
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Per il soggetto la pura e semplice oggettivita € costituita dall'al- 
teritá nella sua rigiditá e inevitabilitá: ció che € difforme dall'esat- 
tezza si annulla nella contraddizione. Quest'oggettivitá diventa sog- 
gettiva quand'é riconosciuta; il riconoscimento di quanto sussiste 
é la prima e la piú vuota soggettivazione ed ha luogo nella coscienza 
in generale. La seconda e pid autentica soggettivazione si realizza 
su questa base: l'esattezza mi diventa importante e la realtá mi in- 
teressa. L'oggettivitá del vero e Vessenza dell'esattezza, non la sua 
mera validitá. L'oggettivitá del reale non é costituita da ció che sus- 
siste empiricamente; al contrario, un occhio che sappia vedere, co- 
glie il vero essere nel dissolvimento di ogni consistenza, mentre la 
realtá empirica deve mantenersi per manifestarsi come essere nel- 
Vesserci. 

La soggettivitáa pura e semplice € lincomunicabilitá assoluta, il 
sentimento e Pesperienza vissuta sono per sé senza contenuto e og- 
getto. La soggettivitá € l'individualitá casuale nell'arbitrio indef- 
nito, € Poscuritá della coscienza e la sua mancanza di chiarezza, é 
ció che non si fa mai linguaggio e rimane pura possibilitá. La sog- 
gettivitá e se stessa solo quando si fa oggettiva. 

L'orientazione nel mondo cerca l'oggettivitá come tale e la sog- 
gettivitá solo per oggettivarla. L'orientazione teoretica nel mondo, 
come espressione dell'agire scientifico, scaturisce dal fondo dell'esi- 
stenza possibile, mentre nel senso della scienza, nella sua incondi- 
zionatezza, é esistenziale. Con Vorientazione pratica nel mondo si 
puó constatare che i compiti modani dipendono da fini, mentre la 
loro assunzione in vista del se-stesso € esistenziale. L'indagine che 
Porientazione nel mondo puó svolgere sulla connessione che esiste 
tra cio che e personale e ció che e universale € sempre relativa, se 
invece la si considera come esistenzialmente incondizionata, questa 
connessione non € piú la soluzione di un problema, ma un'azione 
reale che ha come suo risultato una realtá temporale da rimettere 
di nuovo in questione. Il mondo puó diventare esistenziale in tutte 
le sue forme oggettive se in esse si manifesta l'esistenza nella sua 
realizzazione. 

Ció nonostante non c'é orientazione nel mondo che si imbatta 
nell'esistenza. C'é un salto tra i metodi del pensiero oggettivo nel- 
Porientazione nel mondo e il pensiero esistenziale dell'oggettivitá. 
L'orientazione nel mondo puó prescindere dal soggetto pensante, e 
lo fa tanto piú decisamente quanto piú € pura, mentre la chiarifi- 
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cazione dell'esistenza nell'oggettivitá € ad un tempo presente nel- 
Pambito soggettivo. Soggettivitá e oggettivitá qui si compenetrano 
a tal punto che non é possibile ottenere alcun ríisultato fisso e de- 
finitivo. 

Partendo dalla soggettivitá si cerca l'oggettivita. La soddisfazione 
nell'ambito oggettivo, come chiarezza dell'esserci nelle sue scissioni 
e come pienezza di contenuto, libera dall'oscuritá del mero senti- 
mento. La soddisfazione nell'ambito della validitá, come certezza 
oggettiva assolutamente indipendente da me, libera dalla caotica in- 
stabilitá, come se si manifestasse l'ossatura dell'esserci. La soddisfa- 
zione nella sostanzialitá di un'idea libera dall'isolamento di un es- 
serci atomizzato, perché in essa divento consapevole dell'esserci come 
di un tutto di cui, nella mia singolaritá, io sono membro e colla- 
boratore. Come oggetto, come validitá e come idea, la cosa, nella 
sua oggettivita mi dá coscienza, stabilitá e contenuto. 

Allo stesso modo, partendo da questa oggettivita, sí va alla ri- 
cerca della soggettivitá. La soddisfazione nella presenza reale della 
mia coscienza libera dall'irrealtá della semplice rappresentazione del- 
essere; la soddisfazione nel riconoscimento della doverositá e del 
dover-essere libera dal vuoto della mera sussistenza per la libertá 
dell'attivitá; la soddisfazione nel contenuto dell'idea realizzata con 
altri libera dalla dispersione nelle immagini di totalitá oggettive e 
consente una realizzazione sostanziale dell'esserci in un mondo. 

1l pericolo che corre l'esistenza nell'esserci € quello di isolarsi 
nella mera soggettivitá o di perdersi completamente nell'oggettivitá 
della cosa. 


1. 11 tradimento dell”esistenza nella soggettivitá. (L'e- 
goistica volonta di isolarsi). Nella singolaritá del proprio es- 
serci, il soggetto, insoddisfatto delle oggettivitáa della realtá del 
mondo, degli uomini che incontra e delle finalitá a cui deve pren- 
der parte se vuol entrare nel mondo, sente l'impulso di voltar le 
spalle a tutto. Tenta allora di chiudersi nella propria soggettivitá, 
anche se gli risulta impossibile limitarsi esclusivamente a se stesso. 
Nel proprio isolamento si sentirebbe insicuro. Tutto gli sfuggirebbe. 
Non riuscirebbe piú ad operare efficacemente sulle cose e ad esser 
sincero con se stesso. L'egoistica volontá dell'esserci sensibile fini- 
rebbe col volgersi contro se medesima e rimanere nel vortice delle 
futilitá senza consistenza e senza libertá. L'angoscia, come coscienza 
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della mancanza d'esistenza, sarebbe l'ultimo residuo negativo del- 
Vesistenza prima del suo ridursi, nell'assoluta mancanza di tensione, 
alla semplice vitalitá delPesserci. 

Nella sua negativita, Vegoistica volontá dell'esserci puó prender 
coscienza della propria malvagitá. Le cose allora sono riviste nel 
loro esatto riferimento a quella vuota finalitá che consiste nel far 
prevalere il proprio esserci. Questa negativitá, che vuole tutto in un 
egocentrismo che si sottrae all'idea e alla propria esistenza possi- 
bile, puó essere anche positiva ed efficace, ma solo esteriormente; 
non si puó infatti ristabilire la prossimitá alle cose e alle persone; 
la consapevolezza della propria volontá egoista si risolve, mel mo- 
mento decisivo, in quell'impotenza inevitabile che € originariamente 
connessa alla cecitá propria di un esserci egoista che si chiude in se 
stesso. Questa possibilitá € stata chiarita da Shakespeare nel Ric- 
cardo 111, la cui consapevolezza: «to somo solo me stesso », non 
puó essere superata. 

Essenzialmente diversa dalla soggettivitá che sussiste nell'egoi- 
smo della propria volontá e separata dall'oggettivitá, € la volontá 
egoista dell'esistenza possibile che, con altera dignita, si separa dal- 
l'oggettivo perché sempre imperfetta e incompiuta. Di fronte alla 
carenza di ogni oggettivitá reale essa inizia una lotta per la realiz- 
zazione di ció che, a suo giudizio, € unica veritá; nella propria 
incondizionatezza si attacca, senza deflettere, a criteri assoluti che 
non puo realizzare nemmeno per se stessa, anche se il proprio es- 
sere dovesse appartenere ad un ordine sovrumano. Qui la separa- 
zione dall'oggettivitá si realizza attraverso la passione esistenziale 
dell'idea soggettiva, col pericolo che il possibile contenuto dell'esi- 
stenza venga tradito fino a dissolversi nella puntualitá di una rigida 
soggettivitá. E la grandezza eroica di un individuo che nella sua 
singolaritá si annulla in un'assolutezza senza oggettivitá. Questa 
situazione € chiaramente espressa dalle parole di Coriolano: «¿o 
sono e mi comporto come se P'uomo si fosse creato da sé y. 


2. Il tradimento dell'esistenza nell'oggettivitá (la cosa 
che si isola). Nel suo esserci, la soggettivitá dell'esistenza si vede 
contrapposta a oggettivitá indipendenti quali la natura autosussi- 
stente, la veritá nel rigore logico della sua validitá, le istituzioni 
precostituite nello Stato e nella Chiesa. Aperta a queste oggettivita, 
Vesistenza vive riferendosi alla trascendenza. La specifica soddisfa- 
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zione che essa sperimenta afidandosi alle oggettivitá ha peró il suo 
limite nell'esistenza stessa, perché e sempre l'esistenza Vorigine che 
consente di cogliere l'oggettivitá, di tenerla in movimento e di tra- 
sformarla. Siccome il cedimento alla potenza oggettiva riduce ad 
uno stato di cieca ubbidienza, l'esistenza teme che l'uomo, trasci- 
nato quasi meccanicamente dall'ubbidienza, venga meno a se stesso. 
La solidificazione dell'oggettivitá € Pannullamento dell'esistenza. 

Le forme in cui si compie il tradimento dell'esistenza nelle og- 
gettivitá conducono all'assolutizzazione dell'universale. Nella sua 
universale validitá, lopggettivitá vale per Puniversale coscienza in 
generale. Ma gia l'idea, nella molteplicitá dei modi in cui personal- 
mente si realizza, possiede un principio del proprio esserci; essa re- 
clama Vesistenza che la sostiene. Ma se loggettivitá storica, svuo- 
tata dell'idea, degrada a mero « interesse per la generalitá », allora 
anche l'esigenza dell'uguaglianza degli uomini diventa di un'evi- 
denza assolutamente aproblematica per cui vale il principio: un 
grande uomo é una calamitá pubblica. 

Il tradimento del se-stesso nelle oggettivitá conduce a un travi- 
samento delle oggettivitá stesse. Nella scienza, ad esempio, c'é la 
tendenza ad impiegare Vuniversalmente valido come mezzo per le 
pretese delle masse nella loro generalitá. La scienza mostra allora 
quelle validitá in cui la massa crede, anche se, con la propria intui- 
zione, non giunge a comprenderle nei loro particolari. La scienza 
diventa allora una vetrina di interessi, la cui problematizzazione con- 
sente di coglierne l'equivocitá quando il suo impiego é in funzione 
della generalitá. La scienza conosce e sa che cosa si desidera e come 
lo si desidera. Essa deve rispondere alla forma vincolante della sua 
universale validitá ed essere utile a tutti; in queste condizioni sem- 
bra dimostrare tutto quanto non si attiene, con una disciplina ari- 
stocratica, ai propri metodi, che sono poi quelli che rispondono al 
senso del sapere. Come fenomeno di massa, quindi, la scienza non 
puo continuare ad essere ció che sarebbe se a limitarla fosse la vera- 
citá esistenziale. Se Vesistenza ha tradito se stessa per assolutizzare 
la presunta validitá oggettiva, non c'é piú alcuna possibilitá di con- 
cepire la reale validitá scientifica. Si giunge cosi a confondere tutto 
ció la cui netta separazione e invece condizione della chiarezza del 
sapere; si confonde ció che per la coscienza in generale é veramente 
vincolante con le convinzioni che nascono dalle idee, con la fede, 
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e tutto questo con i condizionamenti sociali che determinano il modo 
di pensare. 

Nella singola persona € psicologicamente comprensibile come la 
fissazione delle validitá oggettive diventi un tradimento nei con- 
fronti dell'esistenza. L'accentuazione dell'oggettivitá e di fatto cor- 
relata a un'egoistica volontá solipsistica. lo appaio come rappresen- 
tante della «cosa », trasformo il mio ambiente in funzione di essa 
e, senza intaccare il mio me stesso, conferisco al mio esserci un 
certo valore. Il solipsismo non si supera nascondendosi dietro l'og- 
gettivitá, ma con la comunicazione tra esistenza ed esistenza. La 
motivazione che sta alla base dell'isolamento tra le cose non puó es- 
sere a lungo mantenuta, perché, fin dall'inizio, € sofistica se nes- 
suna volontá di comunicazione la sostiene. Il falso attaccamento alle 
cose non é che l'autodifesa dell'esserci egoista, la cui apparente og- 
gettivitá si trasforma in una radicale soggettivitá. 


Impossibilita di portare a compimento l'esserci dell'esistenza. 


Per quanto sia certa di sé, l'esistenza, nel suo esserci temporale, 
e lacerata come se avesse raggiunto un compimento, e poi l'avesse 
smarrito, ed ora lo dovesse ricercare senza mai poterlo raggiungere. 

Poiché, nel suo esserci, lesistenza permane nella scissione che 
esiste tra soggettivitá e oggettivitá, e poiché, nonostante la parziale 
coincidenza, Vinadeguatezza tra la sua soggettivita e l'oggettivitá 
€ insuperabile, non c'é forma in cui l'esistenza possa trovare il pro- 
prio compimento. Per questa ragione appartiene ad ogni esistenza 
Pimpossibilitá d'esserciz con la propria origine autonoma, infatti, 
Vesistenza si trova in una situazione oggettivamente storica che, ad 
un tempo, € e non é la sua. 1 due estremi: la propria titanica forza 
e il proprio smarrimento tra gli eventi del mondo, racchiudono, 
come possibilitá estreme, le manifestazioni realmente esistenziali 
che, viste complessivamente nel tempo, naufragano tutte. Nell'es- 
serci, unica scelta possibile é tra il naufragio senza tensione del- 
Pesistenza e la sua realizzazione, piena di tensione e mai definitiva, 
in soggettivitá e oggettivitá. 

Per comprendere la realtá esistenziale nel suo contenuto ultimo 
non basta riferirsi alla sua efficacia e ai suoi effetti nel mondo, né 
allo stato definitivo delle conquiste raggiunte, ma alla sua trascen- 
denza. 
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Se dunque Pesistenza deve cercare la propria realizzazione nella 
soggettivitá e nell'oggettivitá, penetrandole entrambe, allora, nella 
totalitá che non si puó abbracciare dialetticamente, essa coglie un'oc- 
casionale unificazione delle due dimensioni in cui incontra se stessa; 
incompiuta nel suo esserci temporale, essa conosce la compiutezza 
solo come pienezza del momento. Oppure, senza alcuna media- 
zione dialettica, oscilla da una dimensione all'altra, senza consen- 
tire che la reciproca coappartenenza delle due dimensioni si con- 
verta in forza capace di muovere lesserci, e cosi si perde. 

Una trattazione che voglia chiarire lesistenza deve innanzitutto 
riferirsi alle forme dell'oggettivitá. Queste determinano, stimolano 
e consegnano all'esistenza ció che da essa puó scaturire. La sogget- 
tivitá, da parte sua, assume la forma dell'oggettivitá, in cui non é 
piú solo soggettivitá, ma quella dimensione che va incontro ad ogni 
partecipazione. 

Ma nessuna forma dell'oggettivitá e l'essere assoluto. Resta solo 
il movimento che trasforma l'oggettivitá in soggettivitá. Si realizza 
allora per il filosofare una possibilita di soluzione positiva che su- 
pera il problema della soggettivitá e dell'oggettivitá nella chiarifi- 
cazione dell'essere originario dell'esistenza verso le esistenze. Sic- 
come nessuno puó uscire da quest'essere originario, nessuno lo pudo 
sottoporre a considerazioni oggettive. 


CariroLO UNDICESIMO 


LE FORME DELL'OGGETTIVITA 


Le forme dell'oggettivitá sono, come tali, l'oggetto irraggiungi- 350 
bile dell'orientazione nel mondo nelle singole scienze. La domanda 
filosofica si riferisce alla rilevanza esistenziale di queste forme. 

Chiamiamo spirito Vesserci che per il soggetto esiste solo come 
oggettivitá chiaramente conosciuta e in totalitá. Lo spirito € l'unita 
di oggettivitá e soggettivitá, ma nella forma delloggettivita. Non 
essendo un'unitá compiuta né incompiuta é una rof£ura. 

Mentre Porientazione nel mondo puó conoscere lo spirito nelle 35: 
sfere del suo esserci attraverso la propria autocoscienza, la domanda 
relativa alla rilevanza esistenziale si riferisce alle origini dove per 
Pesistenza si trovano le decisioni in questa oggettivitá. Da questo 
punto di vista, invece delle molteplici sfere dello spirito, ci sono 
tre forme (come dice Jakob Burckhardt): lo Stato, la religione e 
la cultura. 

C'é innanzitutto Poggettivitá della costruzione dell'esserci nel 
tempo (lo Stato), quindi quella della partecipazione temporale al- 
Vessere autentico nell'eternitá (la religione), infine quella del lin- 
guaggio per intendersi nel mondo e nell'eternitá (la cultura). 

a) L'esserci nel tempo sussiste come prodotto della societá 
umana. La volontá di sussistere e di durare, nata dalla cura per l'es- 
serci nel tempo, cerca ordinamenti che assicurino l'esserci ed esten- 
dano lo spazio e le possibilitá di vita. Qualunque sia la forma delle 
assicurazioni e delle possibilitá, qualunque siano le condizioni e le li- 
bertá, in tutte le cure dell'esserci e sempre lo Stato lPistanza ultima 
e sovrana, la forza concentrata della societá che rende possibile un'a- 
zione decisa sulla totalitá. Col potere l'uomo vuole realizzare nello 
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Stato quell'organizzazione duratura e giusta che gli consente di ga- 
rantire il futuro dell'essere umano. 

Lo Stato e l'oggettivitá attraverso cui partecipo al destino reale 
della societá. Il suo significato esistenziale dipende dallatteggia- 
mento che io assumo, e precisamente: se nel riconoscimento della 
realtá, me ne assumo la responsabilitá, perché voglio operare eff- 
cacemente in quella formazione da cui, direttamente o indiretta- 
mente, dipende in definitiva ogni esserci umano, o se invece mi ap- 
parto e vivo in quei margini casuali che mi lasciano i poteri reali, 
considerando questi e tutto il futuro come qualcosa che non mi 
riguarda. 

b) Riferendosi alla trascendenza e superando le mere preoccu- 
pazioni dell'esserci e la semplice volontá di perdurare, l'uomo coglie 
la possibilitá di accertarsi dell'essere nella fugacitá temporale. Nel- 
Pinsicurezza e nell'impotenza, Vesistenza rimane nell'esserci presso 
di sé nella sua trascendenza. Sciolto dal finito, anche il futuro, nella 
sua finitezza, diventa per l'uomo qualcosa di relativo. 11 cammino 
verso l'eternitá, che attraverso il cammino dell'esserci conduce nella 
profonditá del fondamento, ricorre alle azioni interiori ed esteriori 
che determinano radicalmente tutto l'essere dell'uomo. Inconcepi- 
bili per Vorientazione nel mondo che le considera solo come illu- 
sioni efficaci, queste realtá costituiscono, nella loro oggettivitá che 
si tramanda attraverso i millenni, la religione. 

La religione e l'oggettivita della relazione alla trascendenza. Que- 
stoggettivitá che si esprime nel culto e nel sapere trasmesso, é le- 
gata all'istituzione ecclesiastica e all'autoritá. Il suo significato esi- 
stenziale risiede nella possibiliti di tradursi nell'esistenza del sin- 
golo, nella possibilita di porsi come regola di un esserci che vive 
acquietato, ma privo d'esistenza, o, infine, nella possibilitá di un'af- 
fermazione che, contrapponendosi ad essa, ne coglie l'estraneitá pur 
riconoscendola nell'originarietá della sua realtá. 

c) Nel mondo e nell'eternitá lP'esserci e l'esistenza possibile cer- 
cano di comprendere che cosa c'é e che cosa fanno. Dalla costru- 
zione finalizzata e dall'impiego dei mezzi necessari alla soddisfa- 
zione dei bisogni vitali fino all'espressione della realtá trascendente 
nel mito e nel dogma, nell'arte, nella teologia e nella filosofia, si 
crea un secondo mondo; la cultura e la creazione di questa com- 
prensione nelle azioni, nella conoscenza, nelle opere e nel linguag- 
gio inteso come modo universale di farsi intendere. 
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Come agire che comprende e produce, la cultura é€ di una va- 
rietá insospettata; essa va dall'organizzazione pratica delle cose alle 
creazioni, dalle prestazioni del singolo individuo alle istituzioni e 
ai meccanismi della societá. Nelle scienze, ad esempio, il suo sign!- 
ficato esistenziale € nella contrapposizione alla pura oggettivitá del- 
Porientazione nel mondo, si tratta di decidere, cioé, se ci deve es- 
sere una comprensione della scienza in generale (il problema del 
senso della scienza), e se il vincolo logico e il dato di fatto devono 
essere riconosciuti per sé come strutture incondizionate, o se invece 
possono anche esser messi da parte (il problema del sacrificium in- 
sellectus). Al carattere vincolante della scienza, che € solo un aspetto 
dell'oggettivitá, intesa come P'ambito della comune comprensione, 
si aggiunge la validitá, che sola riscuote l'universale riconoscimento, 
Voggettivitá delle rappresentazioni comuni, e la totalitá come so- 
stanza comune, anche se indeterminata, della vita. L'ambito di ció 
che é comune a tutti ha un significato esistenziale se io, partecipan- 
dovi, entro nel mondo a cui posso appartenere, o se invece lo ab- 
bandono in una solitudine senza mondo e senza contenuto; se ac- 
cetto quest'ambito comune come condizione del mio esserci nella 
societá e sono disposto a relativizzarlo in ogni particolaritá, o se 
invece, di fatto, mi ci sottometto al punto da possedere il mio es- 
sere solo se mi identifico a ció che € comune a tutti, prima ancora 
d'esser me stesso. 

Stato, religione e cultura esistono solo insieme. L'orientazione 
sociologica nel mondo sa scorgere le loro determinazioni oggettive 
in un rapporto di infinite relazioni e combinazioni. Ma per com- 
prendere la loro autentica connessione occorre partire dall'esistenza 
dei singoli che in essa si legano facendo di queste espressioni altret- 
tante irradiazioni di un unico e inaccessibile fondamento. L'esistenza 
si realizza nell'oggettivitá, ma le oggettivitá dello Stato, della reli- 
gione e della cultura si disintegrano quando si separano l'una dal- 
Valtra. Lo Stato si traduce mel meccanismo inanimato di una mera 
durata, la religione in una superstizione per l'esserci angosciato, la 
cultura nel piacere intellettuale che, impotente, si dimentica dell'e- 
sistenza. Non c'e infatti oggettivitá che, riposando su se stessa, possa 
porsi come essere autosuficiente. Lo Stato diventa impotente se 
manca la fede, se cio? l'uomo, come esistenza possibile, non si iden- 
tifica con esso. La religione, anche se si dirige all'essere nel dissol- 
vimento dell'esserci, e anche se é reale solo se si evolve, nella sua 
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oggettivitá si traduce in una ereditá storica, mentre, col linguaggio 
e listituzione divenuti oggettivi, si vede legata al mondo dello Stato 
e della cultura. La cultura non vive da sé e la sua formazione fini- 
sce per dissolversi nel nulla; sostenuta dall'esistenza, vive animata 
dalla realtá dello Stato e dalla sostanza religiosa. Le tre oggettivita 
perdono la loro origine quando, invece di rinnovare la loro vita con 
nuove appropriazioni, si isolano e si fissano. Lo Stato, la religione 
e la cultura possono durare come oggettivitá senza che questa du- 
rata sia un segno dell'essere autentico. 

Occorre quindi relativizzare lo Stato, la religione e la cultura 
nella purezza della loro rispettiva oggettivitá. L'incondizionato di- 
mora nell'esistenza che, nella realtá storica, si identifica con una 
concreta manifestazione dell'esserci. Che cosa detenga il primato 
non lo si puó sapere in generale, ma solo storicamente nella possi- 
bilitá che di volta in volta si attua, inoltre non lo si puó intuire 
intellettualmente, ma solo con una decisione nellorigine. 

Ma ció che possiede oggettivitá rimane qualcosa di generale. 
Il se-stesso, che per sé non possiede alcuna oggettivitá, sussiste solo 
entrando in un ambito generale, e conquistandosi nella tensione in 
cui viene a trovarsi con esso. Il suo divenire consiste nello svolgersi 
in oggettivitá. La sua forza € nella capacitá di articolarsi in un am- 
bito oggettivo senza dissolversi, di sottomettersi fino ad ubbidire 
consapevolmente a scopi finiti, senza per questo rinunciare alla li- 
bertá della decisione autonoma nell'assoluto. 

Non c'é se-stesso che si chiuda in sé. L'esistenza, poiché vive di 
volta in volta nella rigiditá di ció che € generale, guidata da regole 
e dalla sostanza dell'idea che puó spezzare e superare, ma non tra- 
scurare, diventa problematica nella misura in cui prescinde da que- 
sti presupposti e da queste strutture che, nella loro situazione di 
fatto, si potevano prevedere come sue valide oggettivita. 

Invece di percorrere il mondo immenso della religione *, dello 
Stato e della cultura, cerchiamo il significato che essi possiedono per 
Pesistenza : 

In primo luogo, la pretesa ¿deale dell'oggettivitá nella forma del 
dovere etico, 

In secondo luogo, la pretesa reale come realtá dell'esserci nella 
forma dello Stato e della societá. 


a. Per Poggettivitá della religione vedasi il capitolo « Filosofia e reli- 
gione » nel I libro di quest'opera, pag. 418. 
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In terzo luogo, la pretesa formativa che esige V'assunzione del 
contenuto tramandato nella forma della conoscibilita; loggettivita 
dell'uomo, infatti, si estende nella storia in cui, dal principio alla 
fine, si indaga tutta la realtá umana fin dove é accessibile e la si 
immagina lá dove non lo e; ció che cosi si ottiene é che la gran- 
dezza personale consente di scorgere nella figura umana ció che lo 
Stato, la cultura e la religione sono nel loro fondamento altrimenti 
inaccessibile. In entrambi i casi, il contenuto conosciuto dell'essere 
dell'uomo diventa una possibilitá per l'esistenza che lo conosce. 


La pretesa del dovere. 


Se la mia azione € cieca e casuale non e razionale. Se invece mi 
rendo conto di ció che voglio e quale cammino scelgo per giungere 
allo scopo, allora comnetto la mia azione alla scelta dei mezzi ap- 
propriati allo scopo non ancora problematizzato e alla problematiz- 
zazione dello scopo stesso. Per la mia azione cerco l'oggettivitá in 
grado di dare una direzione che possa valere come un dovere. Nella 
ricerca vengo a trovarmi in un ambito sconfinato perché, per una 
conoscenza che opera nel mondo, nessuna finalitá € fine ultimo, ma 
ognuna si vede sottoposta di nuovo alla stessa domanda che chiede:: 
a che scopo? 

Quando agisco, sono consapevole di agire debitamente nell'am- 
bito delle previsioni generalmente calcolabili del mio esserci, e so 
esattamente quando la mia azione corrisponde a una legge gene- 
rale. Se in vista di una finalitá, questi sono i mezzi adeguati, gli 
altri sono falsi: il dovere e relativo alla finalitá. Ma se si interroga 
una finalitá che non € piú mezzo, allora o si tratta di qualcosa 
che si risolve nel nulla o di qualcosa d'assoluto; a quest'ultima f- 
nalitá €, per me, connesso un dovere incondizionato a cui sono 
legato nel tempo e per lPeternitá. Agisco allora col mio me stesso 
autentico, non perché questa azione mi piaccia, ma perché ho co- 
scienza di far per sempre ció che e dovuto. Agire arbitrariamente 
disturba la mia coscienza e indebolisce la forza del mio essere, di- 
vento violento, oppure incerto e indeterminato. Agire, invece, per- 
ché cosi si deve, genera in me la consapevolezza di dover agire cosi, 
perché cosi devo. La categoricitá del dovere che scaturisce dall'esi- 
stenza si annuncia alla coscienza in termini ipotetici quando il suo 
contenuto assume un'espressione oggettiva. 
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1. Il dovere oggettivo e il dovere esistenziale. Se il do- 
vere é un mondo precostituito di leggi etiche che presiedono la vali- 
ditá dell'azione e stabiliscono la norma del mio corretto comporta- 
mento, allora questo tipo di dovere appartiene all'ambito della pura 
oggettivitá. 11 dovere esistenziale, invece, si esprime nella forma 
dell'appropriazione da parte di una soggettivitá che, presentandosi 
in termini oggettivi, si presta ad esser determinata. Se il dovere og- 
gettivo incontra riconoscimento, giá appartiene all'ambito della de- 
cisione dell'esistenza, di cui la legge del dovere, nella puntualitá 
della situazione storica, ne esprime il volere, per cui la soggettivita 
si sa determinata da un dovere che scaturisce dall'origine della ca- 
tegoricitá del dovere. Come esistenza possibile, io possiedo, attra- 
verso il dovere, chiarezza e decisione nella mia soggettivitá, perché 
quando avverto la voce del dovere, sento d'esser toccato in ció che 
in me vé d'essenziale. Nella mia soggettivitá sono tranquillo quando 
seguo il dovere, sono inquieto quando vi resisto, provo entusiasmo 
quando con esso realizzo un pieno accordo. Come esistenza possi- 
bile, invece, avverto dentro di me la forza per difendermi da ogni 
dovere che, esprimendosi in leggi oggettivamente fissate, non mi 
si presenta come quel dovere che io stesso sono per me. Esistere 
significa esigere loggettivitá e riconoscerla, per lasciarla sussistere 
solo nel caso sia la vera espressione della via esistenziale per questa 
soggettivitá. 

Se c'é veritá esistenziale nell'agire libero che esprime non coa- 
zione esterna, ma unita della propria volontá con l'inesorabilitá di 
un dovere avvertito, questa veritá, che non si puó concepire in ter- 
mini universali, rimane inaccessibile al pensiero. Se l'intelligenza 
analitica attacca questa unitá, la sua veritá si dissolve come se mai 
ci fosse stata. 11 dovere, allora, in base alla legge dell'universale va- 
liditá, si separa dalla volontá come arbitrio, e l'unitá si traduce nel- 
Vubbidienza riluttante di uno nei confronti dell'altro. Questi tre 
modi separati dell'esserci: la legge fissa, l'arbitrio e l'ubbidienza 
riluttante, sono giá, come tali, delle deviazioni dell'esistenza. 

Come pura oggettivitá la legge diventa un meccanismo morto. 
Come coazione esteriore di un ordine esige una cieca sottomissione. 
La necessita, avvertita dall'esistenza possibile come suo autentico se- 
stesso e oggettivata in dovere, diventa rigida esterioritá. Lo slancio 
verso il se-stesso si traduce in una violenta volontá protesa verso 
una vuota necessitá d'ordine e di forma. 
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L'arbitrio € la volontá egoista che non nasce dalla necessitá di 
un'esistenza che tende all'oggettivitá, ma dalla vitalita di un mero 
esserci. Come si serve delle oggettivitá del dovere, cosi esso le ri- 
fiuta, afidando sempre a giustificazioni sofistiche le sue arbitrarie 
finalita. 

L'ubbidienza riluttante segue il dovere come qualcosa d'estra- 
neo. L'esserci, in cui l'esistenza possibile, oltre a non avvertire se 
stessa, non trova alcuna via da seguire e quindi si sente ancora in- 
determinata, cerca nella sottomissione la propria salvezza. 

Contro la legge morta si solleva l'esistenza con le sue possibi- 
litá che non si lasciano mai fissare, contro la necessitá del capric- 
cio caotico il pathos della legge, contro l'ubbidienza il ridestarsi del 
se-stesso. 

Pur contrapponendosi, arbitrio e ubbidienza sono affini. Non 
riconoscono nell'oggettivitá del dovere qualcosa di proprio, ma qual- 
cosa d'estraneo. Non solo l'arbitrio diventa sofistico, rmma anche 
Pubbidienza, nell'ambito dell'oggettivitá dell'oggettivo a cui ubbi- 
disce, non esita a deviare e a cercare accomodamenti. La riflessione 
che non ha mai fine problematizza tutto ció che si presenta nel- 
l'ambito della mera oggettivitá, perché ogni oggettivitá € sempre 
singolare e non ce n'é una che sia fissa, assoluta e valida per tutti 
¡ tempi. Nell'isolamento di un'oggettivitá, i comandi etici, che per 
lo piú sono proibizioni, rimangono equivoci. 


2. Un esempio: non devi mentire. Non solo tutti sono d'ac- 
cordo nel principio che non si deve mentire, ma ciascuno sente 
interiormente d'esser chiamato in causa da una veritá. Ma ecco che 
subito intervengono delle argomentazioni oggettive che pongono 
delle limitazioni, quali: € consentito mentire quando la menzogna 
€ necessaria e indispensabile nell'interesse dell'altro, ad esempio, per 
salvargli la vita. Le menzogne a favore della patria non solo sono 
permesse, ma, in determinati casi concreti, addirittura richieste. Dir 
sempre la veritá € immorale. Quando il tacere é un dire, non solo 
si puó tacere, ma si deve; anzi si deve addirittura mentire quando 
lo richiede un interesse superiore. 

Queste limitazioni oggettive del divieto e queste giustificazioni 
della menzogna non convincono veramente. Chi talvolta s'é trovato 
nella possibilitá di dire solo la veritá recede da simili ragionamenti 
che si adattano alle realtá e ingannano circa Porigine del dovere. 
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Chi, infatti, decide se il bene della patria o la vita delPaltro esi- 
gono la menzogna? Chi decide se la patria e la vita dell'altro sono 
modi d'esistenza rispetto a cui si puó esigere, in generale, la rinun- 
cia alla verita? Quando dico che ci sono casi in cui si puó mentire, 
non c'é piú nessuno che possa sapere con sicurezza se io lo includo 
in uno di quei casi, per cui vien meno la fiducia nell'attendibilitá 
della veritá. Quando mento, nello stesso istante perdo la dignitá che 
ai miei occhi possiedo quando semplicemente mi limito a dire ció 
che ritengo vero. Mi sono piegato ad un potere che puó costrin- 
germi a mentire, per questo i filosoh hanno proibito con un radi- 
calismo assoluto ogni menzogna, che, come azione, é una contrad- 
dizione in se stessa e annulla ogni moralita. 

Se mento, non posso giustificarmi. Il tentativo di oggettivare ció 
che ho fatto con la menzogna puó spiegare e approfondire di che 
cosa si trattava veramente, ma da ció non posso dedurre alcuna 
legge; mentre la legge: « non devi mentire » € senz'altro una legge 
universale. C'E solo il problema di sapere se é possibile una vera 
azione esistenziale la cui veritá, non dipendendo da una legge uni- 
versale, non puó essere espressa nella sua autenticitá e quindi non 
puóo essere un modello esemplare. E un problema questo che ri- 
mane inevitabilmente sospeso. Oggettivamente la risposta é nega- 
tiva. Ma la domanda non pretende di sapere oggettivamente, ma 
di gettare uno sguardo nell'esistere che, muovendosi nella soggetti- 
vitá e nell'oggettivitá, non puó manifestarsi adeguatamente in nes- 
suna delle due, perché per sé si realizza nella certezza del dovere 
in modo da non essere accessibile ad alcuna generalizzazione. Tutto 
quello che si puó fare e offrire qualche delucidazione, ma non pro- 
cedere a determinazioni e a definizioni. 

Un uomo sincero e assolutamente verace finisce con l'esser rovi- 
nato dagli altri, a meno che condizioni di vita particolarmente fa- 
vorevoli non lo pongano in una situazione materialmente sicura. 
Egli non puó fare un conto sugli altri e pensare che con lui si com- 
portino alla stessa maniera. C'? quindi una differenza essenziale se 
Paltro, a cui sinceramente mi rivolgo, instaura con me un rapporto 
di comunicazione sullo stesso piano e con analoghi intendimenti o 
se, al pari della « natura », mi sta di fronte come un estraneo. An- 
che l'uomo piú sincero non esita a impiegare inganni e insidie e a 
comportarsi, ad esempio, come ci si comporta contro gli animali 
piú pericolosi. Quando l'uomo mi si avvicina con l'atteggiamento 


LE FORME DELL'OGGETTIVITA 843 


tacito e inconscio dell'komo homini lupus, se non ho preso le mie 
precauzioni e se non accetto il combattimento, di fronte a lui mi 
sento perduto come di fronte agli animali. Se invece l'uomo mi si 
avvicina come esistenza possibile e mi si rivolge con tutto se stesso, 
allora, anche in condizioni di grave carenza e di costante devia- 
zione, la situazione é per principio differente: io posso affidarmi 
alla ragione e alla possibile esistenza dell'altro, nella misura in cui 
instauro con lui un rapporto incondizionato che esclude ogni cal- 
colo a favore di una sincera disponibilitá a lasciarsi correggere re- 
ciprocamente. 

C'é la possibilita d'essere assolutamente sinceri con il pericolo 
o la certezza di finir male, cosi come c'é la possibilitá d'esser santi 
ed, evitando ogni compromesso, di poter andare in rovina. All'es- 
serci é connesso un inevitabile senso di colpa da cui nasce il timore 
di esprimere come esigenza assoluta un precetto cosi giusto come 
puó esserlo quello che prescrive di non mentire. Ma proprio chi 
lo formula con leggerezza, chi ostentatamente vi si attiene cade pid 
facilmente nell'insinceritá, e ció é tanto piú evidente quanto piú 
Vesibizione della propria sinceritá e lVenfasi ridondante sembrano 
dire il contrario. 

Non é possibile riconoscere l'assoluta sinceritá dell'esistenza a 
livello oggettivo, ossia solo sulla base delle azioni esteriori. Chi 
oggettivamente non vuol mentire ricorre a infiniti sofismi, a giu- 
stificazioni, a spiegazioni, a dimenticanze e a riserve mentali che, 
come una nebbia, si estendono su tutto il suo esserci. Chi, invece, 
veramente non vuol mentire, evita queste astuzie, e con una ineso- 
rabilitá radicale, impone alla propria coscienza, come primo e ul- 
timo dovere, quello di non mentire mai a se stesso e all'amico. 
Qui, oltre alla radice e al fondamento di ogni sinceritá, c'é anche 
la volontá assoluta di realizzarla compiutamente. Ma questa esi- 
genza di sinceritá si riduce dove non c'é alcuna comunicazione, 
per cui, con quanti mi sono ostili impiego l'astuzia, con quanti 
conosco superficialmente il silenzio, e con la gran parte lo scambio 
reciproco di convenzioni spesso menzognere. La veracitá esige che 
si riconosca come un dato di fatto che dovunque si mente, e che 
in certe situazioni la menzogna puó essere un atteggiamento sin- 
cero, senza che per questo sia vera la generalizzazione di un simile 
atteggiamento. 
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Ma ci sono solo aiuti passeggeri per potersi separare da ció che 
ci appartiene e dalle masse nella loro debolezza, impulsivitá e slealtá. 
Distinguere una morale interiore da una esteriore spetta all'analisi 
empirico-sociologica, ma diventa un imperativo quando si vuol evi- 
tare che un gruppo che ha realizzato in sé dei legami esistenziali 
vada in rovina, e che, quindi, la sinceritá a qualsiasi prezzo, come 
una negativitá senza mondo, sembri insincera. Si pretende sem- 
pre che l'esserci umano, in quanto essere ragionevole ed esistenza 
possibile si trasformi per instaurare rapporti differenti e, se € pos- 
sibile, addirittura amichevoli. Tra gli uomini, infatti, € insoppri- 
mibile lesigenza di rapporti reciproci. Anche chi, avvicinandomi 
amichevolmente, mi dice cose lusinghiere e poi, di fronte agli altri, 
mi diffama e non si lascia sfuggire le occasioni per agire contro 
di me, anche quando, con domande apparentemente casuali ottiene 
da me ció che vuol sapere, senza nulla farmi conoscere delle sue 
intenzioni e delle sue azioni, ebbene anche allora non posso tron- 
care definitivamente il rapporto dicendo: é incorreggibile, sará serm- 
pre cosi, perché, fnché restiamo nell'ambito umano, tutto é possi- 
bile; solo in una certa situazione puó rendersi necessaria un'azione 
concreta che, pur convertendosi in colpa, rimane veritá per un es- 
serci temporale che vive nel mondo. 


3. Precetti etici e precetti giuridici. Le leggi del dovere 
che, come il precetto: «non devi mentire », sono oggettive e uni- 
versalmente formulabili, nel loro isolamento oggettivo non sono 
pienamente etiche, ma conservano anche il carattere di precetti giu- 
ridici. Come tali, sono, in un certo senso, meccaniche e morte, di- 
cono sempre le stesse cose, e, se somo seguite, consentono di cal- 
colare l'azione. Sembrano assolutamente valide, anche se sono prive 
di quella forza cogente che € propria di precetti giuridici quando 
si strutturano in un diritto positivo. I precetti etici, inoltre, non 
sono assolutamente univoci, per cui non é possibile sussurerli ra- 
zionalmente in una forma semplice e lineare. Hanno bisogno di 
interpretazione che si articola non solo attraverso considerazioni og- 
gettive come nel caso dei precetti giuridici, ma anche attraverso la 
risonanza della soggettivitá che si trasforma ad opera della liberti. 
Validi o non validi che siano, questi precetti, piuttosto imprevedi- 
bili, sono certi mel loro contenuto suscitato dall'insieme delle esi- 
genze. 
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Se nell'analisi dei precetti etici si giunge a una doppia morale 
che differenzia un piccolo gruppo di uomini dagli altri, allora que- 
sto aspetto inganna. A differenza dei precetti giuridici, i precetti 
etici non possono subire limitazioni o condizioni, perché allora 
sarebbero trattati anch'essi come precetti giuridici, ma possono arti- 
colarsi nella loro dialettica oggettiva per far sentire, a livello esi- 
stenziale, l'incondizionatezza che in essi si esprime. 

Oggettivamente c'é un'unica vera condotta etica che, nelle sue 
regole generalt, € riconosciuta da tutti gli uomini allo stesso modo; 
essa prescrive di non mentire, di non ammazzare, di non rubare, 
di non commettere adulterio, eccetera. A comporla sono precetti 
esteriormente comprensibili, che nella storia non cambiano in modo 
arbitrario, perché, nei limiti delle loro variazioni, esprimono la va- 
liditá di qualche aspetto umano universale. Se spesso sono negati, 
si ripropongono spontaneamente in tutta la loro evidenza. Ció no- 
nostante questi precetti, innanzitutto, non sono assoluti, perché al- 
lora Punico modo d'esistere sarebbe quello di vivere secondo que- 
sto dover-essere generale e oggettivo; in secondo luogo, in sé, sono 
troppo poco perché, per la loro appropriazione storica si richiede 
l'intervento della libertá. Dal punto di vista oggettivo c'é un'unica 
morale valida che si compone di precetti generali, ma la validitá 
oggettiva non esaurisce ció che costituisce la veritá dell'azione esi- 
stenziale nella coscienza del suo dovere. L”oggettivitá offre un'inau- 
tentica incondizionatezza costituita da esteriori conseguenze razio- 
nali, la doverositá che esprime si presenta come qualcosa di giá 
costituito. Ma la giustizia sussiste solo nella tensione della lotta, 
non solo nella lotta tra ció che € valido e ció che é istintivo, ma, 
essenzialmente, nella lotta dell'oggettivo col soggettivo e dell'ogget- 
tivo con se stesso. La pura oggettivitá esige universale validitá; l'esi- 
stenza vuole la veritá nella soggettivitá e nell'oggettivitá. Anche se 
ci fosse solo una morale, contro l'universalitá oggettiva ci sarebbe 
Veccezione. L'eccezione, essendo per essenza infondabile, non solo 
€ incerta dal punto di vista oggettivo ma, dal momento che si con- 
trappone all'oggettivitá, é anche assolutamente problematica. Ri- 
schiando, Peccezione sperimenta due cose: la veritá dell'autenticitá 
del se stesso e la colpa dovuta all'impossibilitá di giustificarsi ogget- 
tivamente. Non si annuncia volontariamente a chiunque e non vuole 
imitazioni. Non puó oggettivarsi in un principio generale che con- 
senta di stabilire in quali casi sia giusto fare questo o quello, per- 
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ché non le si puó tracciare alcun limite. L'eccezione agisce a pro- 
prio rischio e assumendosene la responsabilitá senza riferirsi a mo- 
delli o a norme generali. Nel caso manifestasse esteriormente il pro- 
prio comportamento si troverebbe in contraddizione col senso co- 
mune, con le regole sociali e con le leggi penali, e sarebbe derisa, 
emarginata e punita per Varbitrarietá delle sue decisioni assoluta- 
mente proibite agli uomini nella societá. Potrebbe essere che le 
azioni piú veraci ed autenticamente esistenziali siano proprio quelle 
che possiedono un tratto di questa inoggettivitá che, se non si av- 
verte, é solo perché non entra in conflitto diretto con la legge og- 
gettiva. 


4. Dovere e trascendenza. Nella sua oggettivitá, il dovere, 
come dovere esistenziale, e l'esigenza irresistibile della presenza, in 
me, del mio me stesso. Dovunque sono veramente me stesso, non 
sono solo me stesso; per questo, nell'incondizionatezza del dovere, 
sento in me la trascendenza. Si tratta dell'incondizionatezza pre- 
sente nel dovere autentico, che, invece di essere assunto come cifra 
assolutamente incomparabile, é fatto apparire direttamente come co- 
mando della divinitá. L'imperativo del dovere non coincide imme- 
diatamente con la parola di Dio; Dio rimane in se stesso occulto, 
solo la fede ingenua e P'arroganza lo usurpano per sé. Il dovere in- 
condizionato € il dovere autonomo della libertá dell'esistenza che, 
ascoltando se stessa, instaura un rapporto con la sua trascendenza. 
Ció che essa recepisce come giusto é il proprio se stesso. Che Dio 
lo voglia € Pespressione pericolosa e discutibile della sicurezza meta- 
fisica dell'esistenza, quando questa rimane fedele al suo fondamento 
piú intimo. 


5. Il senso dell'esigenza. Al dovere é connessa un'esigenza. 
Ció che possiede una validitá generale o ha la forma di un precetto 
giuridico € qualcosa di impersonale che si esige da ogni uomo. 
Autentica e quell'esigenza che ha il carattere delle richieste che io 
rivolgo a me stesso e che si estende a quell'esistenza possibile con 
cui io entro in comunicazione. La mia esigenza parte dall'esistenza 
possibile quando sperimento o attento dall'altro le stesse cose e allo 
stesso livello. Non si esige ció che, nella sua oggettivita, e formu- 
lato in termini universali, ma, seguendo questo cammino, si esige 
un'appropriazione e un se-stesso; non lesterioritá dell'obbedienza, 
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ma Pinterioritá dell'esistere. Non si tratta né di esigere qualcosa a 
distanza, né di giungere ad una conoscenza migliore, né, tanto- 
meno, di guidare qualcuno, ma di instaurare un colloquio della 
coscienza con se stessa, non per anticipare qualcosa di determinato, 
ma perché, nella comunicazione, la coscienza assoluta, nonostante 
la sua incomunicabilitá, incontri se stessa. 

Le condizioni che rendono possibile una simile esigenza non si 
possono formulare oggettivamente, ma si possono esprimere solo 
nell'appello. Esse sono la sincerita, la disponibilitá a correggere tutto 
ció che si dice, l'assumersi la responsabilitá di ció che sé detto e 
di ció che, seriamente o per caso, s'é pensato, il liberarsi dellosti- 
nazione, dalla ricerca di prestigio, dal voler aver sempre ragione, 
che sono tutti atteggiamenti che distanziano, l'abbandono di ogni 
misura difensiva, come, ad esempio, il rifiuto di una maggior inti- 
mita, Vimpossibilitá di tradire con il silenzio o con devianti discorsi 
tenuti con un terzo, l'arrangiamento intelligente di una relazione, 
la coscienza di non esser, senza l'altro, ció che si €; é poi necessario 
possedere il senso della situazione, del tempo, delle forme e delle 
inevitabili condizioni spirituali del nostro esserci; non esigere che 
sia tutto sempre presente, ma, nello stesso tempo, non dimenticare 
mai l'autentico che é il primo presupposto che occorre continua- 
mente risvegliare in sé e nelPaltro. 


6. La possibilita di un'etica filosofica. Quando, nella 
loro rigiditá, gli ordini e i divieti, che si possono pensare razional- 
mente e applicare come precetti giuridici, hanno perso il loro carat- 
tere assoluto, per Pesistenza possibile non c'é piú un'etica, che, de- 
dotta dal filosofare, annunci che cosa c'é di vero, ma solo un'etica 
che, nel modo piú deciso possibile, ridesta il contenuto presente nel 
se-stesso attraverso una chiarificazione dialettica. Quest'etica non la 
si puó ipotizzare astrattamente, ma é necessario cogliere il dover 
essere nella realtá dell'esserci, nella comunitá della famiglia, nella 
societá, nello Stato, nelle esigenze della religione, e infine nell'am- 
bito di quanto s'é prodotto e compreso nella cultura che é il vin- 
colo attraverso cui gli uomini comunicano. Nella concretezza del 
contenuto reale, questetica si rivolge alle origini dell'uomo giun- 
gendo al suo se stesso e penetrando in tutti i sensi le possibilitá d'a- 
zione nel mondo storico. Quest'etica presuppone, innanzitutto, che 
si riconosca e si ammetta ció che e reale, senza fare della realtá del- 
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Pesserci il criterio originario e assoluto; quindi, che nella riflessione 
infinita e illimitata nelle sue domande e nelle sue idee, si ammetta 
quell'attendibile separazione che esiste tra la violenza demolitrice 
e l'incondizionatezza creatrice; infine che nel dialogo e nell'ascolto 
si ammetta la possibilitá di incontrare il fondamento di un se-stesso 
che sussiste e risponde di sé. Per queste ragioni, un'etica quale la 
stiamo prospettando non potrebbe muoversi sull'unico piano del- 
Puniversale, poiché la sua chiarificazione di tutta la realtá oggettiva 
dovrebbe comprendere tanto la nobiltá degli uomini che si distan- 
ziano dalla media, quanto i germi piú primitivi di un se-stesso che 
si va risvegliando; tanto Pascesa chiara e decisa, quanto l'irresolu- 
tezza in sé ancora irretita; in una parola, dovrebbe comprendere 
tutte le variazioni che mon si possono fissare oggettivamente, ma 
che, nello stesso tempo, penetrano tutta la vita umana. 


La pretesa della realta dell'esserci nello Stato e nella societá. 


L'esserci umano esiste solo nella societá che, da sempre, € la 
condizione materiale dello sviluppo dell'individuo a cui la societá 
ha offerto condizioni di vita e tradizioni che l'hanno ridestato e 
gli hanno consentito d'essere quello che é. Anche se l'individuo 
volesse rifugiarsi nella solitudine di una isola, la societá continue- 
rebbe ad essere la condizione del suo esserci che intimamente l'ac- 
compagna. 

Oggettivamente la societá € presente nelle istituzioni date, nelle 
professioni e nelle funzioni, nello Stato e in quell'insieme di ri- 
chieste evidenti e valide che regolano il modo di comportarsi. Ma 
queste oggettivitá sono reali solo se si realizzano sul terreno della 
soggettivitá, e, precisamente, nella volontá e nell'azione effettiva 
degli uomini che in esse vivono. La societá é una totalitá d'esserci 
che sta di fronte al singolo individuo che puó scegliere tra il pro- 
prio annullamento nella soggettivitá, dopo essersi estromesso dalla 
societá, o lo sviluppo nell'oggettivitá dopo esservi entrato. 

L'oggettivita della societá € quell'onnicomprensiva realta del- 
Pesserci che € poi il mondo degli uomini. Da questa realtá io posso 
uscire per oggettivarmela e indagarla, e allora essa mi si rivela come 
pura oggettivitá; se invece la considero come quell'ambito in cui 
anch'io vivo, allora cessa di essere pura oggettivitá e diventa, ad 
un tempo, realtá oggettiva e soggettiva. Quando sono realmente e 
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autenticamente in essa, essa diventa lo scenario dell'esistenza pos- 
sibile e la manifestazione di una trascendenza. 


A. L'importanza eststenziale dello Stato e della societa. 


1. Elementi della cura dell'esserci (dominio, proprietá 
e ordine). Se ci fossero solo esistenze perfette, nell'infinita traspa- 
renza della loro comunitá, non ci sarebbe esserci. Nell'esserci, oltre 
alla resistenza propria di ció che non possiede esistenza, c'é Pin- 
compiutezza di ogni esistenza. Occorre, innanzitutto, creare lo spa- 
zio per Vesistenza: io voglio dominare quando non posso amare 
in un rapporto di comunicazione esistenziale, perché il dominio € 
necessario per estendere l'esserci in cui Pesistenza deve realizzarsi. 

Questa volonta di dominio si pone con noncuranza di fronte alla 
natura con cui é possibile solo questo tipo di relazione, infatti an- 
che la relazione contemplativa é una forma di dominio. Nei con- 
fronti dell'uomo, invece, questa volontá di dominio implica la pro- 
pria rovina e quella degli altri. E il dominio una conseguenza ine- 
vitabile senza cui l'esserci umano non sarebbe di fatto possibile, per- 
ché si dissolverebbe nell'anarchia della lotta dell'esserci di tutti con- 
tro tutti: il dominio regola quella costruzione oggettiva in cui solo 
un ordinamento di tutte le cose offre al singolo il suo spazio reale. 

Il se-stesso ha bisogno e desidera uno spazio d'esserci in cui po- 
ter disporre delle cose e di tutto ció che non € umano. Questa pos- 
sibilitá di disporre é la proprietd, che € delimitata dall'analoga pos- 
sibilitá di disporre che anche gli altri possiedono. É il sentimento 
della proprietá che rende possibile la realtá del se-stesso: il rap- 
porto delle cose che sono in mio potere, l'oggettivitá della mia azione 
nelle produzioni realizzate con la materia delle cose, lo sviluppo 
del mio mondo cosi com'? penetrato storicamente nella continuitá 
della mia vita. In questo modo é possibile pianificare e dare un 
senso alla vita per una durata limitata; con questi presupposti, Pe- 
rede, sulla base del lavoro precedentemente svolto dal padre, ha Pob- 
bligo di rendersi conto delle sue possibilitá e della responsabilitá 
nei confronti dei suoi discendenti a cui deve dare una base. Per 
questo, nella soddisfazione per la proprietá, che all'inizio € solo il 
piacere della possibilitá di disporre, c'é un nobile orgoglio per i di- 
ritti e le opportunitá che la proprietá offre. Chi eredita e chi acqui- 
sta non vivono alla giornata, ma in prospettiva storica; partendo 
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da ció che hanno ricevuto si proiettano verso possibilitá future. Per 
questo c'é dovunque un effettivo rispetto per il proprietario anche 
nella lotta sistematica contro la proprietá privata, e un disprezzo per 
colui che spreca dissennatamente le sue disponibilitá e quelle dei 
suoi discendenti. 

Poiché l'esserci dell'uomo nel mondo é legato alla proprietá, P'u- 
nico problema che si pone € quello di stabilire come la si acqui- 
sisce, come la si delimita e la si distribuisce, quale proprietá appar- 
tiene al singolo, quale alla famiglia, a gruppi piú ampi, allo Stato. 
Abolire la proprietá significa ricrearla in una forma nuova, come 
avviene dove la possibilitá di disporre non é data a tutti, ma solo 
ad alcuni individui; ció che appartiene allo Stato é subordinato, sotto 
certe condizioni, al potere dei suoi funzionari che ne dispongono. 
Per molto che sia ció che diventa proprietá di ampie collettivitá, 
c'é sempre, anche se ristretto, uno spazio privato dell'esserci, altri- 
menti l'uomo cessa d'esser-se-stesso e diventa schiavo di coloro che, 
in nome della collettivitá, dispongono della proprietá comune. 

Poiché la proprietá si origina in parte per fortuna e per caso, 
in parte per astuzia e violenza, in parte per i benefici che derivano 
dal lavoro pianificato, essa finisce, in ogni caso, col creare delle 
differenze che, insieme allo spazio dell'esserci, consentono ad ogni 
esistenza la propria realizzazione sostanziale in forme differenti; 
per questa ragione alla proprietá sono connessi lP'odio, l'invidia, l'an- 
goscia per la sicurezza, la tracotanza dell'uno e l'impotenza dell'al- 
tro; nessuno sussiste da sé, ma tutti nella connessione delle gene- 
razioni o nel caos di una proprietá momentaneamente ricevuta e 
poi dispersa, da cui non nasce nulla di giusto. 

Da questa situazione, che € comune all'intero esserci umano 
legato alla forma della proprictá, puó sorgere l'idea di una santitá 
fondata sulla rinuncia e l'abbandono del mondo. Oppure Puomo 
che non possiede nulla puó ritenere opportuno sopprimere la pro- 
prietá, affinché piú nessuno abbia qualcosa e quindi possa essere 
piú dell'altro. La giustizia che vuole un'uguale ripartizione si fa 
ingiusta quando pensa d'instaurare di fatto questa ripartizione. In- 
fatti, poiché lingiustizia, per quanto sia combattuta, si ripresenta 
sempre nell'ordine complessivo, il problema é di stabilire in che 
forma la si deve accettare. Per questo anche alla proprietá € con- 
nessa quella colpa che é inevitabile una volta che si sia chiarita la 
situazione-limite dell'esistenza nell'esserci. 
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Ma la pretesa dell'oggcttivitá della proprietá non prevede solo 
che ci si comporti nei suoi confronti con la coscienza originaria del 
proprio esserci, ma che la si impieghi in quell'unico senso vantag- 
gioso per Pesistenza che consiste nel promuovere la piú alta possi- 
bilitá dell'uomo. 

La proprictá é sempre legata all'ordine complessivo della societá. 

La mia ricerca dell'ordine esprime la volontá dellesistenza a 
realizzarsi nel mondo. 1l dominio € condizione di un ordine; in 
esso, la proprietá e ció che consente all'individuo di disporre di 
uno spazio d'esserci. 11 valore della forma e della legge nell'istitu- 
zione non e quindi qualcosa d'esteriore per chi vive nell origine del 
suo senso; adeguarvisi non é formalismo, ma é la sostanza stessa 
della cosa ad esigere fermamente che non si trasgredisca cio la cui 
sicura inviolabilitá € una garanzia di connessione di quella tota- 
litá in cui l'uomo si realizza. 

Il tipo d'ordine che desidero perché mi sia garantito il diritto 
della proprietá, come libero dominio del rispettivo spazio d'esserci 
necessario allo sviluppo della propria esistenza, non dice solo come 
desidero che siano le istituzioni e il governo delle cose umane nel 
loro insieme, ma anche come desidero gli uomini nella loro indi- 
vidualitá: io voglio forme d'ordine in cui la dignitá dell'uomo, cosi 
come la concepisco, sia possibile nel modo pid illimitato. Questor- 
dine non lo conosco in base a un piano generale che valga per sem- 
pre e per tutti, ma, in base al sapere che di volta in volta mi orienta 
nel mondo, lo conosco solo in riferimento alla situazione storica, 
e con risultati decisivi limitatamente a ció che ora s'ha da fare, da 
esigere e da desiderare. 

Il diritto dell'oggettivitá della realtá dell'esserci puó essere filo- 
soficamente chiarito nei suoi aspetti generali, senza che da ció sia 
possibile dedurre un'azione concreta. 


2. L'ideale di uno Stato-assistenza dalle dimensioni 
mondiali. Siccome loggettivitá dell'esserci mel mondo sociale e 
Pinsieme di quelle istituzioni con cui ci sí prende cura e ci si assi- 
cura Vesserci, si puó progettare una costituzione che abbia come 
scopo la conservazione e l'estensione dell'esserci in ordine alla sa- 
lute e alla felicitá di tutti gli individui, mediante l'universale sod- 
disfazione dei bisogni, e i cui mezzi siano giudicati in base alla 
loro utilitá e capacitá di conseguire questa determinata finalitá in 
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un modo continuo e concreto. Sono finalitá ultime la durata, l'e- 
stensione e l'ampiezza della vita e della visione, mentre i mezzi 
sono il potere e la disposizione sui beni materiali. E questo Pideale 
di uno Stato-assistenza dalle dimensioni mondiali. 

Queste finalitá, che nel loro insieme si riferiscono ad una vita 
in generale che é ovunque identica e incrementabile solo quantita- 
tivamente, sono, di fatto, una condizione per tutto l'esserci. Ogni 
esserci non puó che desiderarle, perché, se pretendesse di negarle, 
non potrebbe evitare di andare in rovina. Esse, tuttavia, non pos- 
sono essere finalitá ultime, perché un mondo in cui si realizzassero 
compiutamente solo finalitá generali si rivelerebbe in se stesso in- 
sostenibile. 

a) Un mondo del genere non lo si puó immaginare concreta- 
mente. La finalitá di assicurare a tutti il godimento della vita sem- 
bra molto chiara. Essa presuppone la soddisfazione delle necessita. 
I prodotti necessari per questo scopo non si possono ottenere senza 
lavoro. L'importante, a questo punto, é ottenere un massimo di 
prodotti con un minimo tempo di lavoro. Per questo scopo, i mezzi 
necessari sono: la tecnicizzazione del lavoro mediante invenzioni 
utili alla sua razionalizzazione da ottenere con la semplificazione 
del processo di fabbricazione, l'eliminazione di tutti i passaggi in- 
termedi superflui e la produzione in serie in base a modelli. Occorre 
inoltre preoccuparsi della serenita del lavoro, creando uno stato psi- 
chico in cui lo si possa realizzare senza pena, con un minimo di 
resistenza e con una consapevolezza, ad esempio quella che cia- 
scuno € utile al suo posto, che consenta di trovare in ció che si va 
realizzando una certa compiutezza di senso. L'esame delle attitu- 
dini degli uomini pone ciascuno al suo posto. La regolazione delle 
mascite cura che il numero dei nascituri sia adeguato, né troppo 
grande, né troppo piccolo. 

Ma per quanto si ipotizzi questo ideale e a tratti lo si realizzi, 
non si giunge mai ad una realta sussistente, perché c'é sempre qual- 
cosa che lo manda in frantumi. Le condizioni permanenti e necessa- 
rie per il suo esserci sono sottoposte a mutamenti imprevedibili. Il 
disuguale incremento dei gruppi di popolazione, la perdita di grandi 
masse umane per eventi naturali e per epidemie, un incremento di 
popolazione che oltrepassa il limite del possibile sostentamento, la 
diminuzione della popolazione per la riduzione delle nascite creano 
situazioni che non si possono controllare razionalmente. Si esauri- 
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scono le fonti delle materie prime. Nuove invenzioni tecniche dan- 
neggiano la realtá esistente. Ci sono e si ripropongono in forme 
sempre muove dei lavori che devono comunque essere fatti per- 
ché indispensabili all'esserci di tutti, ma che mettono in pericolo 
la vita del lavoratore e ne riducono allo stremo l'esserci. La razio- 
nalizzazione incontra dei limiti nelle qualitáa personali degli uo- 
mini, nelle attitudini della maggioranza e nelle capacitá di coloro 
che si presentano come direttori. L'occasionale organizzazione del- 
lP'insieme, sia essa governata da un centro o prodotta di fatto da 
una generica cooperazione, mette in evidenza imprevisti elementi 
di disturbo, come errate distribuzioni, disoccupazione e conse- 
guente stato di bisogno. La situazione muta con il sopraggiun- 
gere di nuove conoscenze e con la coscienza delle nuove genera- 
zioni. Da una generazione all'altra gli uomini si modificano nelle 
loro caratteristiche razziali e nel contenuto della tradizione tra- 
smessa. Cambiano anche i contenuti felicitanti. Per molto che rie- 
scano a fare gli ordinamenti, P'infermitá e la morte sono per ogni 
individuo il limite del suo benessere, mentre per tutti c'é il limite 
dell'inevitabile selezione degli uomini, l'appiattimento per una sorta 
di costrizione necessaria, e infine la violenza delle guerre. Per quanto 
ci si prospetti una situazione durevole, basata sul presupposto di 
una conoscenza perfetta, c'é sempre qualcosa che non s'accorda a 
causa del numero indefinito delle condizioni che incessantemente 
mutano. 

b) Se si potesse pensare di realizzare compiutamente il soddi- 
sfacimento di tutti i bisogni in una condizione di stabilitá per Ves- 
serci dell'umanitá nel mondo, l'uomo non proverebbe alcuna soddi- 
sfazione. Gia dal punto di vista psicologico € impossibile una sod- 
disfazione per il semplice godimento della vita. Alla sazietá e alla 
regolaritá segue il disgusto, il bisogno di mutamenti e elementare. 
L'idea di una situazione stabile puó senz'altro sedurre per un istante 
Puomo perseguitato dall'angoscia, ma, nella felicitá della perfezione, 
il suo esserci gli risulterebbe squallido. Se si credesse seriamente a 
questa idea e la si concepisse come senz'altro vera, sarebbe insop- 
portabile pensare che le cose continueranno ad essere cosi come sono 
ora. Giá nella regolaritá del nostro mondo di bisogno e di neces- 
sitá, il piacere dell'avventura, della vita pericolosa, dell'insperato e 
dell'imprevedibile spezza l'ordine che cerca di consolidarsi. Si di- 
sprezza la sicurezza della vita media e si ama lo stravagante come 
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tale. Ció che l'individuo, nella sua cieca soggettivitá per il tutto, 
sollevandosi dalla sua noia, realizza nel vuoto contro gli ordina- 
menti nel mondo, si converte in una presenza piena anche per una 
soggettivitá che non perde di vista la totalitá dell'oggettivitá e vive 
in essa, Questa totalitá, impenetrabile nella sua origine e nella sua 
meta, é in costante agitazione; sembra un'unica e grandiosa avven- 
tura dell'umanitá che ha avuto inizio perché, nell'oggettivitá e nel- 
Vordine, s'é cercata la via che conduce effettivamente fino al limite 
possibile. Pretendere la durata e la stabilitá significa sperimentare 
P'autentico e necessario naufragio. L*avventura della soggettivitá iso- 
lata € senz'altro un naufragio anticipato e, quindi, inautentico e 
senza necessitá, ma la coscienza del destino dell'uomo nel cammino 
attraverso le cose e la veritá che oltrepassa ogni razionalitá dello 
Stato-assistenza e che, entrando senza riserve in tutta l'oggettivitá, 
si realizza nellluomo che é se stesso. 

c) Se l'esserci del mondo fosse perfetto, l'uomo non avrebbe al- 
cuna dignitá. E avvilente porre come fine ultimo la felicitá imma- 
nente che si raggiunge nella finitezza, perché, in questo modo, 
Puomo perde la sua trascendenza. Questa felicitá immanente gli 
appartiene solo come riflesso dell'essere autentico, come una realiz- 
zazione della sua presenza in limitate condizioni, come serenitá 
fondata sulla consapevolezza della fugacitá e precarietá dell'esserci 
temporale. 


3- I limiti dell'assistenza mondiale rispetto all'esisten- 
za. 11 mondo della societá umana non puó, di fatto, chiudersi in 
se stesso; dal punto di vista esistenziale non puó essere un possi- 
bile fine ultimo, ma in esso si manifesta qualcosa che non si puó 
volere come fine. Per vivere dobbiamo tendere, ovviamente, al no- 
stro stato ideale di felicitá, ma questa aspirazione e la relativa rea- 
lizzazione, in sé, non sono altro che un esistere che, naufragando 
come esserci temporale, puó giungere ad accertare se stesso proprio 
nel naufragio; questo esistere presuppone un'incondizionata e ¡lli- 
mitata realizzazione nell'oggettivitá dell'esserci. Tutte le utopie che 
prospettano nell'immanenza una realtá mondana definitiva e giusta 
sono un tradimento nei confronti dell'esistenza, cosi come lo sono 
tutte le dissipazioni soggettive del proprio esserci in uri gioco av- 
venturoso. 

La rappresentazione dell'oggettivitá della societá, come sicurezza 
comune d'esserci, implica immediatamente delle considerazioni eco- 
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nomiche. L'economia procura i mezzi materiali e, con essi, la sod- 
disfazione di tutti i bisogni vitali. Dati i limiti economici e il fatto 
che nella societá non ci si occupa solo dell'esserci e del suo godi- 
mento, le finalitá diventano piú ampie; nell'apparato sociale hanno 
il loro posto anche i compiti della cultura. L'educazione, come me- 
diatrice della tradizione, e come addestramento delle capacitá al ser- 
vizio della totalitá, la cura dei godimenti spirituali nei musei, nelle 
biblioteche, nei teatri e nelle esposizioni, infine P'orientamento e P'in- 
trattentimento offerto dai periodici, diventano azioni pianificate. Inol- 
tre, non solo entro certi limiti si assicura all'esserci uma forma di 
proprietá, ma anche una forma di convivenza nel matrimonio, nella 
famiglia, e nelle molteplici relazioni degli uomini; anche il culto 
religioso € protetto come tutto ció che consolida e non disturba la 
societá, mentre si considera la lotta e la guerra come qualcosa che 
s'ha da eliminare perché non sono necessarie. 

Tutto ció che si presenta nell'esserci dell'uomo nel mondo € 
compreso in questa rappresentazione oggettiva per il solo fatto che 
si presenta, quindi solo per una motivazione esteriore; in quest'am- 
bito, ció che si presenta vale come mezzo o come fine relativo, ed 
e concepito solo come soddisfacimento delle necessita. La societá € 
il mondo dei molti, un mondo unificato dalla coscienza in gene- 
rale e articolato in ruoli generali che corrispondono a capacitá spe- 
cifiche, ma sostituibili. In essa non compare né il se-stesso, né la 
trascendenza. Ogni individuo rimane dietro il velo della realtá og- 
gettiva come il punto oscuro di una riservatezza intangibile che 
non interessa a nessuno e a cui nessuno puó avvicinarsi, 2 meno 
che non si presenti un bisogno che puó esser soddisfatto dal prete 
o dal neurologo, apparentemente senza dover ricorrere al fonda- 
mento del complesso sociale, e, quindi, alla sua sanzione. Come 
realtá di questa oggettivitá, Pesserci € il quadro fornito dalla co- 
scienza in generale e dalla media degli uomini; e il reciproco e in- 
differente rispetto che si prova di fronte a quanto vé di incom- 
prensibile nel singolo che, nella misura in cui rimane nel suo am- 
bito, non disturba nessuno. 

Se si realizzasse questa pura rappresentazione dell'oggettivita 
della societá si giungerebbe ad una lacerazione nel mondo: da un 
lato ci sarebbe tutto ció che si puó comprendere in base a determi- 
nate finalitá, il soddisfacimento delle necessitá mediante la coope- 
razione di tutti; dall'altro il caos della soggettivitá oscure, che tali 
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rimangono per sé e per gli altri, e che non possono avere alcun 
essere se non nella forma generale delle necessitá da soddisfare. Se 
si apre questa lacerazione é solo per riconoscerla come astrazione. 
Uno dei due lati, infatti, € costituito dalla societá che appare all'o- 
rientazione nel mondo come qualcosa di cui posso ricevere anche dal- 
Pesterno indicazioni e riconoscimenti, qualcosa che puó essere inda- 
gato come prodotto esclusivamente immanente, in cui le rappresen- 
tazioni religiose appaiono solo come fatti esteriori che hanno deter- 
minate conseguenze causali e intelligibili. L'altro lato € costituito 
dalla societá come totalitá dell'esserci nella sua rispettiva forma sto- 
rica e non meramente esteriore, in cui le esistenze si manifestano le 
une alle altre in relazione alla loro trascendenza; questa societá non 
la posso conoscere. Discorrere passando da un lato all'altro significa, 
quindi, fare ogni volta un salto senza passaggi o termini intermedi. 
Nella realtá dell'esserci uno esiste tramite l'altro, ovviamente non sem- 
pre e non necessariamente. L”astrazione, infatti, puó operare una sepa- 
razione, e allora il mondo della societá in cui mi trovo manifesta la 
sua mancanza di contenuto. Separandosi da questo mondo, l'indivi- 
duo si limita a vivere in esso solo esteriormente perché tecnicamente 
vi dipende. Nella piú completa indifferenza del pubblico, senza ba- 
darci e senza nulla pretendere, l'individuo realizza nel mondo il 
suo essere segreto che riceve il proprio contenuto da questa negati- 
vitá verso il mondo, ossia dalla puntualitá del se-stesso che, con la 
sua morte e la sua indeterminata trascendenza, puó trovare un com- 
pimento positivo, di volta in volta sempre piú tenue. Questa sepa- 
razione reale, in cui il mondo si riduce a mera mondanitá e la sua 
sostanza alle semplici possibilitá di cui dispone il singolo, non puó 
realizzarsi fino in fondo. Se si realizzasse, questa separazione sa- 
rebbe la fine dell'esserci e dell'esistenza. Nell'individuare la dire- 
zione qui descrita, il singolo avverte il contraccolpo che lo fa tor- 
nare indietro. 

Di fatto, non é mai possibile indagare la societá nella sua realta, 
sia che la si consideri come oggetto del sapere che orienta nel mondo, 
sia che la si organizzi come un apparato. L'orientazione nel mondo, 
che si limita a pianificare, incontra sempre degli elementi che pos- 
sono senz'altro essere oggettivati come fattori causali dati, ma che, 
visti in sé, sono il vero se-stesso che non si puó mai conoscere. S'é 
tracciato e messo in opera un piano, s'é progettata una macchina e 
si tiene in moto un meccanismo. Ma tutto ció e, per l'uomo, qual- 
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cosa di piú di quanto s'é pianificato e fatto. Il suo esserci nella so- 
cietá si estende tra due poli: uma macchina che cammina quando 
la si alimenta, ma che in sé non ha sostanza perché priva del carat- 
tere della manifestazione dell'essere, e qualcos'altro che, grazie alla 
produzione del suo apparato, solo attraverso il proprio essere si ri- 
vela come trascendenza. Per una coscienza dell'esistenza possibile 
in via di chiarificazione, la consapevolezza di questa polaritá costi- 
tuisce un appello in cui si richiama che ogni oggettivitá dell'esserci 
non é veramente reale se non é soggettivata, per cui, come esserci 
temporale, Pesistenza si realizza e si comprende, in un modo im- 
prevedibile, solo nella totalita delloggettivo e del soggettivo. Per 
questa ragione, in ogni pianificazione e costruzione intellettuale, ció 
che e esistenzialmente essenziale resta nascosto, e la societá si rea- 
lizza, mella ricchezza del suo esserci, solo sulla base di una comu- 
nitá sostanziale e nell'ambito di questa pianificazione sempre par- 
ticolare. 11 darsi da fare per un'assistenza totale € un fine che si 
propone la volontá che presiede l'azione sociale, ma non il senso 
ultimo di questa azione e della societá. Solo la presenza storica di 
questo senso, che peraltro sfugge ad una conoscenza generale, dá 
contenuto all'azione. 


4. Societá e Stato. L'impossibilitá per lesserci di chiudersi 
in se stesso e la percezione del naufragio riconducono a quella si- 
tuazione in cui Pesserci si realizza solo nella lotta e nella possibi- 
litá della lotta. 

Nessuna societá sussiste per sé. Ciascuna si esprime in uno Stato, 
e quindi in quel rapporto di lotta che é tipico dello Stato con gli 
altri Stati e dello Stato con se stesso per la formazione di quella 
volontá che, in esso, ha potere decisionale. 

Una societá che realizzasse permanentemente la completa soddi- 
sfazione dei bisogni, non avrebbe bisogno di esprimersi come Stato, 
perché in essa non ci sarebbe traccia di lotta. Questa socierá imma- 
ginaria sarebbe una realtá stabile, che funzionerebbe autonomamente 
in base a regole e con un lavoro che si svolgerebbe senza contrasti, 
La nascita dello Stato € inevitabile perché l'umanitá non compone 
una totalitá unitaria, la stessa totalitá creata in modo violento e 
frammentario da un impero mondiale potrebbe essere realizzata solo 
a scapito di innumerevoli possibilitá. Lo Stato, allora, € quella costru- 
zione che, ponendosi come istanza superiore a tutti i meccanismi 
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pianificati, decide, nella situazione storica, stando al suo posto, e 
attraverso l'esistenza della volontá politica, ció che accade, e con i 
mezzi che possiede fa prevalere, con la forza, la sua decistone. Lo 
Stato, quindi, e l'oggettivitá della volontá attiva di una comunitá 
storica in costante movimento, ed é un pericolo sempre incombente 
in quanto potenza in lotta con altri Stati e con se stesso. 

I nostri bisogni possono farci ipotizzare un impero mondiale 
che comprenda la societá umana in generale e che, non avendo al- 
tra potenza fuori di sé, esprima una pace perpetua; allo stesso modo 
si puó immaginare un'organizzazione di un impero in cui ogni 
uomo, in base alle propric qualitá, alla propria capacitá e ai propri 
bisogni, partecipi, nel posto a lui adeguato, alla funzione del tutto. 
Queste rappresentazioni possono essere senz'altro dei criteri orien- 
tativi per la ricerca di un'organizzazione migliore del mondo, be- 
ninteso che questo compito é interminabile, e che nell'esserci del- 
Puomo ci sono realtá che escludono per principio un compimento 
la cui realizzazione annullerebbe Vessere stesso dell'uomo. Soprat- 
tutto l'originarietá con cui gli uomini compaiono nell'esserci € cosi 
diversa che gli uomini risultano differenziati non solo dalla disu- 
guaglianza quantitativa delle loro attitudini, ma anche dalle incon- 
ciliabili differenze che si registrano nella volontá e nella coscienza 
dell'essere. Solo nella lotta ogni esserci puó mantenere la sua volontá 
d'esserci ed estendere il suo spazio vitale. 

La coscienza del proprio valore rende rilevante la differenza tra 
gli uomini; ció che importa € quale tipo di uomini vivrá in futuro. 
Finché ci si attiene al quadro comune della coscienza in generale, 
alla solidarietá degli uomini come tali in vista di una reciproca 
costruzione dell'esserci, non si avverte ció che solo nella collisione 
delle condizioni di vita si rivela a tutti. Allora una piú profonda 
solidarietá degli uomini, che nell'origine della loro coscienza dell'es- 
sere si rendono reciprocamente conto di appartenersi storicamente, 
finisce con l'ammettere la lotta contro l'estraneo per il proprio es- 
sere o non essere. La scelta, allora, non € tra la guerra e la pace, 
ma tra i tipi d'uomo per stabilire quale deve vivere. Le immanenti 
finalitá eudemonistiche vincolano solo la coscienza in generale nelle 
suc comprensioni universali e, al massimo, nelle scienze rigorose. 
Per Porientazione nel mondo, invece, la scelta dell'uomo autentico 
é assolutamente inconcepibile, oppure, brutalmente vitalizzata, si 
traduce in una scelta tra i vari tipi d'uomo dati dalle teorie delle 
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razze che sopprimono proprio la veritá dell'autentico essere umano 
nella sua dignitá fondata storicamente. Per la soggettivitá, in cui 
lesistenza possibile si accerta di sé, ha un senso essenziale ció che 
per lPorientazione nel mondo era solo un elemento di disturbo, 
come la lotta e la guerra, il naufragio e il trionfo. Ovviamente, 
né il naufragio oggettivo, né l'effettivo trionfo sono una prova della 
veritá di questiesserci. Solo l'immanenza non problematizzata giu- 
dica in base all'esito, sopprimendo, da questo punto di vista, ogni 
esistenza e ogni trascendenza. Solo la fuga dal mondo potrebbe 
tener per buono il naufragio come tale. Nella grande avventura del- 
Pumanitá c'é una questione che non é ancora decisa, e precisa- 
mente: se e in che senso e in che misura il vero puó anche durare; 
infatti che il vero abbia una durata assoluta e, quindi, una sussi- 
stenza senza fine, € impossibile per Pesistenza nell'esserci. 

Oltre alla guerra tra gli Stati, c'é la lotta degli uomini all'interno 
dello Stato per imporre la propria volontá e il proprio prestigio. 
Se ciascuno trovasse la realizzazione della sua vita e stesse in un 
posto dove la sostanza del suo essere si trovasse a collaborare alla 
produzione dell'oggettivitá, allora non ci sarebbe alcuna lotta. Ma 
e utopistico pensare a una selezione e a una distribuzione assoluta- 
mente giuste che, conoscendo le radici ultime di ogni uomo, sap- 
piano collocare ciascuno al proprio posto nel tutto. Anche la pid 
completa conoscenza psicologica non potrebbe realizzare la giusta 
distribuzione dei lavori e delle soddisfazioni, non solo perché l'uomo 
e sempre di piú di quanto lo si conosca, ma anche perché la situa- 
zione dell'insieme é sempre tale che non si dá mai una coincidenza 
tra il numero e la classe degli uomini disponibili e i mezzi e le 
occupazioni a disposizione. Á ció si deve aggiungere che in que- 
ste rappresentazioni si pensa come se si avesse a che fare con un 
tipo innato e definitivo di uomini e con la costruzione di una tota- 
litá giusta che disponga di luoghi per Poccupazione degli uomini 
che la devono muovere. Poiché non si puó disporre dell'una e del- 
Paltra cosa perché le due cose si modificano, e nel tempo si vede 
che continuamente alcune vanno in rovina e altre si rinnovano, in 
questo agitato processo, la lotta é un fattore che crea, produce e 
forma gli uomini. Come tale, la si puó esaminare e indagare nel- 
Vorientazione nel mondo, anche quando la volontá e la pianifica- 
zione, che sono espressioni del sapere immanente, tendono a con- 
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siderarla come qualcosa che s'ha da escludere dall'ordine delle pos- 
sibilitá, 

In qualunque forma si presentino, la lotta e la guerra sono ugual- 
mente temibili per i loro risultati, sia che la distruzione sia visibile 
e prodotta da una violenza improvvisa, sia che si tratti di una 
distruzione silenziosa per la pressione di una situazione prodotta e 
consolidata. Questi risultati, che nel mondo immanente sono con- 
siderati come perturbazioni transitorie e, in definitiva, eliminabili, 
sono possibili manifestazioni dell'essere per l'esistenza che si rivela 
nel pericolo e nel naufragio. Ovviamente non li si puó cercare e 
produrre di proposito nel mondo, perché, in questo caso, li si pri- 
verebbe della loro essenza che € quella d'essere possibili manifesta- 
zioni della trascendenza per l'esistenza. Ogni piano e ogni volontá 
deve tendere alla loro eliminazione. Solo allora, quando si presen- 
tano, possono essere realmente non solo una minaccia costante e, 
all'apparenza, evitabile, ma, quando non sono evitati, diventano 
qualcosa che si é costretti ad accettare, e la cui necessitá storica 
non puó essere oggettivamente e completamente conosciuta. Ogni 
lavoro tende alla pace, allorganizzazione, alla regola, al compro- 
messo, alla stabilizzazione della societá che garantisca la maggior 
felicitá possibile per tutti. Nel progetto immanente del complesso 
della societá umana gli elementi di disturbo non possiedono alcun 
senso positivo. 

L'importanza dello Stato consiste nell'essere il centro in cui si 
cristallizza la volontá autentica che si afferma nell'instabilitá del 
mondo, in cui ancora s'ha da decidere quali uomini devono realiz- 
zarsi ora, e quali dovranno vivere nei tempi successivi. La necessita 
e la consapevolezza storica costringono gli uomini a farsi valere. 
I'esperienza insegna che il mondo, che non presenta mai situa- 
zioni definitive, non e solo ció che io vorrei in base ai miei piani, 
ma é anche, di volta in volta, quella situazione in cui lo, senza po- 
ter conoscere il risultato, e senza sapere ció che alla fine risulterá 
in caso di vittoria o di sconfitta, devo lottare per l'esserci, ma senza 
cercare la lotta come tale, perché non voglio anche il male che puó 
scaturire da ció che ho desiderato, e perché non c'é una conoscenza 
che possa dire in anticipo quando la lotta € solo un male, e quando, 
invece, € la fonte della realizzazione dell'esistenza. Qui manca ogni 
criterio e ogni posibilita di valutare, perché ció che é esistenziale, 
essendo al di fuori di ogni pianificazione, non possiede oggettiva- 
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mente alcun carattere che sia universalmente valido. Solo nella lotta 
posso pianificare la lotta. Ció che nasce dall'uomo non lo si puó 
prevedere in base a una conoscenza o in base a un'azione tecnica- 
mente studiata, ma solo con una coscienza del destino che, nel- 
Pambito delle cose conoscibili, mantiene un riferimento trascendente. 


5. Servire, organizzare, agire. Per il se-stesso € necessario 
entrare nell'oggettivitá della societá. Sottrarvisi é come cadere nel 
nulla. Presentarsi lottando contro di essa, o appartandosi senza per- 
derla di vista, € un tormento inevitabile per Vesserci, ed esprime la 
volontá di trasformare l'attuale oggettivitá della societá. 

Nella societá si entra servendo; si partecipa con il lavoro al man- 
tenimento dell'insieme, perché perduri e perché, con la propria pre- 
stazione, si rendano possibili altre prestazioni di cui ho bisogno. 
La partecipazione sociale si realizza anche organizzando; si dirige 
e si regola ció che, quand'é organizzato, funziona meglio grazie al 
proprio e all'altrui servizio. Nella societá, infine, si interviene con 
Vazione; si lotta per le proprie possibilitá contro quelle degli altri, 
si decide e si rischia. Servire, organizzare e agire sono tra loro con- 
nessi. Il servizio e alla ricerca di uno stato sociale relativamente de- 
finitivo; Vorganizzazione, dopo averlo chiaramente pianificato, lo 
considera perfezionabile; l'azione lo considera come la base di mol- 
teplici possibilitá, In tutte queste funzioni opero nell'ambito dell'og- 
gettivita; possiedo il mio mondo e in esso provo soddisfazione 
quando l'oggettivitá non mi si presenta come qualcosa di estraneo, 
ma, sulla base della mia soggettivitá, come qualcosa che mi appar- 
tiene. Nel servizio il lavoro € insopportabile quando lo sperimento 
come una costrizione. Per monotono e subordinato che sia, lo in- 
serisco nel mio mondo in base alle mie possibilitá. Se ció non € 
possibile, allora qui nasce un punto di costante inquietudine che 
esige la trasformazione del tutto. Nell'organizzazione il lavoro di- 
venta un semplice darsi da fare quando non é progettato e verifi- 
cato, mentre diventa una semplice direzione meccanica quando € 
solo una trasposizione che segue un modello fisso. Per realizzare 
un'organizzazione propria deve esserci un momento creativo, quindi, 
una familiaritá con le cose, una continuitá e larghe vedute. Nel- 
Vazione si paralizza l'impulso quando il risultato non ha mai un 
senso e tutto sembra senza speranza. Si cerca allora di evitare le 
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decisioni, di non agire e di operare lasciandosi trascinare a caso, 
senza prendere assolutamente parte all'azione. 

L'uomo possiede una dignitá specifica mon solo quando rea- 
lizza il suo mondo nella professione e in un'azione piú prossima 
all'uomo, ma soprattutto quando collabora alla vita dello Stato o, 
perlomeno, é consapevole di parteciparvi. Solo cosi entra in con- 
tatto con quel potere da cui, in qualche modo, ogni esserci dipende 
o nella sua essenza, o in relazione allo spazio di cui dispone per 
realizzarsi. Ognuno, lo sappia o meno, dipende, nel suo esserci, dai 
processi politici ed economici come, per cosi dire, dalle forze natu- 
rali. Ma poiché in politica e in economia gli uomini sono deter- 
minati dalla loro volontá, o comunque provocano ció che di fatto 
accade, per cui questo accadere € sempre qualcosa di pid della mera 
necessitá naturale, l'individuo puó uscire dal suo atteggiamento pas- 
sivo, puó incidere con la sua influenza sulla volontá degli altri e, 
con la lotta, puó giungere ad occupare un posto dove si decidono 
le cose. In quest'ambito, V'individuo non puó raggiungere nulla con 
la semplice immaginazione della sua intelligenza, con il suo arbi- 
trio, o col suo dominio imperioso; qui si pud agire solo con gli 
altri, e solo nella misura in cui la propria volontá coincide con la 
volontá della maggioranza. La prossimitá alle cose favorisce una 
conoscenza delle proprie forze e dei loro limiti nelle resistenze che 
si incontrano, nel rapporto con gli uomini di tutte le classi, nel con- 
tatto con la loro realtá e la loro possibilitá, nella tenacia del lavoro 
a lungo termine, nell'esperienza dell'impotenza e delle possibilitá. 
La profonditá dell'azione pubblica € nella sua sobrietá e modera- 
zione. 

Il lavoro negli affari, da cui dipende la possibilitá e la difesa 
dell'esistenza quotidiana, non ha certo la dignitá della direzione 
politica, tuttavia possiede una sua dignita, perché in questa atti- 
vitá Puomo vive in un'oggettivitá, la cui continua presenza esige 
quella particolare determinazione che consiste nell'agire concreta- 
mente giorno per giorno. Sebbene, tanto nel sapere che orienta nel 
mondo, quanto nell'azione che lo determina, la propria opera é, 
al limite, irrilevante (perché tutto sembra procedere anche senza di 
me, e ciascuno sembra sostituibile), ebbene, quest'opera riceve il 
proprio slancio proprio dalla partecipazione attiva alla realtá di un 
tutto, quando il destino del tutto si identifica col mio. 
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6. Origine della filosofia dello stato e del diritto. En- 
trare nell'oggettivitá della societá significa dover fare e poter esigere 
qualcosa. Ció che € dovuto ed e sensato esigere sarebbe univoco in 
una visione chiusa del mondo che, oltre a sapersi vera e universal- 
mente valida, sa come deve essere la totalitá e quale cammino s'ha 
da percorrere in essa. Lá dove una chiesa si considerasse l'organo 
dell'unica vera religione e, in nome della divinitá, configurasse teo- 
craticamente l'esserci della societá, allora tutto sarebbe determinato. 
Analogamente, dove si diffondesse una filosofia che disponesse di 
una propria struttura sisternatica e universalmente valida, questa, 
ritenendosi essa sola vera e valida, penetrerebbe univocamente tutte 
le sfere dell'esserci e, opponendosi alla chiesa e a ogni altra filoso- 
fia, tenderebbe a formare il mondo. Sia la chiesa, sia questa filo- 
sofia considerano chiusa l'oggettivitá dell'esserci, sia nel senso di 
un'effimera istituzione di un processo storico sovrasensibile che in- 
contrerá la sua fine, peraltro giá conosciuta, sia come infinita ri- 
cerca di un cammino che avvicina all'idea della totalitá. Ma dove 
la filosofia si presenta come un trascendere nell'orientazione nel 
mondo, come chiarificazione dell'esistenza e come metafisica, allora 
Pesigenza univoca diventa problematica. Non potendo sottomettere 
tutto ad un'unica validitá, questa filosofia ritiene di dover lasciar 
valere tutto cosi com'?; anzi sembra inevitabile che essa si raccolga 
nel proprio isolamento e non voglia piú nulla. 

Per trovare una risposta a questo genere di problemi occorre in- 
nanzitutto distinguere le forme dell esigenza. 

Non si puó esigere il riconoscimento di ció che é rigorosamente 
dovuto e del dato di fatto empirico. Chi se ne rende conto, non 
puó sottrarsi a questo riconoscimento. Comportarsi contro ció che 
€ dovuto, dopo averlo compreso come tale, negarlo o sopprimerlo, 
significa mancanza di sinceritá che spezza la comunicazione tra 
esseri razionali, Qui, esigere significa poter prendere sul serio l'al- 
tro nella discussione e nell'azione comune, a condizione che la do- 
verositá e la fatticitá vincolanti siano riconosciute tanto nella loro 
consistenza quanto nei loro limiti. lo non posso condurre una bat- 
taglia per far prevalere questiesigenza. Non se ne puó ottenere la 
realizzazione per la semplice natura della cosa, perché la realizza- 
zione dipende solo dalla libertá della coscienza in generale. Rico- 
noscere ció che non si puó intendere in base all'autoritá di ció che 
si é inteso € proprio ció che non si puó esigere. 
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Tanto meno si puó esigere l'incondizionato o il riconoscimento 
di un assoluto. L'esistenza si fa piú reale nell'incondizionatezza. 
Solo dove c'* incondizionatezza io sono veramente. Quando, in- 
vece, agisco tra relativitá, dove, per me, non c'é nulla d'assoluto, 
allora mi disperdo. La comunicazione delle esistenze si realizza solo 
dall'incondizionatezza all'incondizionatezza, e nell'armonia dell'in- 
condizionatezza con se stessa, per cui questa non puó essere ade- 
guatamente enunciata, né sottoposta ad un criterio oggettivo. Esi- 
gere l'incondizionatezza nella comunicazione esistenziale € cosa evi- 
dente, ma non necessaria, anche se senza incondizionatezza non c'é 
comunicazione. Questa incondizionatezza non la si puó imporre 
con la lotta, ma solo in un appello che, lottando per essa, cerca di 
risvegliare la comunicazione esistenziale, quando questa minaccia 
di dissolversi. 

Altra cosa €, invece, avanzare esigenze all'interno dell'oggetti- 
vita delle societá. Nel servizio si esige reciprocamente il compi- 
mento dei rispettivi compiti in base a determinate regole; chi non 
compie il suo dovere soffre dei danni o, addirittura, viene escluso. 
Nell'organizzazione costruttiva, l'organizzatore esige consenso e par- 
tecipazione; cerca di convincere, di pianificare raziomalmente, di 
garantire Pesito possibile, concertando il tutto con quanti lo affan- 
cano nell'opera comune, o che si sono posti a sua disposizionc; 
ascolta, assimila e modifica il suo piano in base a proposte migliori. 
Qui gia si profila la possibilita della lotta che si manifesta nella 
resistenza di chi € contrario e si avverte nell'azione. Si esige allora 
dall'avversario che riconosca il proprio diritto, o si presti al com- 
promesso, o rischi la lotta reale qualunque sia la sua forma, spez- 
zando cosi la comunicazione fino alla decisione. Nell'oggettivitá 
della societá le opposizioni mutano a seconda del contenuto in que- 
stione. Molti, qualunque cosa capiti, sono per abitudine sempre in 
un partito, al seguito di un mome o di una parola d'ordine. Sono 
pochi quelli che sanno veramente di che cosa si tratta. Farsi una 
concezione propria e prendere una decisione reale esige, in tutte le 
cose essenziali, farsi carico di tutta la cultura e del mondo spiri- 
tuale degli altri, in cui e da cui si vedono le cose. Ma nessuno puó 
abbracciare con il proprio sguardo tutte le conseguenze. 

Se di ció che e rigorosamente dovuto e dell'incondizionato non 
si puó esigere il riconoscimento, ma solo presupporlo, per far av- 
vertire un'esigenza, o si ricorre a questi presupposti in un rapporto 
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di reciproca comunicazione, oppure, senza questi presupposti e senza 
un'effettiva comunicazione, si ricorre alla forza della suggestione, 
della persuasione o della violenza. 

Bisogna tener presente queste differenze per rispondere alla do- 
manda se, partendo da un filosofare che non sa se e Pespressione 
dell'unica veritá, ma si sa incondizionatamente vero, e possibile de- 
durre un'esigenza nell'oggettivita della societá. 

Rispetto alla societá nel suo complesso, conoscere la totalitá, e 
quindi la tecnica per fare e ottenere qualcosa, € decisivo solo quando 
questa conoscenza, al servizio della rispettiva incondizionatezza, 
chiarisce un cammino storicamente presente. 

Mentre l'incondizionatezza del mero esserci la si vede esterna- 
mente negli interessi vitali del potere e la si puó esprimere in modo 
oggettivo anche quando si cerca di tenerla assolutamente nascosta, 
Pincondizionatezza esistenziale, di cui se ne ha consapevolezza nelle 
idee, non é€ adeguatamente formulabile in termini oggettivi. Ma 
mentre l'incondizionatezza dell'esserci genera la sofistica, se non ad- 
dirittura un cinico positivismo, l'incondizionatezza esistenziale ori- 
gina la filosofia dello Stato e del diritto. Ovviamente, questa filoso- 
fia, partendo da una totalitá considerata in modo univoco, non puó, 
nella societá, sviluppare sistematicamente l'esigenza in una connes- 
sione onnicomprensiva, perché anche qui la filosofia rimane chia- 
rificazione di un esserci come manifestazione storica dell'esistenza. 

In primo luogo, a questo filosofare non ¿ accessibile la societá 
in generale nella sua totalitá cosi come deve essere, ma solo una 
determinata societá mei termini in cui le conoscenze storico-sociolo- 
giche dell'orientazione mel mondo la rendono nota, e quindi con 
esclusione di innumerevoli possibilitá. Per questa ragione, questa 
filosofia attende dall'altro un contributo per poter completare il suo 
quadro e, se € il caso, anche per correggerlo. L'altro puó essere 
anche lavversario pik radicale, puó essere colui che considera la 
propria totalitá come l'unica vera e valida per tutti, come la chiesa 
che non conosce salvezza al di fuori di sé perché si considera unica 
depositaria della veritá, come il marxismo che, in veste di scienza 
sociologica, conosce l'unica via da seguire, verso cui cerca di for- 
zare violentemente tutti gli uomini, o come chiunque altro affermi 
pretese autoritarie, 

In secondo luogo, per poter agire in generale con un certo sensu 
occorre esigere che si decida che cosa, nella situazione storica, si 
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deve volere. Sviluppare sistematicamente questa esigenza, anche se 
non si viene a capo di nulla per le insolubili difficoltá e le inevita- 
bili interruzioni che si presentano, é sempre un dovere del filosofare. 

In terzo luogo, questo filosofare non consiste nel progettare piani 
e tecniche, che sono compiti che esigono una competenza specifica, 
ma nella chiarificazione delle idee, con le quali ci si rende conto del 
contenuto sostanziale nell'oggettivitá della societá e della sua rea- 
lizzazione nella soggettivitá, e senza le quali non c'é tecnica che 
abbia senso. 

Le idee sono quelle delle professioni concrete, delle istituzioni, 
della comunitá dei popoli, di questo determinato Stato con la sua 
posizione mondiale data dalla natura e dalla storia. Ogni idea e la 
chiarificazione dell'autorealizzazione di un mondo. 

Dove, ad esempio, s'é smarrita l'idea di medico, le condizioni 
di questa professione si sono tradotte in semplici tecniche determi- 
nate occasionalmente da interessi eterogenei che ne rovinano com- 
pletamente la sostanza. Lo stesso accade in tutte quelle professioni 
la cui funzione, investendo la totalitá di un esserci, ha in se stessa 
il proprio fine, per cui le loro prestazioni non si possono calcolare 
e ottenere in base alle richieste di lavoro, ma devono scaturire dal- 
impulso responsabile dell'individuo animato in se stesso dall'idea 
della sua professione; cosi e per il maestro, per il giudice, per il 
funzionario d'amministrazione, per il parroco, per l'impresario ecc. 
Abbracciando l'uomo nella sua totalitá, queste professioni sono le 
uniche veramente degne di lui; le altre, invece, che esigono solo 
un'attivita particolare fino alla fatica, come un lavoro puramente 
quantitativo, sono l'inevitabile debito dell'esserci dell'uomo verso se 
stesso. Le idee sono la sostanza e la direzione che ispirano ogni cal- 
colo intelligente in istituzioni come l'Universitá, la scuola, le im- 
prese creative; senza idee tutto ció si traduce in un'attivitá mono- 
tona e disperante e in un rischio senza senso. L'idea e la sostanza 
storica di uno Stato, attraverso la quale esso possiede la continuitá 
di una volontá e di un destino. 

Ovviamente le idee non sono solo oggettive, ma sono soggetti- 
vamente le forze dell'esserci reale, e oggettivamente le chiarifica- 
zioni promosse da progetti d'azione e il richiamo suscitato da par- 
tecipazioni indirette. La partecipazione alle idee € la pienezza del- 
Pesserci nelPoggettivitá sociale. Solo dalle idee nascono quelle esi- 
genze intelligenti e opportune che, in questo luogo storico e in que- 
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sta professione, sono incondizionate e, quindi, vere. Ma poiché l'idea 
non € mai un oggetto che si possieda definitivamente, e poiché molte 
idee sono reali nella societá, ne conscgue che lesigenza stessa é un 
movimento che si articola in sé e in conflitto con altre idee che, 
nello spazio e nel tempo, si urtano nelle condizioni materiali del 
loro esserci. 

Ogni esigenza possiede una forza unificatrice che tecnicamente 
vincola al piano comune, idealmente alla sostanza dell'idea, esisten- 
ztalmente alla comunicazione degli individui. 1! legame tecnico si 
manifesta nel presupposto della ricerca comune attraverso la cono- 
scenza positiva della coscienza in generale. Il legame ¿deale € la co- 
munitá di una totalitá che si muove nel tempo. Il legame esisten- 
ziale deve essere, fin dall'origine, sincero e reale perché é il soste- 
gno di ogni altro legame. 

Ogni esigenza lotta contro un'altra esigenza, perché, per ogni 
esserci nel mondo, la lotta € un limite che problematizza ogni esi- 
genza. Poiché il naufragio non dimostra nulla a proposito della 
veritá e dell'origine, e poiché la vittoria rimane problematica nel 
suo senso, in quanto non so e, anche dopo tutte le esperienze sto- 
riche, dubito e preferibilmente nego che il successo sia dalla parte 
della veritá e del migliore, la lotta suscita la divisione del mondo in 
mondanitá e trascendenza, in cui deve prodursi ogni cosa giusta. 
Esigenza significa, quindi, enunciare nel mondo quel che si deve 
fare, perché nella lotta per l'esserci, l'uomo, in ogni particolare pos- 
sibilitá sociale, assuma quella forma d'esserci che per lui é la piú 
degna, e in cui puó rendersi conto, nel suo riferimento trascendente, 
della sua essenza innata. Occorre esigere che vivano quegli uomini 
che manifestano la piú alta nobiltá, e che si realizzino le condizioni 
necessarie per assicurare, in ogni empirica situazione umana, la 
possibilitá dell'umana nobiltá. 

Cercare questa realtá significa non poter eludere la lotta nelle 
situazioni storiche, significa dover rischiare il naufragio, cercando, 
pero, la realtá e non il naufragio per se stesso. La responsabilitá 
del naufragio ricade tutta su chi l'ha rischiato, e, solo se questa 
realtá era autentica, alla fine puó manifestare, nella possibilitá e 
nella realtá del naufragio, qualcos'altro in modo trascendente. 

E impossibile fondare quell'unica cosa che si deve fare partendo 
da una finalitá immanente. Quando, nella trasparenza delle razio- 
nalitá, si considera questa finalitá come l'ultima, per la quale l'uomo 
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si compromette interamente, allora si tratta di un'altra trascendenza 
che, ancora nascosta, agisce senza farsi comprendere. Ció che deve 
valere nel mondo, perché € qualcosa d'incondizionato, deve avere 
la propria origine al di fuori della mondanitá. 

Da ció deriva che la possibilitá di esigere non si fonda propria- 
mente nello Stato e nella societá, ma in relazione alla trascendenza. 
Nell'ambito dell'immanenza puó rimanere Pesattezza positiva della 
tecnica del pensiero giuridico nella comprensione delle situazioni 
di fatto e dei mezzi di sicurezza e di difesa. Ma il fondamento della 
coscienza dello Stato e del diritto, come forma del contenuto della 
nostra comunita, non e qualcosa d'universalmente valido, né di de- 
ducibile dal mondo. 

Mentre la religione puó dare una determinazione univoca alle 
proprie esigenze nel mondo, il filosofare non puó dedurre l'unicitá 
del dovere, senza far sentire, nell'incondizionatezza dell'azione sta- 
tale e nell'origine dei precetti giuridici, la trascendenza in gene- 
rale, e senza chiarire, nella situazione storica, ció che a suo giv- 
dizio € il vero. 


B) La tensione tra l'individuo e V'oggettivita della societa. 


La casuale ed egoistica volontá protesa agli interessi vitali porta 
Pindividuo a lottare per raggiungere piaceri e comoditá, animato 
in ció da una volontá di distruzione e di odio contro il proprio 
esserci e contro quello degli altri, fino alla propria consumazione 
in una vuota soggettivita. Ma anche l'oggettivitá della societá de- 
genera ogni volta che si isola nella sua oggettivitá, e, soprattutto, 
quando si considera come Stato che sussiste in sé e per sé. 

Se Poggettivitá della societá non é vera nell'autonomia della sua 
autosussistenza, ma solo nella soddisfazione della soggettivitá che 
con essa si incontra, e se soggettivitá e oggettivitá non costituiscono 
nella societá una totalitá chiusa in se stessa, c'é sempre una fen- 
sione tra il singolo e la totalitá della societá. Soggettivitá e oggetti- 
vitá vedono emergere contro di sé la veritá nella forma del singolo. 

Perché il singolo realizzi pienamente il proprio se-stesso non 
basta che si inserisca nella societá, dove si identifica con un'idea, 
ma é necessario anche che mantenga la propria indipendenza che 
nella societá puó annullarsi. L'individuo, quando si isola, cade nel 
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nulla, cosi come quando si perde nella generalitá dell'oggettivita e 
della soggettivitá sociale. 


1. Caritá e amore. L'uomo non vive solo nella lotta, ma an- 
che nell'aiuto reciproco che nella societá ha sempre dei limiti rego- 
lati, sia pure in modo indeterminato, dai costumi e dalle ¡stitu- 
zioni. L'aiuto ha due origini differenti. 

Aiuto questo determinato individuo perché lo amo nel suo es- 
sere, nella sua possibilitá, e perché lo considero per me tasostitui- 
bile. Lo vedo nella gerarchia degli esseri, senza oggettivare questa 
gerarchia e senza determinargli in essa un posto. Mi rivolgo inte- 
riormente all'autenticitáa del suo se-stesso e non lo aiuto in confor- 
mitá a precetti etici generali per un dovere dedotto da una teoria, 
ma perché mi apro a quest'anima. 1] carattere materiale dell'ajuto 
e solo la conseguenza della situazione contingente. Mi pongo sul 
suo stesso piano, non assumo un atteggiamento di superioritá, ma 
parto dall'evidenza dell'amore che sento come un dovere solo in 
particolari momenti di debolezza. 

Diverso é il caso in cui, senza tenere in alcun conto la persona, 
si ajuta ogni uomo, perché si tratta del prossimo che si incontra 
casualmente nelle situazioni. Questo aiuto é incondizionato solo nel 
santo che, dando via ogni cosa, rinuncia a se stesso come esserci 
nel mondo, e vive solo come il caso e lP'aiuto degli altri gli con- 
sentono. Ma, di fatto, l'esserci esige che si mantenga la propria vo- 
lontá di vivere e che quindi necessariamente si limiti lo spazio con- 
cesso agli altri. L'aiuto al pregiudicato é quindi relativo. A difte- 
renza dell'amore, la caritá e V'atteggiamento che soccorre senza av- 
vicinare il proprio se-stesso al se-stesso dell'altro; esso opera a livelli 
disuguali e non incondizionatamente. 

l motivi della caritá sono molteplici. 

La coscienza della colpa, che senza eccezione investe VPesserci di 
tutti, spinge ad azioni compensatrici, Paiuto é come una continua 
riduzione della colpa, senza che per questo essa s'estingua. 

A prestare aiuto € chi si rende conto che anch'egli s'é potuto tro- 
vare O puó venirsi a trovare in una situazione del genere. 

A sollecitare l'aiuto, inoltre, é la gioia di ben operare nella pro- 
pria superioritá, l'autocompiacimento che deriva dai sentimenti di 
compassione e di pietá, il piacere che si prova per la gioia provocata 
nell'altro, le piccole soddisfazioni che si avvertono nel trovarsi a se- 
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guire le proprie inclinazioni e nella sorpresa e nella gratitudine 
dell'altro. 

La caritá puó aprirsi, con tutta l'intensitá di cui é capace, a si- 
tuazioni in cui chi aiuta evita di proposito l'amore attivo che gli 
ha procurato una gioia autentica attraverso la reale sospensione della 
volontá egoista nella sinceritá piú assoluta; egli non rischia in un 
modo che € oscuro anche per se stesso, lo slancio comune dell'a- 
more. Per questa ragione, una caritá estesa puó coincidere con la 
durezza di cuore e con un'egoistica volontá di potere, anche se poi 
vien meno quando si tratta, per amore, di non tradire, nella gerar- 
chia dell'esserci, la nobiltá per la mera forza produttiva e per la 
moralitá del bene comune che, dal punto di vista razionale, tro- 
vano giustificazioni senza limiti. 

Dalla caritá nasce inoltre un sentimentalismo che muove il pro- 
prio cuore, ma senza commuoverlo. I moti violenti dell'animo, che 
peró non toccano il centro del proprio e dell'altrui essere, diven- 
tano come un surrogato della vita reale. Un impuso caritatevole 
verso la miseria ci attrae verso coloro che sono ajutati e nello stesso 
tempo da essi ci respinge, ma in definitiva rimane un sentimento 
irreale. Per questa ragione il mendicante ha sempre svolto nella 
storia un ruolo equivoco. La sua condizione € rifiutata, sia perché 
nelle sue possibili radici si riconosce l'inclinazione a dare, sia per- 
ché, per regola e per diritto e non per caso o per umore, é interesse 
comune sopperire alle sue necessita e dare ció che gli corrisponde. 
Prendersi cura rientra negli interessi della media degli uomini che 
sono soliti godere della propria compassione, senza una prestazione 
che li opprima. 

L'amore non si dimostra nei sentimenti di compassione, di com- 
pianto, di consolazione e, in generale, in quelle funzioni in cui si 
esprime mera sofferenza o mancanza d'amore, ma si dimostra ac- 
costandosi e approfondendo ogni particolare situazione che si pre- 
senta, con un'interioritá a cui l'intelletto puó solo servire, con un'a- 
zione in grado di fornire un aiuto concreto, incondizionato, che 
nessuna ragione potrá mai giustificare, e in cui si produce, con fred- 
dezza d'animo, ma in modo sicuro e con una lealtá continua, ció 
che € materialmente possibile per l'autentico essere dell'altro. Que- 
sto lo pud fare solo chi puó stare o sta realmente nelle situazioni- 
limite. 
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Se la caritá € un aiuto che si offre in base a categorie general, 
senza considerare la particolaritá dell'essere, misurando, soppesando 
e giudicando in base a regole morali universali, allora questo sen- 
timento é privo d'amore. Nella caritá e possibile anche un altro 
amore che si rivolge all'uomo in generale; un amore che, nella sua 
forza autentica, prescinde completamente da confronti, considera- 
zioni e misurazioni e che, come il sole, splende su tutto, sui fiori 
e sui rifiuti. Tutti devono poter ricevere aiuto. Questa caritá puó 
tradursi in un impulso efficace nell'oggettivita sociale. Ció che per 
la vita della societá, che va via via sempre piú complicandosi, di- 
venta sempre pi necessario per il mantenimento dell'ordine delle 
masse, ha qui, su basi soggettive, origine della propria determi- 
nazione. Le possibilitá di vita delle masse hanno bisogno di una 
organizzazione che le assicuri contro la disoccupazione, la malattia, 
Pinvaliditá e che provveda e aiuti quanti sono sbandati e abban- 
donati. La societá puó sussistere solo quando gli uomini, che nella 
loro disperazione potrebbero distruggerla, restano una minoranza, 
in modo che il potere pubblico, che € espressione della media degli 
uomini, possa sempre dominarli. La societá sussiste solo se la mag- 
gioranza é relativamente soddisfatta, o per lo meno non ha motivo 
di disperarsi perché, oltre a poter contare su speranze e opportu- 
nitá, dispone di un minimo di serenitá nella propria realtá quoti- 
diana. Per questo la caritá sociale tende a provvedere impersonal- 
mente alla miseria che colpisce grandi gruppi. I casi seri e specifici 
di infelicitá che colpiscono i singoli non interessano a questo tipo 
di assistenza sociale. Si puó odiare l'individuo vittima dell'infelicitá 
e, al tempo stesso, aiutarlo quando si presenta inserito in una massa. 

L'oggettivitá sociale della caritá percorre due vie. Nella realtá 
ecclesiastica la caritá €, in conformitá al suo senso, il risultato della 
solidarietá di tutti gli uomini. Nella realtá statale € un'organizza- 
zione di diritti e doveri. 

L'oggettivitá dell'aiuto che si concreta nell'assistenza sociale e 
nelle organizzazioni assicurative, € un aiuto senz'anima, una fun- 
zione della burocrazia e del suo meccanismo. Come tale ha smar- 
rito ogni rapporto con l'origine dell'amore per gli uomini. Il mec- 
canismo dell'organizzazione mondana soddisfa le esigenze pgiuri- 
diche stabilite dalle leggi e, in base alle sue capacitá finanziarie, 
garantisce ció che sembra oggettivamente necessario. Spera cosi che 
il nullatenente accetti d'esser rifiutato dalla solidarietá sociale, no- 


385 


386 


872 CHIARIFICAZIONE DELL'ESISTENZA 


nostante permanga la giustificazione positiva del suo diritto a sus- 
sistere. 

E comprensibile che le iniziative di caritá di carattere ecclesia- 
stico sembrino, oggi, piú autentiche di quelle statali o comunali. 
Siccome l'assistenza ecclesiastica dipende da uomini che, per mis- 
sione, ascoltano le esigenze dei singoli, a cui poi concedono o ne- 
gano mezzi d'aiuto, e comprensibile che tra i fedeli della Chiesa 
possa essere piú incondizionato il senso del caso particolare, pid 
sensibile la coscienza morale, pid naturale e originaria la compas- 
sione, mentre la burocrazia mondana tende al meccanismo, perché 
qui l'individuo non procura con la sua fede, che si chiarisce solo 
nel libero filosofare, ció che questa atmosfera collettiva da sé non dá. 

Nessuna organizzazione oggettiva puó dare all'amore che atuta 
e al se-stesso bisognoso d'aiuto ció che questi veramente vogliono. 
Quello che il singolo dá al singolo e da questi riceve deve, innanzi- 
tutto, crearsi uno spazio nell'oggettivitá e spesso anche contro di 
essa. L'obbligo giuridico di fornire prestazioni determina calcoli 
particolari e la pietá di un aiuto che spesso umilia; lPesigenza legale 
e la prospettiva della compassione non possono produrre ció che 
pretende l'amore che opera nell'ambito dell'azione materiale, e cioé 
quel margine d'umana nobiltá che si sviluppa solo nella solidarietá 
che non misura solo esteriormente, ma unifica interiormente, met- 
tendosi sullo stesso piano ed esigendo sinceritá, chiarezza e dispo- 
sizione alla limitazione e al servizio. 


2. Opinione pubblica ed esistenza. L'oggettivitá della so- 
cietá si manifesta nella generalitá delle opinioni che non vengono 
mai messe in discussione. Si tratta di ovvietá che ubbidiscono a 
regole, norme e giudizi, 'e che agiscono inconsciamente senza mai 
essere problematizzate. Se vengono formulate e messe in questione, 
lo sono parzialmente, come lo puó essere un insieme indeterminata- 
mente delimitato di prese di posiziomi che, quando si presentano, 
sono da tutti attese e dovunque accolte. Se sono consapute, non ci 
si puó fidare, nel senso che non si puó fare alcun calcolo su di esse, 
perché talvolta vengono improvvisarmente negate. Ámmesse senza 
eccezioni, sono efficaci, ma solo in misura indeterminata, infatti 
sono il velo dell'oggettivita della societá dietro cui ogni individuo, 
nascondendosi, fa gli affari propri. 
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Queste ovvietá si trasformano e si modificano assumendo forme 
particolari e, pur essendo generalmente accolte da tutta l'umanitá, 
sussistono solo in un'astratta rarefazione. Senza volerlo, al loro po- 
sto subentra la pretesa di elevare a essere generale delluomo 1'es- 
sere specifico di un gruppo di uomini che possiedono tra loro un 
solido legame. Le azioni e le concezioni di questo gruppo, quando 
si pubblicizzano, sembra che si realizzino sul piano della colletti- 
vitá sociale. Chi poi, dubitando di queste norme, si apparta nella 
sua azione e nel suo essere, non puó evitare d'essere considerato 
un membro estraneo e indesiderabile, per cui, di conseguenza, é 
abbandonato e, in definitiva, escluso. Il contatto con questo genere 
di oggettivitá, la cui infrazione € cosi pericolosa, é del tutto imes- 
senziale per il se-stesso. Infatti, mentre dal punto di vista esisten- 
ziale l'individuo entra in contatto, dal suo profondo, con l'indivi- 
duo, e individuo con l'idea, in questo genere d'oggettivitá sussi- 
ste solo ció che v'? di comune, ossia, di conforme e di unanime che 
si riferisce necessariamente a ció che mediamente c'é da attendersi 
in base alle caratteristiche di questa massa. Ció che appare ad un 
osservatore é la correttezza di una determinata societá umana come 
risultato dei contrasti della vita reale, in cui s'é conservato solo ció 
che e accessibile a tutti e che torna comodo per realizzare una con- 
vivenza senza frizioni. Questo modo medio di vivere e di corretto 
convivere é, per quanti vi partecipano, il modo piú valido per rea- 
lizzare l'oggettivitá del loro esserci sociale. 

L'oggettivitá di questa opinione generale € necessaria per la sus- 
sistenza della societá. Le forme con cui la si nasconde sono neces- 
sarie per mantenere una certa quiete, anche se solo in certi limiti e 
per un certo tempo. 

Le forme del tratto, ad esempio, sono l'espressione di un atteg- 
glamento, come se ognuno fosse disposto ad aiutare l'altro, come 
se l'unica cosa da fare fosse servire e accondiscendere, in modo che 
tutti siano felici e contenti. Si realizza cosi una convivenza senza 
contrasti, ma anche senza una vera soddisfazione. Questa affabi- 
litá e questo aiuto non hanno alcuna importanza, peró creano l'at- 
mosfera per domare la rozzezza, per nascondere la volontá egoista 
e per la chiusura totale del se-stesso. 

C' inoltre la regola che le esigenze generali precedono quelle 
individuali. Il generale é quell'idolo a cui nessuno aderisce con vero 
entusiasmo perché livella ogni singolaritá, riducendola all'unifor- 
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mitá necessaria alla sussistenza oggettiva della societá. Per questa 
ragione ogni sacrificio, ogni donazione e ogni atto con cui si rinun- 
cia al proprio se-stesso € tenuto in onore, tanto piú quanto piú € 
visibile. Valgono poi tutte quelle forme di compromesso che ser- 
vono a creare condizioni di pace. Queste situazioni evidenti, istin- 
tivamente accettate e gia fin troppo determinate nelle loro formu- 
lazioni, sono un potere anonimo. 

Quest'oggettivitá e, come tale, il semplice ambito dell'esserci in 
cui tutti si muovono e si eguagliano. Siccome poi questi tratti evi- 
denti sono anche germi oggettivi di un'idea sostanziale in cui gli 
uomini si incontrano, l'identificazione dell'individuo con Voggetti- 
vitá pudo realizzarsi in tutta purezza. L'oggettivitá, allora, mon € 
solo un velo, ma anche la struttura organica in cui si esprime Veste- 
rioritá dell'essere autentico. Se peró lPidea € morta, le oggettivitá 
tornano ad essere regole di gioco della societá, con cui Vesistenza € 
costretta a fare i conti se vuol realizzarsi nell'esserci. Nella societá, 
allora, Vesserci non é pid l'insieme di poche esistenze in comuni- 
cazione tra loro, ma un regime di masse, di interessi e di organiz- 
zazioni di cui ogni individuo non ne é la realtá, ma solo una pos- 
sibilitá di comunicazione, in quanto semplice membro incluso nella 
societá. L'esistenza, quindi, assimila, sia pure con una certa resi- 
stenza e un senso di rifiuto, queste regole che, nell'esserci cosi costi- 
tuito, riconosce come sue condizioni, al presente inevitabili. Sono 
regole che non hanno alcuna serietá, né tecnica, né sostanziale. L'u- 
nico problema e allora quello di sapere quando queste regole del 
gioco devono essere osservate e quando, invece, sono da spezzare, 
e come. Per Pesistenza c'é sempre il pericolo di trasformare il pro- 
prio esserci in un esserci in societá, e quindi di condurre una vita 
statica nel rispetto dell'ordine esteriore; in questo caso, ovviamente, 
gli uomini diventano come dei granelli di sabbia e smarriscono il 
loro se-stesso, 

La rottura del velo sociale scaturisce da due origini: dalla vo- 
lonta egoista dell'esserci vitale dell'individuo, e dallP'esistenza pos- 
sibile. 

La propria volontá egoista si sente solo costretta e, in fondo, 
non obbligata a nulla. Ubbidisce alle regole solo perché, a causa 
della sua impotenza, non ha l'opportunitá di spezzarle senza cor- 
rere il pericolo di perire. Allora se ne serve e a volte addirittura 
le accentua per non lasciarsi sfuggire nessuna occasione per otte- 
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nere, alle loro spalle, ció che si prefigge. Limita la violazione delle 
regole ai momenti decisivi che, possibilmente non devono traspa- 
rire in pubblico. Forse solo coloro che sono piú vicini avver- 
tono come essa infranga tutte le leggi, mentre, agli occhi degli altri, 
appare in tutto e per tutto rispettosa delle regole della socialitá. 
Da sirnili comportamenti risulta evidente che la realtá delle rela- 
zioni umane é solo una lotta pacifica di tutti contro tutti e che, in 
definitiva, a decidere brutalmente é la volontá egoista dell'indivi- 
duo. Non si puó mettere in dubbio che, nella massa, questa € la 
realtá preponderante, cosi come non si puó dubitare del numero 
straordinario di sacrifici reali, di rispetto, di rinuncia, di autentica 
socievolezza, di dedizione, di gratitudine, di silenziosa sollecitudine 
e di ricerca del proprio avversario spirituale; solo che tutto ció non 
basta mai a determinare un ordine sociale, perché non é questo 
Patteggiamento che normalmente ci si puó attendere. 

La rottura ha tutta un'altra origine nell'esistenza possibile. Vi- 
vere coperti dal velo dell'oggettivitá € come non essere. Ogni volta 
che un'esistenza giunge a se stessa, in ogni comunicazione e in 
ogni azione incondizionata, si spezza questo velo. Ma come gia la 
volontá egoista, cosi anche lPesistenza cerca di mascherare la rot- 
tura. L'esistenza puó manifestarsi solo all'esistenza, perché a quanto 
v'e di pubblico e generale essa puó contrapporsi solo nell'ambito 
del generale. Ció che lesistenza vuole, quando lo si oggettiva, as- 
sume inevitabilmente la forma di un'esigenza universalmente valida 
e accessibile a tutti; infatti l'esistenza dá al suo servizio il senso di 
una cura per l'esserci di tutti, e ció non per trarre in inganno, ma 
semplicemente perché le resta indeterminato dove cessa l'esistenza 
possibile che, in fondo, é al servizio della totalitá proprio per que- 
sto, per dare una mano alle esistenze e renderle possibili. In que- 
sto modo, pur essendo in continua tensione con le oggettivitá della 
societá, in quanto evidenze generali istintivamente riconosciute, 1'e- 
sistenza possibile le impiega per convertirle in polaritá estreme, ri- 
ducendole, da un lato, a semplici regole del gioco in cui ogni in- 
ganno é possibile, e, dall'altro, alla propria oggettivitá con cui, 
nella sua soggettivitá, essa si identifica. 

Ma sia che la generaliza della massa si converta nella volontá 
egoista delP'esserci, sia che avverta Vesistenza possibile, in entrambi 
i casi essa si trova di fronte a due nemici che cercano di annullarla, 
e, dei due, soprattutto lesistenza. La massa sopporta molto pid fa- 
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cilmente la volontá egoista, perché ognuno la sente presente in sé 
per una sorta di solidarietá che accomuna e che viene limitata solo 
quando sembra eccessivamente sfacciata. L'esistenza autonoma e 
indipendente, inoltre, ¿ combattuta dalla massa che, giustificandosi 
in una sorta di nebulosa oggettivitá, considera la singolaritá dell'esi- 
stenza come il nemico mortale del proprio esserci. Davanti all'esi- 
stenza sembra che provino paura quanti, sospettandone la possibilitá 
in se stessi, non ne vogliono sapere. 


3. L'istituzione oggettiva e l'individuo come eretico. 
Cio che costituisce opinione istintiva di tutti ottiene potere nelle 
istituzioni pubbliche della societá. 

L'istituzione oggettiva implica un apparato razionale necessario 
per conseguire i fini che si propone. Se invece é qualcosa di pid, 
allora, nelle persone che la sostengono, € animata dallo spirito di 
una totalitá che non puó essere assorbita da alcuna finalitá designa- 
bile. Gli organismi statali ed ecclesiastici e le molteplici corpora- 
zioni minori, che con questi e per questi vivono, sorgono da idee 
originarie in lotta con le necessitá dell'esserci. 

In ogni costruzione sociale c'é della temsione. Né la volontá del- 
Pidea, né la razionalitá delle organizzazioni finalizzate sono in 
grado di garantire con sicurezza al singolo il suo essere. 

Storicamente € constatabile una tensione per cui alla storia della 
Chiesa si accompagna una storia degli eretici, e alla storia degli Stati 
una storia di rinnegati e di traditori. A chi ritiene che questo fatto 
significa solo che ci sono sempre degli uomini inferiori, egoisti e 
criminali, si puó ribattere che questa stigmatizzazione riproduce la 
concezione del potere in ogni tempo dominante, oppure che si tratta 
di un'argomentazione per fondare la legittimitá del proprio pas- 
sato. Da qualche secolo ci si é resi conto che la storia degli eretict 
e, in buona parte, una storia della veritá, una storia di uomini che, 
con un'esistenza originaria, soffrirono eroicamente tutto per la loro 
veritá. 11 fatto poi che a fianco della storia della Chiesa si sviluppi 
anche una pacifica storia di mistici e di alcune comunitá passeg- 
gere che si riunirono senza proporsi un'azione storico-sociologica, 
e un segno ulteriore dell'¿nsoddisfazione rispetto alle ¿istituzioni esi- 
stenti che si manifesta in forme sempre nuove. Non € raro poi il 
caso che gli attentatori dello Stato abbiano cercato uno Stato che, 
per loro, doveva essere il vero Stato, la vera patria capace di difen- 
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dere i pid alti interessi degli uomini che vogliono realizzarsi come 
esistenze, contro gli interessi momentanei di coloro che si trovavano 
nel semplice possesso del potere. Questi avversari giunsero ad es- 
sere conduttori costruttivi della totalitá, ebbero successo e fondarono 
nuove istituzioni che all'inizio erano assolutamente inconcepibili; 
oppure si dispersero e vissero, nel ricordo, come eretici e rinnegati, 
quando non furono considerati come delle figure eroiche da cui le 
esistenze successive trassero coraggio per sé. 

La duplice tendenza nella tensione é insuperabile; la minaccia 
del dominio esclusivo di una suscita Paltra e la rende piú appas- 
sionante. Dall'idea dell'essere oggettivo di una totalitá nasce, da un 
lato la tendenza a consacrarsi alle istituzioni, ai suoi ordinamenti, 
al suo apparato e al suo contenuto spirituale, e a dedicarsi a que- 
sta totalitá facendosi assorbire in essa come suo membro, dall'altro 
la tendenza contraria che spinge non solo a difendere la libertá del 
singolo, ma a cercare, come singolo, nel rapporto dell'esistenza alla 
trascendenza, l'ultimo compimento dell'esserci in questo mondo. 

La filosofia dell'esistenza non dubita che la causa delle idee og- 
gettive e delle loro istituzioni sia per tutti una via da seguire e un 
compito da assolvere, ma non dubita neppure che, in caso di con- 
flitto, allesistenza spetti il prímato. L'immagine di una sintesi tra 
Padattamento oggettivo nel mondo e la possibilitá, in esso, di una 
vita dell'esistenza € solo un'ipotesi molto improbabile che puó forse 
realizzarsi in un individuo, ma che nella totalitá € solo un'utopia. 
Dalla sintesi nascerebbe la lotta perché, in caso di conflitto, sorge- 
rebbe il problema del primato. La massa, poi, si schiera sempre 
dalla parte delle idee che spezzano l'esistenza o dalla parte delle 
generalitá sprovviste di idee, e solo poche volte dalla parte dell'esi- 
stenza. Questa lotta appartiene necessariamente all'esserci dell'indi- 
viduo nella societá umana. Senza questo pericolo non c'é serietá 
nella vita. Questa lotta puó essere silenziosa e rimanere nell'anima 
del singolo, puó abbattere e portare a una scissione, cosi come puó 
portare a risolvere una situazione presente; puó paralizzare al punto 
da trasformare un esserci, esternamente adeguato alle leggi del 
mondo, ma senza esistenza, in una stravagante volontá cinica o in 
una vuota frivolezza mondana; infine puó generare una lotta priva 
di contenuto e priva di esistenza, nata dalla criminale ostinazionc 
dell'individuo, o dal fanatismo dottrinario dell'uomo che non si ri- 
conosce piú come membro di un tutto. 
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Il concetto di eretico varia a secondo delle epoche storiche. Ogni 
epoca ha la sua particolare intolleranza; puó accadere che gli ere- 
tici del passato siano poi considerati come dei precursori. Se nel 
passato l'eretico religioso era caratterizzato dal fatto di sostenere che 
quando Dio parla direttamente all'anima (e solo chi lo sente nel- 
Panima puó decidere quando), per lui, questa voce sta al di sopra 
di tutti i comandamenti della Chiesa, allora ci sono eretici anche 
nelle epoche che si vantano della loro completa tolleranza e liberta. 
Ad esempio, una falsa e non piú originaria coscienza della scienza 
lascerebbe PUniversitá priva di idee, per volgersi, con tono inqui- 
sitorio, soprattutto contro le esistenze; nell'assegnazione delle abi- 
litazioni e delle professioni, la selezione non terrebbe conto della so- 
lidarietá dellPesistenza, anche di quella spiritualmente piú lontana, 
ma della grigia mediocritá che si raccoglie da sola in base all'ogget- 
tivitá della specializzazione e ad una banale visione scientifica del 
mondo, determinando, con l'esclusione degli spiriti indipendenti, 
una silenziosa degradazione dell'istituto. 11 problema che sempre si 
pone e quello di sapere dove sono le vittime su cui si scarica l'og- 
gettivitá della massa che si sente colpita nelle sue radici. 

Obiezioni quali: se si ammette che nell'anima dell'eretico ri- 
suoni la voce di Dio, allora non e pid possibile alcun ordine nel 
mondo, o perché qualsiasi individuo potrebbe appellarsi alla voce 
di Dio, o perché sarebbe impossibile, senza la garanzia di un'au- 
toritá, distinguere la voce di Dio dalla voce del diavolo; obiezioni 
di questo genere, e le loro corrispondenti in versione razionalistica, 
pretendono di dimostrare l'indimostrabile. L'ordine nel mondo € un 
pensiero utilitaristico che ha senso solo per il contenuto a cui il con- 
cetto di ordine fa riferimento. Appellarsi alla voce di Dio, inoltre, 
non ha senso neppure per Peretico, per il quale il problema é quello 
di rispondere a questa voce con il proprio esserci. Le considerazioni 
storiche, dal canto loro, non possono fare a meno di riconoscere 
che i credenti, che hanno compromesso tutto il loro esserci, hanno 
combattuto tra loro. L'individuo, che come individuo pretendesse 
d'essere la veritá in generale, non potrebbe evitare di scontrarsi 
con Valtra veritá, che potrebbe essere la veritá individuale dell'al- 
tra esistenza o la forma di una potente istituzione sostenuta dalla 
massa costituita da possibili esistenze che si sono incontrate iden- 
tificandosi in questa oggettivitá. 
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La filosofia dell'esistenza sente una necessaria inclinazione per 
quegli uomini che vissero, con un'incondizionata serietá, l'esistenza 
e la veritá che scelsero; per gli eretici e i solitari che, fedeli a se 
stessi e ai loro amici, nell'entusiasmo dell'amore e con lo sguardo 
rivolto alla loro trascendenza, compirono la loro esistenza empi- 
rica, per poi sparire storicamente senza lasciar traccia nell'ordine 
totale della societá. Partendo da questa filosofia, é senz'altro assurdo 
pretendere di opporre alle istituzioni, di cui giá se ne riconosce la 
necessita relativa, altre istituzioni che si limitano a riprodurre gli 
stessi difetti e che non possono apportare alcun nuovo contenuto. 
Ma la filosofia dell'esistenza € consapevole di tenersi libera per tutte 
le possibilitá, di poter esigere spazio, e di fare in modo che la ten- 
sione non svanisca. 

L'esistenza afferma da sé lVesserci delle istituzioni, perché an- 
che per lei sono indispensabili. Nel suo esserci temporale, ella non 
puo, senza di esse, giungere a se stessa. Certamente l'esistenza lotta 
per tutelare la sua indipendenza nella storia oggettiva e nella so- 
cietá in cui s'é venuta a trovare, e a cui ella collabora solo come 
membro, perché la libertá di cui dispone nella societá non puó es- 
serle garantita per sempre. Ma lesistenza, a cui € estraneo l'indi- 
vidualismo assolutizzante, si limita da sola, perché, nella societá, la 
sua indipendenza non é nell'esserci in generale. Ella rispetta nel- 
Paltro la resistenza che esso le oppone, perché questa, oltre a con- 
sentirle di rafforzarsi, rappresenta per lei e per le generazioni fu- 
ture un costante e pericoloso banco di prova. Senza pericolo non 
c'é né libertá d'esserci, né libertá del se-stesso. Ogni nuova esistenza 
deve conquistare la libertá dalla propria origine, guardando alle 
altre esistenze e in comunicazione con loro. La libertá esiste solo 
se la si conquista da sé. 


La pretesa di conoscere U'uomo nella sua storia e nella sua gran- 
dezza personale. 


A. Origine e forma della validita di ció che e storico. 


1. La storicitá universale. La storicitá sussiste, oggettiva- 
mente e soggettivamente, come assoluta instabilitá di tutto ció che, 
nel tempo, non possiede una perenne consistenza. La storicitá non 
e, come ci sembra, il semplice trascorrere degli eventi naturali, ma 
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e Pambito in cui il presente é in relazione con il passato e con il fu- 
turo, per penetrare, nella continuitá della comunicazione, tutto ció 
che é solo temporale. 

Storica € Poggettivitá della societd; infatti l'attuale ordinamento 
dell'esserci umano ha una validitá oggettiva solo in questo tempo, 
e quindi, nella sua oggettivitá, non possiede una validitá atempo- 
rale. Questo ordinamento non dispone neppure di una storicitá tran- 
sitoria, perché non avendo ancora trovato la giusta forma in cui 
poter perdurare, e non potendola mai raggiungere, rimane essen- 
zialmente storico. La sua storicitá non consiste nel lanciarsi dispe- 
ratamente alla ricerca di un fine che non sará mai né dato, né rag- 
giunto, ma nell'attuale adeguatezza e validitá del suo ordinamento 
che si sviluppa storicamente. 

Senza la stabilitá della durata c'* anche Voggettivita dell'ethos 
come, per 'esempio, quello espresso dall'kumanitas, sia pure con 
aspetti differenti, al tempo degli Scipioni, all'epoca del Rinascimento 
italiano, e dell'Idealismo tedesco. Ció che si pensa e si realizza come 
etico si manifesta con una validitá che € di volta in volta oggettiva 
e assoluta. L'instabilitá dell'ethos non dipende dal fatto che potrebbe 
essere piú giusto, ma dal fatto che, insieme all'idea della possibile 
perfezione, si incarna in figure il cui valore é limitato a questo tempo. 
Sembra, invero, che a ogni particolaritá storica si debba contrap- 
porre l'universalitá umana come un ethos che, privo di ogni stori- 
citá, potrebbe presentarsi ovunque come veritá; ma questa genera- 
litá umana e rappresentabile solo formalmente, per cui, in concreto, 
ció che conta é il contenuto in cui questa forma si realizza. Se par- 
liamo dell'umano che si incontra dovunque, se parliamo dell'afh- 
nitá dell'umano nella storia, del rifiuto del fossilizzato e del rat- 
trappito, dell'estatico e del fanatico, tutto ció significa esser vicini 
all'esistenza che vive storicamente e che dispone sempre e solo di 
un contenuto particolare. 

Storica é anche la conoscenza di ció che non e storico, come l'es- 
serci della natura e come tutto ció che possiede una consistenza e 
una validitá atemporale. Ovviamente, il senso di questa conoscenza 
e Poggettivitá pura delle cose, dove decisiva € la comunicazione 
della coscienza in generale che, affermatasi attraverso i millenni, 
consente di conoscere le cose nella loro incondizionata identita, di 
unificare le piú diverse in un concetto comune, senza che l'oggetti- 
vitá di questa conoscenza abbia bisogno, per la sua validitá, di una 
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realizzazione esistenziale; in questo senso il contenuto della cono- 
scenza che orienta nel mondo € un'oggettivitá in sé. Eppure la pro- 
gressiva attuazione di questa conoscenza ha una forma storica, per- 
ché storica € la forma con cui la si possiede, storico € Pinteresse 
che ne ha presieduto la scelta, e storica e la possibilitá di scoprire 
questo o quello. Inoltre il ricercatore che € giunto al fondamento 
filosofico dei suoi problemi entra necessariamente nella storia della 
sua scienza. La storia delle scienze € una parte nell'oggettivitá del- 
Vesserci dell'uomo, nel senso dell'effettivo possesso del sapere e della 
consapevolezza della sua storia. 

Tutti questi esempi sembrano dimostrare che per una contem- 
plativa coscienza in generale ogni dimensione storica diventa rela- 
tiva; e, in effetti, visto dall'esterno, il relativismo, nella sua radi- 
cale gratuitá puó confondersi con l'interpretazione dell'oggettivita 
nella storicitá esistenziale. La validita assoluva sembra un'illusione 
di coloro che di volta in volta vivono. La contemplazione, cogliendo 
la relativitá universale, riconosce che tutte le oggettivitá sono giu- 
stificate nel loro tempo, ed estendendo al passato questa giustifica- 
zione che vale per il proprio presente, dice, senza alcun fondamento 
legittimo: « questo é ció che il tempo esige ». Ovviamente solo T'e- 
sistenza vede la storicitá del suo esserci in quell'oggettivitá che, 
considerata esteriormente, é puro oggetto storico. Senza la storicitá 
dell'esistenza, non c'é alcuna storicitá dell'oggettivitá del suo esserci 
nella societá, non c'é legge né dovere, ma solo la storia di un nu- 
mero indefinito di relativitá. Col suo esserci storicamente determi- 
nato e singolare, lesistenza dimora nella storicitd universale che € 
poi il fondamento che la comprende e che essa in sé percepisce. 
Questo fondamento le sta di fronte nelle forme dell'oggettivitá che 
essa ha appreso e animato con la propria soggettivitá. La profon- 
ditá di questo fondamento é la storia in generale che, dal suo pro- 
fondo, si fa incontro all'esistenza. 

L'immediata instabilitá dell'esserci, che, nel tempo, indifferen- 
temente passa e perisce, si risolve dapprima nella coscienza del- 
Doggettivita, e poi questa, come relativita, nella sostanzialitá dell'e- 395 
sistenza che, con la sua presenza, va oltre il tempo. 


2. La tradizione. Se la societá e una convivenza la cui forma 
e il cui contenuto sono determinati da un passato e sono sotto- 
posti a una trasformazione continua che avviene o attraverso pas- 
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saggi impercettibili nel tempo, o attraverso crisi improvvise, la sua 
attuale struttura non é nata dal nulla, ma procede da una tradi- 
zione. La storicitá sostanziale dell'esserci sociale si attua, quindi, 
in rapporti di pietá, di rispetto e di inviolabilitá. Se si separa dalla 
profonditá della dimensione storica, lesserci si riduce alla brevitá 
di un presente che va dalloggi al domani, il suo orizzonte si re- 
stringe, la sua prospettiva s'accorcia, e cosi atomizzato e funziona- 
lizzato, smarrisce il contenuto di una coscienza che si sa assestata 
su un fondamento. 

La tradizione innanzitutto forma e poi, senza proporselo, aiuta 
a crescere le nuove generazioni, diventa poi consapevole di sé at- 
traverso la relazione interiore con la storia, con ció che da essa ha 
ricevuto e con le figure dei grandi uomini. Nella consapevolezza 
del passato e nella sua appropriazione, la storia diventa Peffettivo 
contenuto del presente che, solo nella continuitá con il passato, crea 
il futuro, e con esso, lP'oggettivitá dell'esserci umano senza cui io 
non giungerei ad esser me stesso. 


3- 1 documenti della tradizione. Ogni esistenza possiede 
la sua trascendenza attraversando obliquamente la direzione dell'es- 
serci che si manifesta nell'oggettivitá storica. Vista dall'eternitá, po- 
trebbe essere del tutto indifferente che lesistenza si rifugi con asso- 
luta sicurezza nel suo Dio, o che, agendo e operando nel mondo, 
si manifesti in un esserci storico localizzato nello spazio e nel tempo, 
in cui non solo resta interiormente riferita all'oggettivitá, ma anche 
in essa assorbita da un possibile sapere storico. Se poi quel rifugio 
assoluto, che é ad un tempo la sua fonte e il suo limite, resta in- 
tatto nella sua possibilitá, l'esistenza allora si realizza nell'esserci, 
e quindi, anche per noi, é reale solo se fa il suo imgresso nell'og- 
gettivita. 

Le esistenze che non incontro nel mondo esteriore é come se 
per me non ci fossero. Come esistenza possibile devo dare per scon- 
tato Vesserci di tutte le altre esistenze possibili nella loro oggetti- 
vitá e, stando nel mondo, devo parlare per gli altri. Invece d'essere 
Pimmaginazione di una realtá esistente, idea di un regno dello 
spirito si converte nella volontá di una comunicazione illimitata e 
decisiva che avanza da tutti i lati. E impossibile pensare che que- 
sta relazione abbia un termine, cosi come e impossibile pensare che 
la manifestazione di questa realizzazione, nel suo limite inevita- 
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bile, possa bastare a se stessa. Questiidea é possibile solo di fronte 
all'illimitata oscuritá da cui, se io le potessi vedere, potrebbero rilu- 
cere infinite esistenze possibili, e di fronte all'oggettivitá che, pur 
essendomi assolutamente presente, non solo non mi si apre come 
esistenza, ma io stesso, di fronte ad essa, mi vedo irrimediabilmente 
chiuso come esistenza possibile. L”oggettivitá, infatti, mi si apre solo 
se in essa mi si rivela l'essere, anche se di tutto ció che sussiste come 
oggetto, prima o poi, se ne puó udire il linguaggio. Per que- 
sto l'oggettivitá, per ininterpretabile e fattuale che sia, é per noi in- 
sostituibile. La perdita dei documenti che attestano il passato del- 
Puomo é comprensibile per una visione empirica, ma é inconcepi- 
bile per la conoscenza dell'autentico esistere. Il loro smarrimento 
tra le macerie e la polvere é come una rottura della comunicazione. 
In ordine all'appropriazione storica nasce da qui il dolore per la 
massa di cose indifferenti che non dicono propriamente nulla, per 
il carattere frammentario di qualche esserci singolare che consente 
solo di avvertire ció che fu, per la perdita completa e indetermina- 
bile di quanti non hanno lasciato testimoni del loro esserci, se non 
forse un'eco in altri in cui origine é stata stravolta al punto da 
non esser pi riconoscibile. Per questo, quando si pensa nella pos- 
sibile comunicazione storica delle generazioni successive, é un tra- 
dimento esistenziale falsare questo linguaggio, distruggere docu- 
menti perché possono essere fraintesi, farsi un'immagine dell'esserci 
che sia conforme a ció che gli attuali punti di vista giudicano es- 
senziale, eliminando ció che non si ritiene pertinente o si consi- 
dera privato, facendo cosi parlare per il futuro un essere origina- 
rio, e facendogli dire ció che si vuole, invece di conservarne l'og- 
gettivitá in tutte le direzioni, dal momento che l'uomo non nasce 
se prima l'interioritá dell'oggettivitá non gli rivolge la parola. 1 
velo dell'insinceritá, stendendosi irrimediabilmente su tutto, seppel- 
lisce il passato. La temibile applicazione del principio che per un 
ajuto di camera non c'é nessun uomo grande che non dipenda da 
lui, non giustifica che ci si debba esimere dal compito di conoscere 
senza riserve le realtá del passato, e non dá diritto a distruggerne 
la documentazione oggettiva. La tendenza all'armonia e alle forme 
concluse genera un falso timore nell'accostare esistenzialmente la 
realtá, e consente alla brutalitá priva d'esistenza quella facile vit- 
toria che consiste nel sembrare sinceri mentre, senza alcuna since- 
ritá, si stende un velo sulla realtá autentica. 
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4. La cultura. Un elemento della cultura dell'uomo e la sua 
formazione intesa come forma del suo sapere storico. Essa vive nel 
linguaggio sempre singolare di una realtá storica nel mondo, e nella 
religione di cui e ambito di comunicazione, di risveglio e di compi- 
mento. La pretesa di realizzare un'adeguata conoscenza del passato 
risponde all'esigenza dell'uomo di giungere all'autenticitá del pro- 
prio se stesso partendo dalle possibilitá giá conquistate. 

Nell'apparente comprensione generale, questa cultura non si con- 
verte nella realtá dell'uomo che se ne impossessa attraverso l'appro- 
priazione, ma si riduce a puro e semplice sapere. Staccata, come 
un fiore, dalle sue radici, non é piú la luce delle propric possibi- 
litá, ma un semplice contenuto che esprime qualcosa di generale 
in tutta la sua pienezza oggettiva e che, separato dall'esserci che 
in esso piú non si realizza, continua ad esser vero come momento 
di un'esistenza che, nella contemplazione, conquista il proprio se- 
stesso, e che, penetrando la realtá passata, avverte l'ampiezza della 
storicitá possibile per altri. 


B. La validita della storia. 


La conoscenza del passato e necessaria perché l'esistenza si in- 
tenda con le altre esistenze nel fondamento storico comune. Que- 
sta conoscenza, quand'e metodicamente e criticamente verificata, co- 
stituisce la storia come scienza; quando si trasforma nella compren- 
sione esistenziale del proprio se-stesso e filosofía della storia. En- 
trambe, per le pretese che esprimono, sono oggetto di una lotta che, 
alla fine, puó concludersi in una volontá di astoricita. 


1. La storia. Quando l'indagine storica tende a separarsi dalla 
coscienza della storicitá dell'esistenza per ridursi a coscienza storica 
meramente conoscitiva, allora, per effetto di questa trasformazione, 
io mi trovo esposto a due pericoli: posso smarrire l'autentica sto- 
ricitá fino a ridurla a manifestazione residua di un indefinito sa- 
pere storico, Oppure posso separarmi da essa e accedere a una veritá 
che vale per tutti gli uomini, e che nell'oggettivitá storica, si esprime 
nella forma dell'autorita. 

Finché Vindagine storica si pone al servizio della storicitá della 
coscienza si riferisce con una passione profonda e con una sinceritá 
radicale a tutto ció che si puó indagare criticamente, per giungere, 
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dopo averlo penetrato, all'esistenza. L'origine del semso dell'inda- 
gine e la visione dell'essere in ogni forma storica come « immediato 
rinvio a Dio». Nella conoscenza e nella visione storica, l'esistenza 
é presente, sotto il manto che la rende invisibile, tanto in chi vede 
quanto in ció che é visto. L'amore per tutto ció che é stato, anche 
per le cose piú piccole, per quel tanto che lasciano trasparire Vesi- 
stenza, il rispetto per ció che non si pud fondare, la presenza delle 
proprie radici patrie e nazionali, la sensibilitá per tutto il passato 
che, per la grandezza che ha assunto per noi, appartiene anche al 
nostro mondo, la ricerca di quanto v'é di piú remoto e da cui an- 
cora l'uomo ci parla, vivificano tutto ció che si puó conoscere e 
che, con questa disposizione, si deve assimilare e far proprio. Il 
fraintendimento dell'indagine e la pretesa della storia comincia nel 
momento in cui, per una coscienza storica, la cosa diventa pura 
oggettivitá. Allora, ció che si puó conoscere storicamente si trasforma 
in un'enorme massa di eventi che si incrementa in un modo cosi 
inverosimile, che non ha piú senso conoscerli e ordinarli. 

Per quel tanto che la conoscenza storica é al servizio della sto- 
ricitá della coscienza, il passato, in tutte le sue oggettivazioni, ri- 
mane il fondo inoggettivabile da cui il presente giunge all'o-igine 
della sua storicitá. Non € infatti possibile raggiungere una veritá 
determinata che possieda una validitá perenne, ma solo l'ambito 
indeterminato di quel movimento in cui ogni presente non puó 
che tornare ad essere inevitabilmente se stesso. La confusione tra 
la grandezza e l'apparente consistenza che per noi assumono le cose 
incomincia quando la consapevolezza della loro relativitá giunge, 
per mancanza d'autonomia del se-stesso, a una esaltazione artistica 
del passato. Dapprima il romantico pretende di completare senti- 
mentalmente il proprio esserci privo d'esistenza. Quindi, la relati- 
vizzazione di tutta l'oggettivitá che scaturisce dalla storicitá auten- 
tica si capovolge violentemente nel suo contrario, e la conoscenza 
storica in una validitá autoritaria oggettivamente e unilateralmente 
Ássata. 

Ma se anche sono consapevole di poter entrare in comunica- 
zione con la storicitá di una coscienza estranea, non posso, per 
questo, trasferire all'altro ció che io sono, né, tantomeno, accettarlo 
dal suo fondamento. La veritá della storicitá dell'esistenza non e 
unica per tutti, ma rimane un'esigenza che si esprime in un appello. 


398 


399 


886 CHIARIFICAZIONE DELL ESISTENZA 


L”assolutizzazione di una simile veritá oltre ambito della sua mani- 
festazione, la pretesa, dopo averla generalizzata, di fondarla e quindi 
di vincolarla a un fatto storico, annulla la storicitá dell'esistenza, 
perché, alla storicitá del fondamento, che rimane sempre oscura, 
si sostituisce la validitá oggettiva, come se questa potesse avere un 
fondamento astorico, mentre per nessun sapere puó esserci identitá 
tra Puniversalitá logica e la storicitá esistenziale. 

Per quel tanto che la conoscenza storica é al servizio della sto- 
ricitá della coscienza, diventa rilevante l'appropriazione. La confu- 
sione incomincia quando si scambia la visione della grandezza del 
mondo storico con la pienezza della vita. Allora si ha l'impressione 
di poter annullare la solitudine dell'uomo privo di comunicazione. 
Il timore che si prova davanti all'abisso del nulla induce ad aff- 
darsi alle forme oggettive, per poi giungere, dopo averne subito il 
fascino, alla contemplazione della grandezza umana e delle sue 
opere, accontentandosi del fatto che questa grandezza ci sia stata. 
Un'ammirazione cosi incondizionata allontana dal presente, le cui 
brutture e nefandezze, essendo alla luce del giorno, generano il di- 
sprezzo di chi non vive nel presente e non collabora al suo miglio- 
ramento. Per questo abbraccio il mondo storico che, nella sua quiete, 
mi si presenta in tutta la sua inesauribile ricchezza. Esso, peró, ri- 
mane sempre un mondo che posso vedere solo dietro una grata e 
che quindi non entra nella mia vita reale. Anche se mi accosto con 
una concezione realistica, questo mondo possiede una bellezza in- 
comparabile dovuta della sua lontananza. Ínvece di esistere in prima 
persona, mi accontento di esistere come anima storica, per la quale 
anche il presente é giá storia perché, distanziandolo fittiziamente, 
posso tradurlo in oggetto d'ammirazione e contemplarlo come pas- 
sato. Ín questo modo vivo sempre in una continua alteritá ed estra- 
neitá a cui mi avvicino solo con la rappresentazione, rimanendo 
nella mia solitudine, affascinato dalla grandezza delle sue forme. 

Se si evitano questi ¿re pericoli: l'indifferenza per il sapere sto- 
rico, la conversione in veritá esclusiva della fatticitá storica determi- 
nata, e quel perdersi nel fascino prodotto dalla molteplicitá delle 
grandezze storiche, ebbene, allora la storicitá della mia coscienza 
rimane ancorata al mio fondamento che il sapere relativizza nella 
manifestazione, non nell'esistenza. Da esso non mi posso separare, 
ma posso solo superare la rispettiva forma d'oggettivitá, progredendo 
nella storicitá. 
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Ció che nella conoscenza storica é, in definitiva, semplice muta- 
mento di cose sempre e comunque fugaci, rapporti causali tra loro 
interagenti, continue ascese e continue cadute, molteplicitá senza 
principio, né fine, tutto ció costituisce, per l'esistenza, la storicitá 
dell'esserci che, pur nel suo dissolversi, vale, ad un tempo, come 
ascolto del passato e come linguaggio per un possibile futuro; nella 
sostanzialita dell'atrimo esso € il presente come fusione di passato 
e futuro. Se me ne approprio comunicativamente, il passato non € 
solo la condizione causale del mio esserci, di cui non € necessario 
saper qualcosa perché sia efficace, ma é la realtá presente del fon- 
damento che mi giunge con la voce del passato. In altri termini, 
se si soddisfano le esigenze di questo linguaggio del passato, l'in- 
consistenza dell'esserci storico si anmnulla nella storicitá della co- 
scienza dell'esistenza. Solo quest'esistenza é in grado di scorgere la 
storicitá dell'oggettivitá che P'avvolge, come un contenuto, in cul, 
insieme alla temporalitá e alla dispersione dell'esistenza, si manife- 
sta un essere eterno che lascia le sue tracce nei segni e nei docu- 
menti dispersi nell'esterioritá dell'apparire temporale in cui Pesi- 
stenza lo raggiunge. 


2. Filosofia della storia. Dall'originaria storicitá della co- 
scienza sorge, con l'appropriazione della storia, l'autochiarificazione 
dell'esistenza come filosofia della storia. Questa si realizza in tre 
gradi. 

a) Nell'orientazione nel mondo la filosofia della storia prende 
coscienza dei limits della storia come tale. Mostra le condizioni e le 
forme del sapere storico, avverte ¡ limiti della comprensione, quindi 
Pindimostrabilitá del senso della storia come scienza, per conclu- 
dere, da ultimo, in un sapere deviante che si perde tra indefinite 
futilita. 

b) Nella chiarificazione sostanziale dell'esistenza la filosofia della 
storia si realizza solo se intende l'oggettivitá della storia come quella 
totalitá in cui lo esisto con gli altri. Nella consapevolezza del pre- 
sente, tutto il passato viene riferito all'oggi, si sviluppano costrutti- 
vamente le possibilitá del futuro per approfondire la coscienza del- 
Vessere del momento. La consapevolezza specifica di questo mo- 
mento storico si realizza quando il sapere non € piú una semplice 
considerazione, ma si esprime in quell'esistere che concorre, a sua 
volta, a porre le basi da cui si origina il futuro. 
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c) La storicitá della totalitá diventa, infine, scrittura cifrata. Na- 
sce, allora, un'immagine della totalitá storica che, dall'inizio alla 
fine, si presenta come cifra dell'essere trascendente. 1 mezzi ogget- 
tivi d'espressione sono assunti dalla scienza oggettiva della storia, 
e in una effettiva comunicazione, che si realizza in riferimento a 
determinate origini storiche, si fonda un mito che, per il momento 
storico, rappresenta, nella fantasia trascendente, la presenza della 
trascendenza attraverso la storia. 


3. L'esistenza in lotta con la totalitá della storia e con 
la volontá che tende all'astoricitá. Pensare la storia come una 
totalitá, o nella forma della scrittura cifrata, o nelle forme imma- 
nenti dell'unitá, significa tradurla in un'oggettivitá chfusa, in un 
unico e immenso processo, in cui ogni cosa occupa il suo posto e 
svolge il suo compito. In questo caso, conoscere la storia significa 
cogliere le possibilitá determinate e limitate del presente. 11 passato 
e l'immagine della totalitá che se ne deduce diventano un'autoritá 
decisiva a cui non si puó non ubbidire. Un esserci di fatto, per il 
solo fatto d'essersi cosi realizzato, diventa un esserci di diritto, in 
base al principio che dalla storia scaturisce ogni possibilitá futura. 
Con una mentalitá conservatrice si riconosce la novitá solo quando 
s'é consolidata, per cui si assume, come atteggiamento di fondo, 
quello di fare ció che il tempo esige, ossia ció che, in questa situa- 
zione, € assolutamente conveniente. 

Contro questa totalitá si ribella, innanzitutto, il nostro sapere 
che sa di non poterla conoscere, ma di poterla solo anticipare, o 
nella forma dell'immanenza, per cui, fraintendendone Vaspetto ci- 
frato, la interpreta con i canoni che regolano la conoscenza del 
mondo, o nella forma di un'immagine che giustifica il proprio es- 
serci per il solo fatto di volerlo cosi com'é, oppure nella forma di 
un'immagine della totalitá in cui l'insoddisfatto trova la propria 
giustificazione per lottare per un'altra forma d'esserci. Á ció s'ag- 
giunga il fatto che il se-stesso dell'esistenza non accetta di subordi- 
narsi ad una legge anteriormente conosciuta del suo esserci. Ne- 
gando i legami storici, dichiara che tutto e possibile, e ritiene che 
'unica cosa importante é ció che l'individuo fa nelle situazioni in 
cui si viene a trovare. Non c'é una totalitá della storia, ma una pro- 
gressiva creazione attraverso l'azione. La storia puó destare nel 
se-stesso lentusiasmo per la grandezza, che non é un carico che 
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si possa imporre univocamente, ma solo la via che determina il 
presente. 

Poiché le oggettivitá dell'ordine umano e le idee che le presie- 
dono mutano con le condizioni storiche, non c'é un'immagine delle 
organizzazioni umane che possa dirsi oggettivamente esatta. L”u- 
nica rappresentazione possibile ¿ quella di un apparato che, pur 
non funzionando alla perfezione, possa continuamente esser perfe- 
zionato. Ovviamente, anche questo é solo un punto di vista che, 
operando all'interno della totalitá degli ordinamenti umani, vale 
per questi, non per la totalitá. Ma se si considera la relativitá e l'in- 
compiutezza degli umani ordinamenti, allora nasce un equivoco 
opposto: con la negazione di ogni oggettivitá (ad eccezione di quella 
che si esprime nei rapporti di causalitá), si dá via libera alla vio- 
lenza piú elementare dell'individuo e delle masse e al loro deside- 
rio di estensione e di dominio. 

La volontá che tende all'astoricita € cieca per ogni totalitá pos- 
sibile. E una volontá che si appoggia solo alla volontá vitale del- 
Pesserci di una massa che, essendo dominabile, si lascia legare a 
una volontá unitaria e si sostiene per la solidarietá degli interessi; 
il suo esserci si esalta nell'idea di mazione il cui egoismo é sacro, 
o in quello di umanitá in generale che si realizza per tutti. 

La veritá esistenziale non € il punto intermedio tra gli estremi 
costituiti dalla fede nella totalitá storica da un lato e dall'astoricitá 
dall'altro; senza negarli, essa si pone tra loro come una polaritá 
che non scarica la propria tensione. 

La veritá esistenziale mon conosce la totalitá, ma é attenta se 
una totalitá si rivela in grado di indicarle una via. Sa certamente 
che ci sono decisioni storiche che spezzano il cammino che si cre- 
deva definitivo, ma ció non toglie che essa sia sempre alla ricerca 
del massimo senso possibile, e quindi eviti le lotte inutili o, comun- 
que, non decisive. Considera il presente come quella totalitá di 
fatto in cui le contese che si registrano sono giudicate secondarie 
e non determinanti la storia del mondo, perché riguardano eccidi 
e stermini di popoli primitivi, messi, in un certo senso, fuori gioco 
dalla storia. Dá la sua preferenza agli ordinamenti che prevalgono 
nell'organizzazione del mondo, agli vomini del futuro, e si inse- 
risce dove crede di identificarsi con le forze che realizzano quella 
che, a suo giudizio, € veritá. Relativizza Pesserci vitale, e, nel caso 
siano in gioco decisioni estreme, anche l'esserci della nazione, come 
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quando il greco Polibio riconobbe il significato storico-universale del- 
Pimpero romano, e il giudeo Paolo l'universalitá del cristianesimo. 

Allo stesso modo la veritá esistenziale non rifiuta P'astoricita, 
ma coglie il valore della vita pura e semplice senza riferimenti tra- 
scendenti. Quando ci si limita a chiedere delle opportunitá che tor- 
nano vantaggiose al proprio esserci e null'altro si vuole se non es- 
ser padroni di se stessi, allora a ribellarsi non € Pesistenza, ma il 
proprio esserci individuale. Questi, infatti, quando non si identifica 
con l'idea e con la possibilitá storica in una totalitá sconosciuta, si 
risolve nella passione dell'oscuritá e sembra non trovare altro senso 
se non quello di mostrare che l'unico compito delle forze storiche 
¿ quello o di farsi valere distruggendo gli indomiti con cui non € 
piú possibile alcun accordo onesto, né tanto meno una comunica- 
zione, o di perire. 

Senza dover ricorrere ad una conoscenza particolare, la veritá 
esistenziale sa dove si realizza quell'infruttuoso legame storico che, 
nellubbidienza, si limita a ripetere se stesso, e dove, invece, si rea- 
lizza l'astoricitá sovversiva del mero esserci. Poiché non conosce la 
totalitá e solo nella trascendenza puó avvertirne P'unitá in una di- 
mensione che € a sua volta storica, la veritá esistenziale abbraccia 
la sua missione storica nel rischio dell'autoidentificazione che essa 
raggiunge nella fede. 

Per questo la veritá esistenziale ascolta chiunque, anche l'avver- 
sario ideologicarmente piú lontano, e rivolge la sua attenzione a tutto 
ció che nella storia naufraga. Nella sua unitá tutta la storia dell'u- 
manitá diventa per essa problematica se riferita a una trascendenza 
che in sé trattiene quanto nel mondo é andato perduto. Ascolta il 
grido di protesta che, in tutti i tempi, si eleva contro il corso della 
storia. Vede quanto in essa s'é distrutto, e quanto di questo, a suo 
giudizio, non era mera futilitá, ma il meglio che si potesse esco- 
gitare. 

Ioggettivita della storia non giunge a consolidare se stessa. Essa 
include ció che non s'é realizzato e ció che, nella lotta, s'é perduto. 
Come totalita di questo spazio empirico, detta oggettivitá non in- 
dica una via univoca, né, tantomeno, una limitata a determinate 
possibilitá. Quanto piú chiara essa si fa nel suo complesso, tanto 
piú acuta diventa la coscienza del possibile ed elevato il livello in 
cui si puó scorgere ció che autenticamente si decide. Sempre ci tro- 
viamo in contese in cui nmessuno sa di che cosa, in definitiva, si 
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tratta. Quanto piú chiaramente ci troviamo nell'oggettivitá della 
storia, tanto piú problematiche diventano le decisioni passate sul- 
Vessere dell'uomo. Il vinto puó diventare un alleato. Ció che € nau- 
fragato puó ridestare alla vita. 


C. La validitá delle forme della grandezza umana. 


Innumerevoli sono i modi in cui l'uomo traduce la sua sogget- 
tivitá in forma oggettiva che, come modello o come controfigura, 
come possibilitá propria o come realtá altrui, come ció che attrae 
esigendo o degrada seducendo, riempie lo spazio in cui l'individuo 
giunge ad esser-se-stesso, a secondo di come si adegua e di come 
rifiuta. 

Se col mio me-stesso voglio evidenziarmi rispetto agli altri uo- 
mini, ebbene la molteplicitá del loro essere non mi dá tregua. Mi 
distinguo dalla media degli uomini e dall'autonomia che é propria 
di pochi. Ma in ogni costruzione mentale, entrambe le posizioni 
sono solo astratte possibilitá. lo mi faccio un'¿mmagine dell'uomo 
come in generale egli €; espressa o inespressa che sia, questa imma- 
gine mi dá una base di riferimento per regolarmi, in generale, nel- 
l'ambito dei rapporti sociali: l'uomo, che e cresciuto dall'infanzia, 
lavora; la frusta e lo zuccherino lo stimolano; se invece lo si lascia 
libero, si impigrisce e si dedica ai piaceri. Il suo esserci si risolve 
nel mangiare, nell'accoppiarsi e nel dormire, e se di tutto ció non 
dispone in maniera suficiente, subentra la miseria. L'unica cosa 
di cui é capace e il lavoro meccanico e ripetitivo. E dominato dal- 
Pabitudine e da tutto ció che, nel suo ambito, é ritenuta opinione 
generale; é infine assetato di prestigio con cui cerca di sopperire 
alla mancanza di una propria coscienza. Nella casualitá della sua 
ricerca e della sua azione si rivela la sua incapacitá di seguire un 
destino. 1l passato gli sfugge con una rapiditá e un'indifferenza 
impressionante. 1 suoi progetti, limitati nel tempo, sono grossolani. 
Non si preoccupa della sua vita, ma solo dei suoi giorni. Nessuna fede 
lo anima, perché per lui non c'é nulla d'incondizionato al di fuori 
della cieca volontá d'esserci e del vuoto impulso verso la felicita. 
La sua natura non muta, sia che lavori applicato ad una macchina, 
sia che collabori ad un'impresa scientifica, sia che comandi, sia che 
ubbidisca, sia che non sappia per quanto tempo avrá ancora da man- 
giare, sia che la sua vita gli sembri, in ogni suo aspetto, assicurata. 
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Comunque sia spostato dalle situazioni e da casuali inclinazioni, 
di stabile c'é solo la sua tendenza ad essere il pi possibile vicino ai 
suoi simili. Senza alcuna fondata continuitá nella comunitá degli 
uomini e nella fedeltá che tra loro si instaura, egli si risolve in un 
essere effimero senza una vita che scaturisca dal centro di gravitá 
della sostanza del suo essere. 

Nessuna esperienza puó decidere in che misura questa imma: 
gine sia vera. Non si puó negare, né che la realtá media che si 
riscontra nelle masse si presenti con questi aspetti, né, tantomeno, 
che qualcuno consideri questa possibilitá come qualcosa da cui ci 
si deve liberare. Ma come mai la nostra interioritá rifiuta questa 
immagine, anche se poi l'osservazione e l'intelligenza sembrano giu- 
stificarla sempre e di nuovo? 

C' un'indissolubile correlazione tra la stima o il disprezzo che 
si nutrono per gli uomini e la stima o il disprezzo che si ha per sé. 
Con la stessa coscienza o incoscienza con cui conosco le mie pos- 
sibilitá, cosi conosco anche quelle degli uomini. Ma dove Vosser- 
vazione psicologica o sociologica distrugge gli ideali ormai sbia- 
diti, ebbene, proprio li, introduce di soppiatto, come normalmente 
giusto, tutto ció che c'é d'empirico e di mediocre; la vera umanitá 
sarebbe ció che 'uomo dovrebbe e anche vorrebbe « realmente » 
essere, tutto il resto sarebbe solo un disonesto idealismo che, insi- 
diando gli uomini con la prospettiva del godimento della vita, cer- 
cherebbe solo di ingannarli per i propri scopi. 

Se, rispetto agli vomini, sono cosi cosciente della mia esistenza 
possibile, per cui da solo sono in grado di decidere la mia sorte, 
allora, alla mia immagine dell'uomo medio contrappongo necessa- 
riamente qualcosa di straordinario, come possono essere le figure 
della grandezza umana che mi guidano nel cammino quando corro 
il rischio d'affondare. Ma, a questo punto, non credo piú che l'in- 
dividuo medio sia come dall'esterno e superficialmente appare, ma 
ritengo che si debba far riferimento alla possibilitá, Avverto, allora, 
che non mi é assolutamente indiferente quel che m'attendo dal- 
P'uomo. lo stesso dipendo da ció che gli altri attendono da me. Ció 
che si attende da un uomo é un aspetto della sua realtá, L'uomo 
non si pone mai davanti all'uomo come davanti ad una realtá che 
sia di fatto definitiva, ma ci sono solo alcuni uomini che mi si 
evidenziano, perché io ad essi mi accosto con una speranza e un'at- 
tesa diverse da quelle che mi suscita la media degli uomini. 
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Come, per me, o sono il criterio con cui stabilisco ció che dagli 
uomini attendo, cosi gli uomini superiori sono il criterio per stabi- 
lire ció che per me sarebbe o dovrebbe essere possibile; il mio me- 
stesso resta cosi determinato dalla sostanza degli uomini che in- 
contro fisicamente nella vita, e, sulla base di questa esperienza ori- 
ginaria, che poi sicuramente sbiadisce, dalla grandezza degli uo- 
mini che parlano dal passato. 


1. Essenza della grandezza personale. Appassionatamente 
nella giovinezza e incessantemente nel corso della vita, seguo con 
lo sguardo gli uomini. Divento quel che sono per i rapporti che 
ho avuto con quanti mi hanno rivolto la parola e mi hanno rispo- 
sto. Ma la misura del mio essere e la forza del mio impulso esi- 
stenziale mi provengono dalla grandezza umana che ho avuto modo 
di considerare. Persino i morti possono esercitare o non esercitare 
su di me una loro efficacia. Gli individui vivono in me come figure 
che, avvicinandomi, chiedono rispetto e danno consiglio. 

Nessuna scienza oggettiva e nessuna intelligenza rigorosa € in 
grado di cogliere in che cosa veramente consiste la grandezza del- 
Puomo, la cui comprensione e le modalitá con cui si realizza di- 
pendono dai mutamenti della storicitá della coscienza. A rivolgermi 
la parola é solo e sempre l'individuo che, nella sua essenza, non 
é un tipo generale, né un modello, né un genio che esprima la 
realtá dello spirito, ma €, di volta in volta, un individuo per me 
unico; é questo, e solo questo. 

Ció che per lesserci sembra essere solo un individuo limitato 
nella sua singolaritá, diventa, per il sapere, qualcosa di generale 
che si esprime in un'immagine. Nell'orientazione nel mondo, l'uomo 
si evidenzia nella sua grandezza storica, vale per le sue azioni, per 
la creativitá delle sue opere, per Vutilitá delle sue prestazioni; ma 
ció che in ogni caso ci interessa non e lPeccezionalitá del suo grado 
d'influenza nella configurazione dell'esserci, anche se riscontriamo 
che questa determina il nostro esserci. Grande é solo l'uomo che 
nella soggettivitá e nell'oggettivitá assume una forma compiuta che, 
nel suo complesso, diventa un'espressione universale. 

Le forme della grandezza umana sono pensabili e oggettiva- 
mente riconoscibili come tipi. 1 tipi positivisti (lo scopritore, l'in- 
ventore, l'organizzatore) sembramo possedere un carattere atempo- 
rale; quelli idealisti (il profeta, il saggio, il genio, Veroe) apparten- 
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gono a situazioni storiche: il profeta all'antichitá israelita e, piú 
in generale, ai tempi in cui si originano le religioni, il saggio al- 
Pautocoscienza filosofica dell'antichitá, il genio alla cultura ideali- 
sta del XVIII secolo, gli eroi agli inizi e alle decadenze della storia 
occidentale. Queste figure si convertono, a loro volta, in possibilitá 
positive e quindi sempre attuali, il genio in una disposizione natu- 
rale, il profeta in una funzione sempre possibile, il saggio in un 
ideale intellettuale di una vita indipendente dalla storia. 

Quanto si puó apprendere accostandosi alla grandezza umana 
appartiene alle scienze dello spirito. Lo spirito € reale solo se si 
oggettiva nella forma personale dei singoli individui che di volta 
in volta lo creano e lo ricreano. Questa umana grandezza é mani- 
festa e accessibile. Dalla forma personale, come se si trattasse del 
loro oggetto, derivano il loro senso tutte le indagini delle scienze 
dello spirito, sia che perseguano creazioni secondarie e propedeu- 
tiche (come la preparazione alla vita spirituale), sia che si dedi- 
chino alla propaganda e alla diffusione delle idee e delle forme 
della totalitá di volta in volta costituita da popoli, Stati e societá. 
Nell'indagine storica incide, anche sull'oggetto piú insignificante, 
il riflesso dello spirito quando questo é una via d'accesso per acco- 
starsi alla grandezza dell'uomo, sia che si tratti di una personalitá 
storica immediatamente accessibile, sia che appaia invece inaccessibile 
perché avvolta nell'oscuritá in cui viene a trovarsi il sottofondo dei 
prodotti spirituali, quali, ad esempio, il linguaggio e il mito. 

Non é casuale che oggi nessuno riesca piú a trovare un vero 
genio su tutta la superficie della terra, che ¡i profeti, in circoli ri- 
stretti, svolgano al massimo un ruolo comico per i loro contempo- 
ranei, e che chiamare saggio qualcuno sia solo un modo di dire. 
Anzi quando incontriamo qualcuno, che per noi risponde allP'at- 
tuale media degli uomini, sembra inadeguato chiamarlo genio, sag- 
gio o profeta, perché la sua essenzialitá non giunge a forme uni- 
versalmente valide, infatti il carattere essenziale dell'uomo contem- 
poraneo é la sua indistinguibilitá e anonimitá. 


2. Assolutizzazione della grandezza personale. Solo nel- 
Porientazione nel mondo ha senso e valore parlare della grandezza 
dell'uomo concreto. Dallo studio che me la rende presente scatu- 
risce, di fronte a questa grandezza, una soddisfazione infinita che 
investe lo spirito e le idee che animano la coscienza in generale per 
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la quale l'individuo, che le idee storiche presentano come membro 
di un tutto, viene immediatamente trasformato dall'osservazione in 
un oggetto estetico. 

Quando vado alla ricerca di un'efficacia e di una validitá ogget- 
tiva, Punica cosa importante e l'individualitá concreta. Nel mondo 
ne cerco la forma e il riflesso negli altri, ma la sua assolutizza- 
zione sarcbbe fatale per lesistenza; l'oggettivazione della grandezza 
personale non é tutto. Abbiamo inoltre la possibilitá di constatare 
quanto frequenti ed essenzialmente materiali siano le forme della 
grandezza storica dell'uomo, per cui vien da domandarsi se la no- 
stra vita, per essere autentica, debba adeguarsi il pid possibile a 
questa grandezza o se la sua influenza, per quanto scuota il nostro 
esserci, alla fine non disponga di un contenuto che sia particolar- 
mente decisivo e profondo, come nel caso, ad esempio, di una per- 
sonalitá politica che, con il suo essere esistenziale e con la sua azione, 
pud tanto coinvolgerci, quanto rattrappirci fino a renderci irrico- 
noscibili. 

Una possibile interioritá dell'esistenza che si manifesta a chi si 
avvicina amorevolmente, ma che storicamente non traspare perché 
priva di una esterioritá adeguata, non é grandezza storica, perché, 
nell'esserci oggettivo, si dissolve l'efficacia di fondo della sua azione. 
Ma quei pochi uomini che sopportano veramente le situazioni-li- 
mite, da cui nasce l'impulso incondizionato per la loro azione e la 
piena chiarezza della loro coscienza assoluta, il cui potere sovrano, 
tra il giorno e la notte, penetra con la piú assoluta sicurezza la 
modestia del loro esserci, sono quelle grandezze anonime il cui 
esserci determina quei possibili rapporti che gli uomini, di volta 
in volta, possono tra loro realizzare. La loro grandezza sembra 
quella del destino, accanto a loro la nostra vita non puó continuare 
ad essere quello che é, ma é costretta ad esaltarsi o a perdersi nel 
disprezzo. 

Se assolutizzo ció che ogni uomo puó essere e l'importanza de- 
cisiva che su di me puó esercitare la grandezza storica quando mi 
tocca, allora corro il rischio di perdere l'una e Paltra cosa. 

La prima conseguenza di questa assolutizzazione € la valuta- 
zione assoluta, e non relativa, della realizzazione come tale, qua- 
lunque essa sia. Una simile valutazione puó generare una falsa 
autocoscienza che scaturisce dagli effetti oggettivi delle proprie rea- 
lizzazioni, della cui oggettivitá, pero, Vesistenza non e assolutamente 
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certa. E fuori dubbio che, in base alle possibilitá offerte dalla sua 
situazione storica e dalle sue capacitá, Vesistenza realizza se stessa 
solo partecipando alle idee e abbracciando compiti concreti, in cui 
non si annulla mai completamente, anche quando giunge ad una 
identificazione tale con la sua manifestazione da compromettere la 
vita. Nel mondo e nelle sue oggettivazioni, infatti, Pesistenza non 
raggiunge mai lPessenza del suo essere perché questa non si rende 
mai oggettivamente visibile in una orientazione nel mondo. 

La seconda conseguenza dell'assolutizzazione é quella di gene- 
rare un atteggiamento che induce a pianificare e a fare anche les- 
senziale. Nasce da qui, ad esempio, Pidea che gli aristocratici de- 
vono coalizzarsi; ma mentre le masse sono tra loro efficacemente col- 
legate dagli interessi e dagli scopi dell'esserci, le finalitá esistenziali 
sono possibili solo nell'origine, senza disegni e senza interessi empi- 
rici istintivi, quindi solo in piccoli gruppi; le cricche e le sette, come 
tali, sono contrarie alla veracitá dell'esistenza; pur dispiegando la 
loro forza nel rafforzamento della loro situazione empirica inevita- 
bilmente debole, in realtá, in questo apparente rafforzamento, fini- 
scono col perire, perché i mezzi impiegati nella lotta sembrano ade- 
guati solo alla cieca brutalitá dell'esserci. L'efficacia della loro azione 
sulla realtá complessiva dell'esserci € indiretta, perché non agisce 
direttamente determinando un'auspicabile unione dei migliori. Si 
crede, inoltre, che la cosa pid importante sia la personalitá a cui si 
deve sempre rivolgere la propria attenzione e dare la preferenza. 
Coloro che parlano in questo modo, spesso fanno tutto il possibile 
per sottrarre, ad ogni reale personalitá, il proprio esserci, ponendo 
delle condizioni che consentono di realizzare qualsiasi cosa, ma non 
una personalitá. Si crede, infine, che lo spirito, a secondo delle epo- 
che storiche, si trasferisca da popolo a popolo, da classe a classe, 
da istituzione a istituzione; ma chi cosi pensa, per quanti sforzi fac- 
cia per incontrare lo spirito lá dove dimora, finisce sempre col non 
trovarlo. 

Una terza conseguenza dell'assolutizzazione é costituita dalla falsa 
divinizzazione del singolo uomo. Se si prescinde dal carattere finito 
e mondano di ogni esserci umano, e quindi anche dell'uomo pid 
grande, si annulla la distanza che separa dalla trascendenza e dalla 
divinitá nascosta. L'assolutizzazione é possibile anche, o proprio per- 
ché non si vede l'effettiva realtá dell'uomo che é stato elevato all'as- 
soluto; coloro che vi credono fanno il possibile per nascondere miti- 
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camente questa realtá. Se l'assolutizzazione non é una consacrazione 
religiosa, del tutto inconcepibile per la filosofia, i motivi che la de- 
terminano sono molteplici: solitamente é un mezzo pretenzioso per 
esaltare un uomo e il circolo dei suoi seguaci, mentre, per il potere 
dominante, ¿ un mezzo per legittimare la situazione esistente e, 
quindi, per negare quanti, in base a questo criterio, non sussistono. 
E caratteristico il fatto che si divinizzino i morti che non vi si pos- 
sono opporre, e che, quando si tratta di viventi, li si suppone rap- 
presentanti dell'essere di coloro che li scelgono, per cui la scelta av- 
viene in base a condizioni che, non soddisfatte, determinano la de- 
mitizzazione di coloro che erano stati divinizzati, oppure per un 
bisogno di asservimento, psicologicamente comprensibile, che esige 
sottomissione e trova uomini disposti ad accettarla. 


3. Grandezza oggettiva ed esistenza. Se l'assolutizzazione 
delle grandi figure umane annulla lesistenza, quest'ultima non e 
per questo qualcosa d'opposto alla grandezza. 

Per gli altri é reale solo ció che appare esteriormente. L'esistenza 
é tanto piú reale e chiara nella comunicazione, quanto pid chiara- 
mente parla nell'ambito della grandezza oggettiva dell'uormo. Nei 
grandi uomini é possibile l'esistenza pid decisiva. Quando non puó 
manifestarsi nella comunicazione, l'interioritá assoluta sussiste solo 
per la sua trascendenza; per il mondo, invece, non significa nulla e, 
tantomeno, la si ritrova. Non c'é nessuno che, di fronte agli altri, 
la possa affermare per sé o per loro. L'interioritá si annuncia nelle 
oggettivazioni che, nella grandezza umana, raggiungono un'incompa- 
rabile possibilitá di linguaggio, capace di ridestare le altre esistenze. 

L'oggettivita della figura esistenziale, nella sua espressione crea- 
trice, puo indurre un'intelligenza, esistenzialmente inanimata, a li- 
mitarsi al puro godimento contemplativo. Per questo non ha alcun 
senso classificare le personalitá storiche in sfere spirituali per com- 
prenderne l'essere esistenziale. Infatti, l'essenza di una personalita, 
la sua fede come libertá nella realizzazione, il suo amore come com- 
prensione della realtá in tutta la sua profonditá, la sua fantasia come 
presenza della trascendenza non possono essere concepiti come espres- 
sioni del suo essere autentico da subordinare ad una sfera spirituale. 
Il santo, l'eroe, il poeta, il saggio, se sono intesi come figure ideali 
nelle sfere della religione, della politica, dell'arte e della filosoÑa, 
diventano immediatamente tipi umani che si possono solo contem- 
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plare esteticamente. Nominandoli non se ne coglie Pesistenza, ma 
li si riduce a figure scultoree che possono essere ammirate da tutti 
a distanza, ma con cui non é possibile una comunicazione, perché 
Duomo reale resta nascosto da una maschera che il culto delle masse 
gli attribuisce. Le direzioni che P'essere umano deve perseguire, e 
che in questi ideali sono rappresentate alla perfezione, sono tra esse 
cosi legate, che una loro separazione impedisce di giungere alla ra- 
dice dell'essere umano. L'uomo non é un essere disperso che ha 
« realizzato » qualcosa o che « significa » qualcosa nelle molteplicitá 
delle sfere in cui si esprime, pertanto, riferendosi ad esse, non lo si 
puó caratterizzare a sufficienza. 

La divinizzazione di un uomo, che si esprime nel culto della 
personalita, invece di conservare, nella differenza gerarchica, moduli 
ed esigenze che ci riguardano collettivamente, stabilisce delle diffe- 
renze essenziali che determinano una distanza assoluta. Se ogni uomo 
é una possibilitá d'esistenza, e se quindi non c'é una grandezza che 
abbia, come tale, un primato (anche quando, per rango, si trova ad 
enorme distanza), la forza della venerazione e dell'amore, se € esi- 
stenzialmente vera, corrisponde al culto della personalitá. Essa puó 
vedere i grandi uomini nella loro radice, puó riconoscere il rango 
gerarchico che occupano nel presente, ed essere nello stesso tempo 
fedele ed elastica con la realtá della vita effettiva. Venerare sincera- 
mente é espressione del se-stesso. La forza della venerazione € il 
vero attestato di modestia di chi € qualcosa, di chi, anche di fronte 
alla personalitá pid grande, conserva l'indipendenza e la libertá della 
propria decisione interiore, di chi, nell'ossequio, non rinuncia al pro- 
prio se-stesso e non si spiega incondizionatamente alla volontá di nes- 
sun uomo, sia esso vivo, sia morto. 

Mentre la grandezza si manifesta alla coscienza che possiede 
una certa formazione, il suo fondamento esistenziale resta oggetti- 
vamente nascosto. Distinguere Vesistenza dalla grandezza umana € 
quindi una condizione della veracitá esistenziale, ma diventa un 
pensiero ingannevole quando, per una sorta di possibile capovolgi- 
mento di tutta la filosofia dell'esistenza, si contrappone Vesistenza 
alla grandezza, e quindi si avanzano false pretese per Pesistenza. 

L'esistenza non ha pretese nel mondo dove non puo esigere di 
valere per se stessa, ma solo per le sue prestazioni. Per l'orientazione 
nel mondo, essa é avvolta da un velo impenetrabile che solo la co- 
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municazione individuale ¿ in grado di penetrare. Si tratta dell'ap- 
parente non-esserci dell'individuo nelle oggettivitá del mondo. 


4. L'esistenza possibile e l'essere del filosofo. E impli- 
cito nel senso della chiarificazione dell'esistenza l'impossibilitá di 
distinguere la retta via della falsa, facendo riferimento ad una fi- 
gura oggettiva d'uomo che si possa considerare vera, o a un crite- 
rio applicabile. Non si puó racchiudere Vesistenza in un'immagine 
che valga per sé e per gli altri, perché l'uomo non puó evitare di 
naufragare nel mondo. Di fronte all'instabilitá di ogni figura mon- 
dana, Pesistenza rifiuta per sé qualsiasi immagine oggettiva. 

Come esistenza possibile, l'uomo é filosofo. Come esistenza, il 
filosofo non giunge mai ad una oggettivazione definitiva. Essere 
filosofo non significa esercitare una professione specifica, né espri- 
mere un ideale a cui l'uomo possa uniformarvisi nel tentativo di 
realizzarlo; essere filosofo significa avere la volontá di giungere a 
se-stesso, significa crearsi, nelllambito del filosofare, spazio, possi- 
bilitá ed espressione. Non si puó racchiudere il filosofo in un'im- 
magine. Le figure storiche dei filosofih hanno tra loro una certa 
parentela: vivono in una comunitá di spiriti che esistono per sé, 
sono liberi dalle catene che vincolano alle autoritá oggettive o al 
mondo caratterizzato dal cieco impulso di felicitá e dalle occupa- 
zioni e preoccupazioni empiriche; indipendenti dal loro fondamento, 
essi sono, tra loro, in un rapporto di reciproco appello. 

Le uniche cose che si possono comprendere sono il mondo del 
filosofo nel suo esserci e le condizioni preliminari della sua sog- 
gettivita. 

Poiché il filosofo non presta attenzione a ció che si annuncia 
in una rivelazione diretta, per fare esperienza € costretto ad entrare 
nel mondo. Con la sua originaria volontá di sapere si volge, nel- 
Porientazione nel mondo, a tutto ció che si presenta e che incon- 
tra. Per pensare onestamente ritiene che sia condizione preliminare 
entrare metodicamente nell'ambito scientifico. Nell'indagine si rende 
conto di ció che conosce, di come lo conosce, ed entro quali limiti. 
Si colloca nell'ambito delle conoscenze che riconosce universalmente 
valide e in quello delle ¿mmagini e delle forme di tutta la realta, 
(della natura, degli uomini e della loro storia) che siano in grado 
di mostrargli Pesserci in un'immediatezza intuitiva. L'uomo si rende 
conto delle cose e delle oggettivitá non solo attraverso l'osserva- 
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zione, ma, innanzitutto, attraverso l'azione, e precisamente: nel- 
Vazione sperimentale che si applica agli oggetti della natura, e nel- 
Pazione operativa che si riferisce agli uomini e alla societá, L'ade- 
renza dell'azione alle cose, che, sola, consente di giungere ad una 
chiara consapevolezza di quel che si fa, provoca quella conformitá 
o quei conflitti che manifestano ció che realmente esiste. 

Tutte le forme di oggettivita, presenti nell'orientazione nel mon- 
do, anche se sono accessibili all'uomo filosofico, restano sempre alle 
sue spalle e alle spalle di colui col quale il filosofo € in comunica- 
zione, perché non si risolvono incondizionatamente in un'oggetti- 
vitá. Il filosofo si rende conto del proprio essere nell'incondiziona- 
tezza della sua azione, nella fedeltá e nell'Uno. A differenza del 
pensiero che indaga, il pensiero come chiarificazione dell'esistenza 
gli procura la consapevolezza di ció che é autentico. Á guidarlo € 
la veracitá che, trascendendo ogni esattezza logicamente vincolante, 
gli consente di comprenderla senza sofismi. Il suo senso d'onestá 
e d'autenticitá, lo conduce, tra cedimenti e riprese, fra le antinomie 
di questa veracitá. Nella lettura della scritrura cifrata si imbatte 
nel fondamento piú profondo che si possa raggiungere in forma 
storica. 

Eppure anche il filosofo, per il fatto di trovarsi nell'esserci tem- 
porale, non raggiunge la meta nel trascendere. Per quanto lo si 
generalizzi, egli sfugge ad ogni definizione, nel senso che di lui 
non si puó dire che sia solo contemplativo, o solo attivo, né lo 
si puó identificare in una qualsiasi tipologia; allo stesso modo nes- 
suno dei risultati che egli raggiunge puó essere considerato ultimo 
e definitivo. Il suo incessante impulso a realizzarsi completamente 
lo spinge innanzi senza tregua; da parte sua non vuole il nau- 
fragio, ma é disposto a subirlo e a comprenderne la necessitá. La 
volontá di realizzarsi completamente mantiene il suo essere aperto 
alle realtá e alle possibilitá che gli si presentano finché vive. 

Ma se, come filosofo, l'uomo non trova, né scorge una forma 
definitiva per il suo esserci, e sa che, come esserci temporale, non 
la puó trovare, per salvaguardarsi ha bisogno di un atteggiamento 
che gli consenta di non perdersi nella confusione delle sue emo- 
zioni, ha bisogno di realizzare nella sua anima un'kumanitas che 
lo disponga e lo apra al prossimo e di scorgere che il suo pericolo 
sta in una passione che gli indica i limiti attraverso le possibilitá 
che scaturiscono dall'oscuritá del fondamento. 
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L'atteggiamento che lo salvaguarda davanti a se stesso consiste 
nel sapersi trattenere e nel limitare l'espressione alla situazione, in 
modo da evitare dispersioni nella quotidianitá e nella pubblicitá 
gratuita. E un atteggiamento, questo, che mantiene le distanze e 
che differenzia le cose secondo la loro essenzialitá, e gli uomini se- 
condo la loro gerarchia. Inoltre sa dare una misura a tutto, impe- 
disce di continuo all'esserci di darsi una dignitá che non gli com- 
pete, incanala e trasforma in energia la violenza cieca delle emo- 
zioni. É forza d'animo e serenitá. Senza fanatismo, é capace di 
dedicarsi con energia a compiti concreti e sa mantenere la quiete 
anche nell'insuccesso. 

L"kumanitas consiste nell'essere aperto, nel sapersi collocare nel 
punto di vista di chiunque altro, nell'ascoltarne le ragioni, nel ren- 
dersi conto delle cose e nell'aprirsi illimitatamente alle idee. L'%u- 
manitas rifiuta i sofismi, la pressione esercitata dalla volontá egoi- 
sticamente interessata e le espressioni casuali. E sinceritá aperta, 
comprensione, disponibilitá e possibilitá. E capace di riconoscere Po- 
riginarietá dell'altro, di essere cavalleresca nella lotta, di non ver- 
gognarsi e di conservare la dignitá dell'amore nel tratto. E per es- 
senza trasparente, e dalla sua chiarezza e nitidezza irraggia serenitá, 

La passione € il pericolo di irrompere con la cecitá dell'impeto 
nel caos. E qualcosa di indomabile la cui energia, pur non avendo 
neppure la durata di un giorno, dimora, come una minaccia con- 
tinua, nel sottofondo della realtá umana. E la possibilitá che con- 
traddice l'ordine e l'esserci, e l'abisso del nulla. La passione inter- 
rompe la comunicazione e manda in rovina tutto ció che é reale. 

I”assolutizzazione dell'atteggiamento difensivo irrigidisce e uc- 
cide. L'assolutizzazione dell'Aumanitas evita le derisioni ed instaura 
quel modo universale di far cultura che consiste nel risolvere ogni 
conoscenza e ogni comprensione in una considerazione oggettiva. 
La passione incontrollata consente all'uomo di distruggere se stesso 
e il suo mondo. 

L'atteggiamento difensivo, l'humanitas e la passione possono es- 
sere veri solo se sono animati dall'esistenza. L'uomo che filosofa 
non affida il suo essere ad un atteggiamento, ma si conquista un 
attegglamento e si sottopone a condizioni che cerca di ristabilire 
ogni volta che vengono meno. Solo sul fondamento di decisioni esi- 
stenziali l'humanitas possiede quel calore e quella forza che creano 
quella stabilitá che sostiene una vita; se la sua compiutezza € solo 
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storica, e quindi soggetta a mutamenti, come tipologia universale 
Phumanitas € vuota. La passione, infine, cessa di essere un'arbi- 
traria impulsivitá se ad animarla e la possibilitá esistenziale. 

Per il filosofo, questi sono i campi in cui egli interviene con il 
proprio esserci. Con essi non si identifica, ma senza di essi non 
sussiste. 11 suo essere si realizza solo nel divenire, senza peró rag- 
giungere, nell'esserci temporale, alcun compimento. 


CapiroLo DopiceEsIMo 
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Se lPesistenza non é un essere oggettivo, né un essere soggettivo 
nel senso in cui é accessibile alla psicologia, ma si manifesta nelle 
molteplici forme in cui l'esserci si scinde in soggettivitá e oggetti- 
vita, Vesistenza non puó giungere ad una propria definitiva ogget- 
tivitá, né pud essere suficientemente concepita come soggettivitá. 

Se attraverso l'indagine e il sapere che orienta nel mondo, attra- 
verso le azioni finalizzate e le esperienze vissute senza alcuna fina- 
litá, attraverso prestazioni che si sono rivelate prowvidenziali e utili 
al lavoro, s'é messo piede nell'esserci, percorrendone tutti gli aspetti, 
allora s'é raggiunto anche la possibilitá di un'autocoscienza dell'es- 
sere del proprio se-stesso, a cui tutto l'esserci mi rinvia, anche se 
solo in esso io lo trovo. Con ció non é possibile considerare il se- 
stesso come l'unico essere, né affermare che qualsiasi altro essere 
universale sia l'essere assoluto. Il mondo e la trascendenza possono 
essere solidificati nella loro oggettivitá, ma l'esistenza possibile ri- 
torna lá dove, solamente, ha la possibilitá di sentire la trascendenza 
che si rende presente e certa solo nella forma della libertá. 

La coscienza dell'essere dell'esistenza possibile non € un feno- 
meno che possa essere osservato. É una scienza che c'* solo per 
questa esistenza e ad essa € legata nella comunicazione. Parlarne 
significa irrimediabilmente oggettivarla, come se stesse li, empiri- 
camente, nei molti esemplari che si offrono all'osservazione, men- 
tre Penunciazione significa solo ricerca, appello, perché il se-stesso 
si renda conto dell'unicitá e dell'imsostituibilita della sua esistenza. 
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Nel mondo, i soggetti sono certamente le molteplici forme concrete 
in cui si manifesta Pesistenza possibile, ma l'esistenza € solo se 
stessa, che fa tutt'uno col proprio se-stesso a cui € legata comuni- 
cativamente. Le esistenze non possono essere considerate né come 
oggettivitá, né come soggettivitá; non essendo cose, non si possono 
contare per stabilire quante sono; a differenza dei molti esserci pre- 
senti nel mondo, esse sono Vessere dell'esistenza per le esistenze. 
Non si possono conoscere, ma si possono chiarire come possibilitá. 
Si tratta di quel legame delP'essere all'essere che noi stessi siamo se 
crediamo d'essere autenticamente; questo legame si realizza per noi 
se entriamo nel circolo esistenziale. 

Invece d'incontrare l'essere nell'oggettivitá e in una veritá uni- 
versalmente valida, lo incontriamo, allora, nell'origine della possi- 
bile coscienza dell'essere nel mondo, attraversando la scissione di 
soggettivitá e oggettivitá, nel rapporto dell'esistenza con le altre esi- 
stenze. La sua origine € la trascendente possibilitá dell'essere da cui 
deriva ció che é autentico, senza chiudersi in un'unitá oggettiva 
dell'esserci temporale e senza giungere ad un livellamento dei sog- 
getti che li riduca ad uno stadio di assoluta uniformitá. Per que- 
sto una rappresentazione della veritá dell'esistenza ritiene impos- 
sibile una conoscenza dell'essere (ontologia), e al cammino dell'u- 
nica vera fede sostituisce la chiarificazione dell'essere nell'esserci del 
mondo come contrapposizione di fede e fede. 


La verita nell'esser ' uno per l'altro. 


1. La veritá come una e molteplice. La differenza che l'e- 
sistenza instaura tra i vari tipi di verita: la veritá che conosco in 
termini logicamente vincolanti, la veritá a cui partecipo (idea) e la 
veritá che to stesso sono, le consente di realizzarsi. Solo la veritá che 
si impone per razionalitá e verifica empirica, essendo valida per la 
coscienza in generale, vale per tutti. Ma quando si esprime la ve- 
ritá dell'idea e dell'esser-io esistente in termini oggettivi e diretti, 
allora avverto che, nel considerarla, gli uomini intendono per veritá 
in sé cose diverse e tra loro opposte. In questo modo non com- 
prendo nessuna di queste veritá nella loro origine, perché, nella forma 
oggettiva, nella forma di una molteplicitá di veritá credute, per me 
c'e solo la sua manifestazione che si rivela alla mia coscienza in 
generale che si orienta nel mondo. Le veritá si contraddicono, chi 
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le conosce tutte non vi partecipa, ma si identifica con una sola di 
esse. La mia verita, quella che si identifica con la mia libertá nella 
misura in cui esisto, contrasta con un'altra veritá realizzata, a sua 
volta, esistenzialmente; la mia veritá si realizza attraverso e con 
quest'altra veritá, non, peró, come veritá unica e sola, ma come 
veritá unica e insostituibile per quel tanto che sta in relazione con 
le altre. 

Da questa veritá non posso uscire, non posso contemplarla dal- 
Pesterno, né conoscerla. Se dovessi uscirne, cadrei nel vuoto. Posso 
senz'altro sottoporre ad una riflessione infinita la comprensione che 
la oggettiva e intenderla come una manifestazione. Come manife- 
stazione la posso considerare assoluta nel momento storico, per poi 
tornare di nuovo a relativizzarla; ma tutto ció € possibile solo se 
si parte dalla veritá dell'esistenza che € sempre temporale, non se 
si parte dall'intelletto che prescinde dalle origini. Solo se si pone 
al servizio dell'esistenza, l'intelletto, che tutto relativizza, puó di- 
sporre di un contenuto attraverso la negazione di ogni oggettivita, 
perché il pensiero esistente, nel superare l'oggettivitá, ne produce 
una nuova. Come esistente, non mi trovo a mio agio in ogni luogo 
(a meno che non si tratti della trascendenza che si manifesta a 
questa esistenza), ma a mio agio mi trovo nell'identitá esistenziale 
con me stesso. Questa sta dietro a ogni apparente soluzione, e se 
io non la trovo € perché all'indagine essa non é accessibile se non 
nelle sue manifestazioni occasionali. Solo nella comunicazione per- 
cepisco la veritá dell'altra esistenza; solo se non accetto di riflet- 
termi nello specchio ingannevole di coloro che non fanno che accet- 
tarmi o rifiutarmi, vivo sicuro nel contatto che si stabilisce tra ve- 
ritá e veritá. 

Mentre della veritá oggettiva si puó dire che é unica per tutti 
e che, rispetto al suo fondamento, é di volta in volta particolare 
per il punto di vista da cui la si considera, della veritá esistenziale 
si puó dire che, non potendo ¡o uscirne, come non posso uscire dalla 
possibilitá della mia esistenza per considerarla dall'esterno, cosi non 
posso aflermare che ci sono molte verita, perché c'é molteplicitá solo 
nella manifestazione esterna delle forme visibili, dei pensieri enun- 
ciabili e dei dogmi. La veritá dell'esistenza non € molteplice per- 
ché dall'esterno non se ne puó coglicre la molteplicitá, cosi come 
non la si puó fissare in qualcosa di stabile e consistente. Tanto 
meno posso dire: «io somo lunica veritá» perché io non sono 
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senza gli altri, rispetto a cui sono. L'incondizionatezza della mia 
esistenza non possiede una validitá universale; € un'incondiziona- 
tezza che non si puó mai trasferire in termini identici. 


2. La scelta della veritá. O la veritá ha una struttura logica 
vincolante e allora non e oggetto di scelta, oppure € incondizionata 
e allora la si sceglie. 

Se ci fossero molte veritá incondizionate, in modo che mi fosse 
possibile pormi di fronte ad esse e sceglierne una per me, ogni senso 
della veritá sarebbe annullato. Potrei allora conoscere delle veritá 
che, nella loro incondizionatezza, si escludono, come accade ogni 
volta che si ha a che fare con molte veritá, ma ció e impossibile. 
Sia che io conosca la veritá, sia che vi partecipi, sia che la realizzi, 
non ci puó essere, in ogni caso, che una sola veritá che esclude il 
falso come altro da sé. 

Di fronte al principio che un uomo si rivela per quello che e 
in base alla visione del mondo che sceglie, sorge il problema di 
sapere tra che cosa c'é da scegliere. Tutte le alternative d'ordine og- 
gettivo valgono quando si tratta di determinare qualcosa di parti- 
colare, e questo in una certa situazione, ma non valgono per una 
serie di visioni del mondo tra cui poter scegliere, perché nessuna 
determinazione, essendo particolare, puó decidere quando in gioco 
e la totalitá, Nell'idea di una totalitá, assegnare un posto a tutte le 
idee ipotizzabili ha senso per l'orientazione nel mondo i cui pen- 
sieri possono essere trasmessi mediante il linguaggio. Ma conside- 
rare le visioni del mondo come prodotti intellettuali significa an- 
nullarle come visioni del mondo e conferire alla scelta, che even- 
tualmente dovesse verificarsi, un senso radicalmente diverso. Quando 
prendo le mosse dall'origine della veritá, la scelta che opero é quella 
dell'esistenza che sceglie se stessa. Invece di scegliere una veritá fra 
le molte proposte, giungo alla veritá partendo dalla scelta della 
libertá, che consente all'esistenza di chiarire se stessa in quella vi- 
sione del mondo che, per lei, é l'unica vera. 

Se la comprensione del proprio se-stesso avviene in quei singoli 
e concreti atti di scelta che, nelle loro indeterminabili conseguenze, 
costituiscono la vita, allora si puó chiedere: perché si é scelto cosi? 
Che senso ha e che conseguenze implica la scelta? Quali sono le 
premesse inconscie e i principi che l'hanno determinata? Nella ri- 
sposta a queste domande si sviluppano connessioni la cui consequen- 
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zialitá razionale sembra condurre a possibilitá ultime e fondamen- 
tali, tra cui s'ha da scegliere come tra i presupposti delle visioni del 
mondo razionalmente costruite. Senza dubbio, questo metodo di 
indagare le conseguenze e i presupposti ultimi, che a loro volta non 
sono piú fondamentali, né sono pensati come inoggettivi, conduce 
a un termine che é sempre relativo; a mia volta non sono soddi- 
sfatto e rimango scettico quando le ultime alternative della visione 
del mondo sono affermate come necessarie. La via dell'autocom- 
prensione razionale, che prende le mosse da quei principi ultimi 
a cui giunge partendo dagli atti concreti di scelta, ha invece, come 
suo fondamento e termine irriducibile, l'esistenza stessa che, tra- 
scendendo, rimane come possibilitá anche per quella conoscenza 
che presume di conoscere principi ultimi e in sé escludenti. Se- 
guendo solo la via teoretica con una interpretazione che non si pro- 
pone una scelta d'esistenza, l'esistenza si comprende solo in rela- 
zione alle sue oggettivazioni occasionali e quindi non nell'incondi- 
zionatezza della propria origine. 

La scelta della veritá dell'esistenza la si comprende se, con un 
salto, si passa dall'infinita riflessione sulla sua manifestazione a quel 
fondo veramente originario che, nello stesso tempo, si sa opposto 
ad unaltra origine. 

Questa scelta dell'origine porta il filosofare nella realtá dell'esi- 
stenza individuale fino alla certezza pix decisiva. Se la veritá € una, 
non si puó concepire nessun'altra veritá nello stesso senso in cui si 
concepisce vera la prima, ma si puó concedere solo che essa entri 
in quel rapporto di comunicazione che si esprime nella domanda 
e nella lotta. Quando poi si intende la veritá che si concepisce come 
Punica vera, anche in questo caso essa non diventa totalizzante, ma 
la sua veritá esiste in relazione all'altro. Non si puó giungere ad 
una visione complessiva della totalitá mediante una serie di veritá 
glustapposte, ma solo mediante le loro manifestazioni presenti nelle 
dottrine formulate come capita mortua, che bisogna percorrere e 
conoscere per giungere, tramite esse, in contatto con l'origine del- 
Paltra veritá. 

Questo atteggiamento, che caratterizza la coscienza della veritá 
di un filosofare che si sa chiarificazione dell'esistenza, non ricono- 
sce la validitá di ció che si pone come universalmente valido, al 
contrario si attiene, con una critica implacabile, a tutto ció che é 
logicamente vincolante e rifiuta di confonderlo con qualsiasi altra 
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veritá. Tanto meno questo atteggiamento puó significare una rinun- 
cia allPesistenza come se questa, venendo meno alla propria veritá, 
preferisse tradursi in un caso dell'universale. Infine, non significa 
in alcun modo che voglia giungere alla propria assolutizzazione. 

Per l'intelletto rimane il paradosso che sta all'origine della veritá 
esistenziale, e cio che la veritá é ad un tempo unica e in relazione 
ad altre veritá, per cui sembrano esserci molte veritá, mentre, in 
realtá, di veritá ce n'é una. A questo si aggiunga il paradosso se- 
condo cui la validitá assoluta e la relativitá non si escludono reci- 
procamente, perché la validitá € di volta in volta assoluta solo nel- 
Pesistenza, mentre la relativitá si riferisce sempre e solo alla mani- 
festazione oggettiva di ció che € pensato ed enunciato. 


3- In che senso le esistenze non sono numerabili. Nel 
mondo tutto ció che é oggettivo costituisce di volta in volta un'u- 
nitá, ci sono quindi delle molteplicitá che si possono contare. Penso, 
ad esempio, al soggetto psichico come ad un'unitá e, quindi, posso 
contare quanti soggetti rientrano in quell'ambito; oppure penso al 
mondo dell'ordine umano in cui ciascuno non é solo una parte 
qualsiasi, ma un membro di una totalitá. Ma in questo modo non 
posso pensare all'esistenza tra le altre esistenze. L'esistenza non c'e 
come tale; come manifestazione posso collocarla nel campo visivo 
della mia osservazione, dove, peró, non possiedo alcun criterio og- 
gettivo per distinguere ció che € manifestazione esistenziale da ció 
che non lo e. 

Se poi si prescinde dai segni della libertá che non colgono alcun 
oggetto, ci sono anche le categorie la cui applicazione all'esistenza 
risulta sempre inadeguata. Se fosse possibile osservare le esistenze 
dall'esterno come spettatori, allora ognuna di esse sarebbe un'unitá 
e quindi, nella loro molteplicitá, potrebbero essere contate con l'im- 
piego della categoria della quantitá. Ma sia lunitá, sia la molte- 
plicitá sono forme oggettive dell'esserci e non dell'essere dell'esi- 
stenza di cui inevitabilmente, ma anche inadeguatamente, si parla 
in queste forme, di cui poi bisogna disfarsi. Anche se le esistenze 
sono molte, ció non significa che siano quantitativamente numera- 
bili. Ogni esistenza esiste, per me come esistenza, solo in quella 
comunicazione unica e insostituibile che le esistenze sanno instau- 
rare quando si muovono Puna verso l'altra in un rapporto che non 
ha nulla di concorrenziale. Avvolto da un'indeterminata oscuritá, 
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io, come questa esistenza possibile, esisto solo con queste altre esi- 
stenze, senza che questo circolo di esperienze esistenziali costitui- 
sca una totalitá; idea di un regno di esistenze che componga una 
totalitá di cui io sarei membro € un'idea destituita di qualsiasi de- 
terminato fondamento. 

La nostra inevitabile tendenza che ci induce a pensare le esi- 
stenze come una, come molte o come un regno in cui tutte tro- 
vano dimora finisce col cedere all'impulso di oggettivare anche le 
esistenze come si oggettivano tutte le cose. Con Posservazione ho 
la possibilitá di uscire dal mondo dell'esserci oggettivo e quindi dal 
mondo dell'esserci dei soggettiz in questo modo, con la coscienza 
in generale, raggiungo un «punto immaginario al di fuori» del 
mondo, per cui, pur essendo nel mondo, ne sono anche al di fuori. 
Ma dall'esistenza non posso uscire, non posso guardarla dall'esterno 
né confrontarla con un'altra esistenza, ossia non posso disporre le 
esistenze sul piano oggettivo accostando le une alle altre. Che 1o 
sia questunico jo, che sia sempre «io», anche quando cerco d'es- 
ser diverso, esprime solo lP'identitá di un oggetto empirico e di un 
soggetto logico. Ma il fatto che in questa identitá io non possa con- 
trappormi alla realtá del mio « me-stesso », se non nell'apparenza 
formale del linguaggio, e non realmente, dice quanto l'esistenza 
sia radicata in sé. Ma il solo parlarne significa cadere in un frain- 
tendimento, perché quest'esser radicato non significa essere inca- 
tenato O legato a un fondamento da cui ¡o vorrei liberarmi senza 
poterlo fare, ma significa che, proprio in questa impossibilitá di 
liberarmene, cerco d'esser me stesso perché altrimenti non potrei 
assolutamente essere. Qui solo risiede la veritá dell'« io sono» che 
non mi consente d'esser-me-stesso un'altra volta, in un altro modo 
o in molti altri ancora. Quest'essere, cosi come lo sono, e in cui sola- 
mente sono quel che sono, senza essergli accanto o dietro, é il mio 
essere, ossia la mia unica e insostituibile libertá, che non € un caso 
di una libertá formale e universale, ma é quel sapersi prossimi a 
sé e, nmello stesso tempo, lontani, e che pur non esprimendosi in 
alcuna forma oggettiva, resta 'unica cosa certa e sicura che mi im- 
porta. Che ci sia qualcosa che dica di sé «¿o sono » senza diventare 
assolutamente un oggetto d'osservazione, € Punico punto fermo 
nella relativitá universale che abbraccia tutto ció che é oggettivo e 
valido. 
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L'essere come esistenza e come essere per tutti. 


1! mondo, che dapprima é inteso come quell'esserci che dimora 
in uno spazio assoluto e in un tempo assoluto, viene successiva- 
mente relativizzato e visto nel suo carattere prospettico; quand'é 
cosi considerato, perde il suo carattere assoluto e rimane qualcosa 
di sospeso. In sé, il mondo e l'essere per tutti, € Poggettivitá che 
rimane sempre identica. 

L'esistenza, da parte sua, dimora nel mondo; essa é in quel 
riferimento reciproco che si stabilisce da origine a origine, e Vespe- 
rienza dell'incondizionatezza nell'ambito dei condizionamenti del- 
Pesserci mondano. L'essere dell'esistenza non é mai per principio 
un essere per tutti. 

L'essere € essere universale per tutti come esserci del mondo, la 
cui relativitá é condizione perché possa essere conosciuto in termini 
universalmente validi. L'esistenza invece, nella sua unicitá e sin- 
golaritá, é essere come fenomeno nel mondo, il suo carattere asso- 
luto non é qualcosa che possa esser noto a tutti e la sua incondi- 
zionatezza vale solo per lei nel suo ambito comunicativo. L'essere 
come universalitá e essere come esistenza dipendono uno dall'altro 
e sono in lotta tra loro. La loro connessione e la loro reciproca pro- 
blematizzazione non consente né una sintesi stabile, né il dissol- 
vimento di uno dei due modi d'essere. L'essere che detiene il pri- 
mato esistenziale non e nulla per la conoscenza dell'orientazione nel 
mondo, cosi come l'essere che per questa conoscenza possiede una 
validitá universale non é nulla per l'esistenza e, tanto meno, e l'es- 
sere autentico. 


1. Totalitá e originarietá. L'oggettivitá e la soggettivitá pos- 
sono assorbirmi nell'isolamento della loro realtá mondana; integran- 
domi in esse finirei col ridurmi a puro e semplice esserci che si 
limita ad ubbidire alle istanze empiriche che provengono dall'e- 
sterno a meno che, tornando a me-stesso, non mi recuperi a livello 
esistenziale. Eppure Poggettivitá e la soggettivitá sono anche l'am- 
bito in cui mi rc lo conto di tutto ció che, come esistenza, si di- 
rige verso la mia esistenza. La parola che mi si rivolge e quella 
che pronuncio appartengono a quel linguaggio che si serve del lin- 
guaggio oggettivo solo come di uno strumento. Con tutto ció non 
raggiungo né divengo una totalita. 
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La molteplicitá esistenziale non si traduce in una molteplicitá 
di veritá oggettive; nell'ordine oggettivo c'é il vero e il falso, il 
buono e il cattivo, la partecipazione e il rifiuto, c'é la possibilitá 
dialettica di connessioni sintetiche, ma, in ogni caso, c'é sempre e 
solo una veritá. La molteplicitá esistenziale € l'originario, ció signi- 
fica innanzitutto che non giunge ad essere una totalitá, perché ¡o 
sono io e lPaltro é se stesso, e in secondo luogo, perché io, per il 
fatto d'esser solo uno, non conosco la molteplicitá come moltepli- 
citá, né tanto meno la conosco in una totalitá che annulla ogni 
molteplicita; la molteplicitá io la conosco solo in quanto con essa 
cammino. Essa é con me, ed ¡o sono con essa lungo il cammino 
che conduce verso l'uno. 

Nella loro manifestazione, quindi, le esistenze mon possono es- 
ser raccolte nella totalitá di un sapere. Non si possono trasmettere 
come si puó trasmettere un essere conoscibile che é sempre identico 
per tutti. Inoltre, mentre tutte le differenze e le contrapposizioni 
delPesserci in generale si possono pensare, le differenze delle esi- 
stenze mon si possono propriamente pensare, perché nessuno, pen- 
sandole, puó uscire da esse. L'eventuale differenza che in esse si 
potesse pensare dovrebbe essere, per questo motivo, immediatamente 
riconsiderata come una possibilitá connessa all'esistenza di chi cosi 
pensa. Attraverso tutte le differenze passa la corrente della veritá, 
della mia veritá di cui mi accerto attivamente. 

La realtá autentica si manifesta solo all'essere dell'esistenza. Ció 
non significa che spetti ad essa stabilire che cosa sia realta, mé 
che su questo giudizio concordino tutti, ma significa che la realtá 
si manifesta all origine dell'esistenza e, anche qui, non sempre allo 
stesso modo. 11 problema che allora sorge é¿ quello di sapere chi 
vede la realtá e in che modo la vede. C'? sempre un salto tra la 
risposta e la totalitá del sapere. Ció che io sono nel mio legame 
con la trascendenza dipende da ció che mi si rivela come realta. 
Questa, come oggetto di quella conoscenza rigorosa che si realizza 
nelPorientazione nel mondo, é certamente universale, ma, proprio 
per questo, non € mai quella realtá piena con cui ho a che fare con 
la mia esperienza e la mia azione. Quella € limitata, particolare 
e relativa, questa é la totalitá della realtá per me. Quella la conosco 
come coscienza in generale, questa la sperimento quando, riferito 
alla trascendenza, mi realizzo in essa come esistenza possibile. 
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2. Esistenza e considerazione oggettiva dell'esistenza 
nella sua manifestazione. Se l'uomo non é il vertice della crea- 
zione, perché molte sono le cose che non vi fanno riferimento, per 
sé € necessariamente termine medio da cui puó uscire per os- 
servare e indagare come coscienza in generale, puó cambiare punto 
di vista, e addirittura puó collocarsi in «un punto di vista esterno 
al mondo ». Ma poiché come esistenza non puó uscire da sé, anche 
se pud osservarsi nelle sue manifestazioni, comprendersi e analiz- 
zarsi nelle sue condizioni, alla fine si rende conto che ogni cono- 
scenza, sia essa psicologica e sociologica, non lo conduce alla com- 
prensione del proprio se-stesso, perché ogni volta che il suo pensiero 
tenta di uscire dall'esistenza, gli sfugge di mano. D'altra parte 
Puomo non puó trattenersi con un atto di volontá; alle sue consi- 
derazioni e alle sue analisi egli non pone alcun limite anche se sa 
di trovarsi col proprio essere autentico al di qua o al di lá di ogni 
considerazione oggettiva da cui lo separa un salto. 

Guardandosi intorno nel mondo dei fenomeni, l'esistenza con- 
tinua a cercare l'esistenza sulla via della considerazione oggettiva 
dei fenomeni. Tentando allora di parlare dei fenomeni, in un modo 
a cui mai ricorrerebbe la considerazione oggettiva, essa tende a ve- 
dere tutto come esistenza. Ma il mondo osservabile della natura non 
e, in realtá, esistenza; né, tanto meno, c'é qualcosa di veramente 
comune tra l'uomo e quant'altro sussiste nel mondo. L'essere umano 
pone domande ed esige risposte, ma solo l'uomo risponde all'uomo. 
Inoltre non c'é neppure un'uguaglianza tra gli uomini che sono ca- 
ratteriologicamente e sociologicamente diversi, e uguali solo per certe 
finalitá e certi diritti. Su questo piano d'uguaglianza e di reciproco 
riferimento essi vengono a trovarsi in un possibile, anche se inde- 
terminato, rapporto con la trascendenza. Ma, nello stesso tempo, il 
loro essere eterno si trova, per cosi dire, in un ordine gerarchico 
trascendente. Ma con chi sto in un rapporto di questo genere da- 
vanti alla trascendenza, e chi invece, proprio li, mi abbandona, sono 
eventualitá che, pur essendo di un'importanza decisiva, e pur ma- 
nifestandosi sul piano esistenziale, non possono essere eliminate dal- 
Pintelletto, perché il confronto si iscrive all'interno di una disugua- 
glianza che nessuna categoria € in grado di comprendere e mediare. 

La constatazione della disuguaglianza degli uomini nella loro 
manifestazione, nelle loro forme di vita, nelle finalitá che si pro- 

44 pongono, nella coscienza del loro esserci e nel loro mondo effettivo 
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puó anche non interessare Vesistenza, peró tutto questo rientra ne- 
gli interessi esistenziali dell'indagine che riguarda se stessi. Par- 
tendo dalla storicitá della mia situazione mi rendo conto di che 
cos'é l'uomo in generale. Cosi facendo, non parto da considerazioni 
oggettive che fanno riferimento al carattere primitivo dei popoli na- 
turali, né da considerazioni soggettive che si riferiscono al proprio 
inizio conosciuto o possibile, o alla quotidianitá del proprio esserci, 
ma da quegli istanti elevati che considero come il mio autentico 
presente. Solo partendo da un interesse esistenziale, il mio sguardo 
si apre su quanto c'é d'apparentemente primitivo, sull'esserci, sul 
modo di pensare dei popoli naturali e sui diversi stadi dell'umanita; 
solo cosi posso vedere la spiritualitá storica come qualcosa di cui 
mi sono appropriato e che ho superato, o cone qualcosa d'estraneo 
per cui, oltre a guadagnare un certo senso in ordine alle conside- 
razioni caratteriologiche e sociologiche, vedo il cammino che ho 
percorso e la mia vita quotidiana. 

Ma la considerazione oggettiva non dá dei grossi risultati per- 
ché non mi parla dell'esistenza. Nel mondo, le indagini oggettive 
possono essere solo una via, perché, in quanto vere constatazioni, 
non hanno mai davanti a sé l'esistenza. Sarebbe fraintendere e smar- 
rire la radice del filosofare considerare l'esistenza nelle sue manife- 
stazioni storiche e fare delle forme d'esistenza dei tipi da poter con- 
siderare nella loro molteplicitá e nella loro distinzione storica. Per 
la considerazione oggettiva cambiano e si differenziano solo i carat- 
teri psicologici, le immagini del mondo, i modi di comportamento, 
gli stadi sociologici ed economici, la situazione della storia univer- 
sale, eccetera, mentre l'esistenza € sempre la stessa, anche se cam- 
bia forma. Con una considerazione oggettiva della storia posso farmi 
una coscienza dell'essere solo se supero e annullo quanto c'é di 
semplicemente storico. 

lo sono sempre Puna e l'altra cosa: sono possibilitá d'esistenza 
e considerazione oggettiva. Grazie a questtultima mi si dischiude 
il teatro della storia universale, dove vedo la molteplicitá delle cose 
che Puomo finora ha potuto realizzare, vedo il mondo che ho rice- 
vuto come uno dei moltiz come individuo storico sono una com- 
parsa tra le mille che compaiono in questo teatro. Come esistenza 
possibile, invece, domino tutto quest'ordine di considerazioni og- 
gettive senza oggettivarmi in esse perché, proprio attraverso queste 
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considerazioni, sono capace di giungere a contatto dell'esistenza 
altrui. 

Se nel dispormi alla ricerca dell'esistenza, la considerazione og- 
gettiva, invece di rimanere sul piano dell'universale, si traducesse 
in un insieme di immagini che si riferiscono agli uomini e alle 
loro possibilitá nella storia, in questo genere di considerazioni non 
prenderebbe piú parte il proprio se-stesso. Infatti un simile modo 
d'esser presente nella cultura, anche se, senza sacrificarne la molte- 
plicitá, puó giungere, con le proprie considerazioni universali, fino 
ai limiti dell'interesse esistenziale, ne rimane profondamente sepa- 
rato. La storia universale, diceva Ranke, non € una casuale e con- 
fusa successione di Stati e di popoli. Lo stesso fermento culturale 
non é il suo unico contenuto. Ci sono forze creatrici vive ed ener- 
gie morali che si lasciano intravvedere e, anche se non € possibile 
definirle, si puó sempre intuirle e percepirle fino a trovare un sen- 
timento di partecipazione con la realtá che esprimono. Nella loro 
vita, nel loro dissolversi e nel loro rivivere con una maggior pie- 
nezza, con un significato piú alto e in un'ampiezza maggiore, si 
nasconde il segreto della storia universale. La molteplicitá delle na- 
zioni e delle loro letterature sono condizioni che rendono la storia 
attraente. Non si ha alcun piacere e alcuno stimolo per quelle so- 
cietá guidate dalla parola di uno solo, né tanto meno per quelle 
in cui tutti, sullo stesso piano e negli stessi termini, dicono sem- 
pre e solo la stessa cosa. Si ha la sensazione di un contenuto solo 
dove diverse caratteristiche, formatesi da sole, si incontrano in qual- 
cosa di comune e di piú elevato, e dove le comunitá che cosi si 
formano entrano in contatto tra loro e reciprocamente si comple- 
tano. Sarebbe terribilmente noioso se le diverse letterature fondas- 
sero le loro caratteristiche. 11 legame di tutti subentrerebbe alPin- 
dipendenza di ognuno. Le stesse considerazioni valgono per gli 
Stati e per le nazioni, la cui armonia nasce proprio dalla differenza 
e dall'autonomia del loro sviluppo. 

Queste formulazioni sembrano aver presente l'esistenza senza mai 
risolverla in qualcosa d'universale. L'apparente comsonanza delle 
singole frasi esige una loro separazione radicale dalla totalitá del 
senso che in esse si esprime. Questo si riferisce panoramicamente 
alla ricchezza della manifestazione, per cui sembra che la molte- 
plicitá, la pienezza e l'ampiezza siano i criteri ultimi per una valu- 
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tazione positiva, mentre la noia sia un criterio negativo, € Parmo- 
nia del tutto un presupposto per la soddisfazione di una contem- 
plazione universale. Quando vé di peculiare e di ancora estraneo 
lo si fa entrare in contatto con la totalitá per completarla. Si con- 
sidera l'indipendenza come una condizione per creare un legame 
che, peró, nella sua totalitá onnicomprensiva, puó essere sempre 
problematizzato. L'atteggiamento di fondo, e in ultima analisi gra- 
tuito, e quello di far valere tutto ció che si stacca dalla mediocrita. 
In base a questo atteggiamento, soprattutto quando Ranke, questo 
spirito enigmatico e singolare, non lo adotta piú, a decidere sono 
delle preferenze che, per quanto siano ampie nella loro visione, 
sono comunque sempre troppo ristrette, perché in esse non traspare 
la coscienza particolare del destino dell'esistenza, che non é ai mar- 
gini dell'abisso dell'essere in cui cessa l'armonia, ma nella conso- 
nanza con un essere. Questa consonanza annulla il senso delle pa- 
role e della chiarificazione dell'esistenza che tentassero di esprimerlo, 
perché se ci si accontentasse di quelle parole, si distruggerebbe la 
possibilitá della propria esistenza. La grandiositá della considera- 
zione oggettiva mostra, per contrasto, che, trattandosi di una sem- 
plice considerazione, si perde con essa Porigine che affonda le sue 
radici nell'essere dell'esistenza tra le esistenze. 


3. Ció che v'é di comune a tutti e la comunitá esisten- 
ziale. La molteplicitá tende all'unitá che, realizzandosi, l'annulla. 
Ma per Pesistenza che si muove tra la soggettivitá e l'oggettivita, 
Pessere che unifica tutto € solo un'indicazione che segnala la via 
da percorrere per realizzare l'unitá; l'anticipazione dell'unitá del- 
Vessere sarebbe la rovina dell'esistenza. Se invece la si rifiuta, Vesi- 
stenza si ridurrebbe ad una possibilitá vuota. Se l'essere per tutti 
fosse la comunitá delle esistenze, la realizzazione di quest'essere 
sarebbe il compimento delle esistenze e il raggiungimento della loro 
perfezione in un regno dello spirito dove ogni situazione precedente 
troverebbe il suo senso adeguato. 

Quanto vé di comune, di comprensibile e di valido per tutti 
rappresenta, per Pesistenza nell'esserci, un compito da contrapporre 
a tutto ció che puó essere originaria comunita d'esistenze. 

Di comune c'?, innanzitutto, Vesserci come oggetto di indagine 
empirica e di conoscenza rigorosamente logica. Si tratta della co- 
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munitá della coscienza in generale come possibilitá di realizzare 
un sapere che sia per tutti identico e universalmente valido. Dedi- 
carsi effettivamente e criticamente a questa conoscenza e realizzarla 
in comune significa iniziare un possibile legame esistenziale. 

In secondo luogo di comune c'é quell'essere che tutti identica- 
mente sono, pensare quest'essere porta ad una oggettivitá dell'uomo 
in generale che, peró, non coincide con il suo se-stesso. 

La situazione che l'uomo ha in comune con gli altri uomini 
puó essere cosi descritta: tutti hanno gli stessi bisogni vitali, per 
soddisfarli ognuno, nella propria attivitá, dipende dall'altro, e di 
comune ci sono cure per l'esserci e i possibili piaceri raggiungibili; 
tutti inoltre devono morire, nel loro destino tutti sono sottoposti 
a dei rischi, e cosi via. Ma la comunanza della situazione e solo la 
comunanza del quadro al cui interno si svolgono ¡ fatti della vita, 
peraltro storicamente differenti. Inoltre, le presunte situazioni ge- 
nerali sono differenziate da come il se-stesso le concepisce e le com- 
pic. La morte non é uguale. Da un'indifferenza quasi completa a 
una fine che con la sua presenza condiziona la vita, cambia il senso 
e limportanza della morte, a secondo di come l'uomo la sperimenta 
e la esprime. Se pretendessi di spiegarmi questa o quest'altra situa- 
zione fondamentale dell'uomo con la consapevolezza della sua im- 
portanza, non mi dirigerci all'ordine generale o atemporale che ri- 
guarda tutti gli uomini, ma cercherei di chiarire il mio me-stesso 
nei rapporti di comunicazione in cui viene a trovarsi con gli altri 
per sapere da loro come esso €. 

Infine, di fronte alla domanda che chiede che cos'é quell'ele- 
mento comune che consente agli uomini di potersi comprendere 
attraverso ¡ tempi e gli spazi che tra loro si frappongono occorre, 
innanzitutto, limitare il presupposto, nel senso che questa compren- 
sione non e assolutamente un dato verificato, la sua realizzazione 
e per principio problematica, e il suo itinerario é un compito senza 
fine. Cosi delimitata, la risposta che si puó dare dal punto di vista 
logico € quella che fa riferimento alla coscienza in generale, la cui 
struttura, oltre ad unificare tutti gli oggetti empirici a cui € rivolta 
la coscienza empirica, ha anche la possibilitá di oltrepassare i limiti 
dell'uomo. Dal punto di vista psicologico la risposta € nell'indole 
sempre identica dell'uomo in quanto appartenente a questa specie 
d'esserci; dal punto di vista idealista la risposta e nello spirito unico 
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che noi tutti siamo; dal punto di vista religioso la risposta € Dio, 
ossia quell'Uno da cui e per cui viviamo. 

Nellesserci temporale nessuna di queste unitá € compiuta e per- 
fetta, ma ciascuna é un'anticipazione che afferma l'unitá come realtá 
presente o da raggiungere. La compiutezza del sapere, lPintegra- 
litá dell'uomo e il permanere del suo esserci, la totalitá conclusa 
del mondo dello spirito, in cui ogni cosa ha il suo essere nella 
totalitá, la divinitá dogmatica sono unitá che non possiedono un 
proprio esserci definitivo. Ma l'essere di quell'universalitá che vale 
per tutti, o Punitá di quella comunitá perfetta in cui l'essere del- 
Pesistenza cessa di essere esistono solo in relativitá oggettive. L'es- 
sere dell'esistenza, invece, che sostiene ogni altro esserci che pos- 
siede per noi una qualche importanza, costituisce, nella sua incon- 
dizionatezza, quella comunitá che, quand'é fondata, rimane sto- 
rica, senza irrigidirsi nella stabilitá di una struttura. Trattandosi 
di una comunitá fondata, non ? universale. 

É una comunitá d'amici composta da coloro che, pur essendo 
se-stessi, vivono gli uni per gli altriz non é quindi la comunitá di 
tutti coloro che non sono, né possono essere esistenze. 

La compongono quanti, avvertendo il vincolo che lega il loro 
se-stesso al se-stesso degli altri, lo seguono con fedeltá e fiducia, sia 
pure a determinate condizioni. Esser seguaci non significa sempli- 
cemente ubbidire, perché in quella comunitá insostituibile che solo 
i seguaci sanno fondare, chi ubbidisce, nello stesso tempo, sa di rea- 
lizzare il proprio se stesso in quella comunicazione che ad un tempo 
si riceve e si oftre. 1 seguaci, quindi, non si limitano agli interessi 
dell'esserci che sono oggettivi e generali, ma affondano le radici del 
loro legame nell'essere autentico delle esistenze. 

Si tratta di quella comunita sostanziale della vita che, nella sua in- 
conscia continuitá, é animata dal contenuto di un'idea. Nella sua inte- 
rioritá originaria Vesistenza € per l'esistenza come l'essere dell'in- 
dividuo per individuo; esteriormente € guidata dall'idea che, peró, 
ha le sue radici nell'esistenza. L'idea € l'esistenza inconscia di una 
comunitá, attraverso cui l'individuo é se stesso, senza che gli sia 
trasmessa l'inquietudine del se-stesso. Le idee storiche sono le forze 
in cui Pesistenza incontra se-stessa, se appena vi partecipa come si 
puó partecipare alle oggettivitá della tradizione che, trascendendo 
gli individui, segnala quali compiti sono richiesti dall'ordinamento 
dell'esserci, 
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Come comunitá d'azione, la comunitá e la realizzazione che 
decide dell'esserci, come si puó vedere, ad esempio, nelle azioni 
dello Stato. 

Come comunitá produttiva realizza compiti che, nell'esserci, con- 
sentono di raggiungere conoscenze, intenzioni, strumenti tecnici, 
opere, e quei prodotti del lavoro necessari alla vita quotidiana. 

Ognuna di queste comunitá si serve, perché ne ha bisogno, della 
trasparenza di quanto é stato pensato e della sua adeguatezza a dei 
fini. Se peró si separano queste comunitá dalla radice della comu- 
nitá esistenziale, allora esse si chiudono in se stesse, e il loro senso 
si risolve nella mera professionalitá. La comunitá delle esistenze si 
realizza solo dove il se-stesso cerca di comprendersi nell'incompren- 
sibile, seguendo modalitá che sono di volta in volta storiche. I li- 
miti della comprensione universale e trasparente mon sono limiti 
per la comunitá delle esistenze, ma sono il suo inizio, anche se la 
sua realtá € tanto piú decisiva quanto piú ampia e illimitata € la 
sua capacitá di comprensione che, in ogni istante, viene ribadita 
come Mezzo espressivo. 

Da qualsiasi punto di vista si considerino, le esistenze si rico- 
noscono come realtá che tra loro entrano in contatto in un altro 
mondo dell'essere. La veritá autentica non é un punto di vista, ma 
e incondizionata, é esistenziale e non generale, é in relazione e non 
isolata, é storica e non valida fuori dal tempo, é in cammino, é un 
processo, non un compimento. 

E quindi impossibile, anzi assurdo, voler vedere come un'unitá 
la veritá delle esistenze nella totalitá delle loro oggettivazioni e poi 
pretenderne l'appropriazione. C'é senz'altro un mondo generale delta 
filosofia e delle possibilita filosofiche, ma conoscerle é solo orten- 
tarsi nel mondo della filosofia che, storicamente, si presenta come 
una somma di prodotti intellettuali. E possibile raccogliere in una 
sola testa e conoscere tutte le concezioni oggettive del mondo e le 
loro formule, ma tutto ció é solo un mezzo e non la veritá stessa. 
lo sono questo essere storico che zon puó, attraverso il sapere, giun- 
gere con un salto nella sua origine. Entrando nelle oggettivitá del- 
Vessere, nella loro generalitá, nell'ambito del comprensibile e delle 
tecniche del pensiero, giungo, con questi mezzi, al contenuto che 
sostanzia la possibiliti del mio me-stesso. lo posso trascendermi 
solo ponendomi in relazione col mio fondamento, e questo lo posso 
fare solo se mi dirigo verso me stesso sempre pid decisamente. 
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La chiarificazione dell'esistenza non e ontología. 


L'ontologia concepisce l'idea del tutto da cui, come dal suo fon- 
damento, deduce il molteplice nella soggettivitá e nell'oggettivita. 
Oppure concepisce originariamente il molteplice nella sua singola- 
ritá, nella sua datitá e nella sua unicitá, come si presenta nella sog- 
gettivitá e nell'oggettivita. 

Partendo dal tutto, l'ontologia non giunge a fondare delle vere 
individualitá, partendo dagli individui non giunge all'uno che é 
tutto, 

Come teoria della totalitá, quando si orienta verso l'oggettivita, 
giunge ad un realismo metafisico; mentre, quando si orienta verso 
la soggettivitá, giunge ad un idealismo che dissolve tutto Pessere 
nell'autocoscienza. Come teoria dell'individuale, quando si dirige 
all'oggettivitá, giunge al pluralismo; quando si dirige alla sogget- 
tivitá, giunge alla teoria delle monadi. Nell'uno e nelPaltro caso 
Pontologia s'é avvicinata al problema dell'esistenza. 

Il pluralismo e la teoria delle monadi sarebbero ancora oggi 
forme di pensiero filosofico che esprimono l'esistenza se questa po- 
tesse esistere come soggettivitá oggettivata; ma siccome l'esistenza 
non puó esistere come oggetto, né come soggetto oggettivato, per- 
ché é solo origine che si puó chiarire nella soggettivitá e nell'og- 
gettivitá solo appellandovisi, la chiarificazione dell'esistenza naufra- 
gherebbe se la si sviluppasse come teoria ontologica. 


1. Pluralismo e teoria delle monadi. Il pluralismo afferma 
che per la conoscenza oggettiva non c'é «un assoluto partendo dal 
quale sia possibile concepire tutto nel suo esserci e nella sua essenza. 
Ci sono, invece, molti enfi che, essendo in parte in contatto tra loro, 
forse possono tendere ad un'unitá; ma se questa unitá esiste, essa 
€ solo una meta, non una realtá. L'essere della molteplicitá e la sor- 
gente del senso e della vita attiva; dalla coscienza che se ne pos- 
siede scaturisce quell'esperienza autentica che e aperta alla profu- 
sione del molteplice. 

In ogni teoria oggettiva del mondo non puó non intervenire la 
molteplicitá. A secondo del tipo di sapere e del punto di vista del- 
Porientazione nel mondo c'e la molteplicitá” delle cose, delle cate- 
gorie e delle sfere dello spirito. Ma c'é anche un'unitá per questa 
teoria oggettiva relativa alla molteplicitáa dell'essere nel mondo. 
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Non ci sono solo cose tra loro cosi differenti da rendere impos- 
sibile il costituirsi di un'unitá, ma nella realtá della conoscenza 
trova sempre conferma l'ipotesi della reciproca azione universale 
che si formula nel principio: «ció che non entra in azione reci- 
proca non sussiste ». Questo principio, ovviamente, non rappresenta 
un'unita, peró significa che non c'é cosa che sia cosi separata dalle 
altre da starsene in un completo isolamento. Non c'é nulla che 
sussista solo per sé, tutto é in relazione reale o possibile con tutto. 

Le categorie si pemsano in un sistema. Anche quando per la 
nostra conoscenza non sussiste un sistema definitivo, c'é comunque 
l'idea della sua unitá, da cui scaturiscono le categorie in un rap- 
porto di reciproco condizionamento logico. 

Le sfere dello spirito, che dapprima stanno l'una accanto all'al- 
tra, entrando in contatto, lottano tra loro e si costituiscono in unitá 
intorno a un contenuto di volta in volta originario, in cui non sono 
piú forze che si combattono, ma componenti di una totalitá che 
nasce dall'accordo del molteplice. 

Tutto ció lo si ritrova raccolto in quel microcosmo che é l'uomo; 
le cose sono il suo mondo, le categorie sono le strutture della sua 
orientazione nel mondo, le sfere dello spirito sono presenti e conci- 
liate con il suo esserci. Non c'é quindi una totalitá, ma ad avere in 
pugno tutte le cose € Pesistenza che si manifesta attraverso il tutto. 

Nella pluralita piú autentica, perché piú originaria, c'é solo Ve- 
sistenza. L'esistenza, nella comunicazione che instaura con l'altra 
esistenza e nell'incapacitá di considerare oggettivamente un mondo 
di esistenze, avverte l'oscuritá di una possibilitá che, quando € frain- 
tesa e quindi ricondotta nell'ambito di una molteplicitá oggettiva, 
é espressa pil o meno in questi termini: non possono non esserci 
molte esistenze che non si incontrano e che, pur entrando in con- 
tatto nella loro manifestazione, non entrano in comunicazione, ossia 
non si comprendono reciprocamente come esistenze. 

Nell'orientazione scientifica nel mondo c'e il monismo come 
vera idea dell'unitd (anche se non si giunge mai all'unitá ultima 
perché, a causa dell'instabilitá del mondo, ogni unitá che si rag- 
giunge si frantuma); quest'idea dell'unitá + come 1'Uno nella tra- 
scendenza che ha la sua collocazione originaria nel pensiero meta- 
fisico. C'é peró anche un pluralismo permanente di esistenze, per- 
ché queste non si lasciano assolutamente convogliare nell'idea di 
un regno chiuso degli spiriti. Costruendo con la nostra conoscenza 
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un regno degli spiriti chiudiamo l'unico cammino che P'esistenza 
tiene aperto verso di esso e che consiste nel partire dall'oscuritá 
della possibilitá nella sua ampiezza inoggettivabile, per realizzare, 
attraverso l'azione della libertá di comunicazione, ció che lega il se- 
stesso col se-stesso. 

Il pluralismo delle esistenze, comunque lo si esprima, non ha 
nulla di oggettivo, quindi non manifesta Punitá universale che lo 
annulla. E fuori dubbio che la manifestazione dell'esistenza in ca- 
ratteri, idee e immagini del mondo + visibile nell'orientazione in- 
tramondana (dove, peró, non si puó oggettivamente distinguere l'e- 
sistenza da ció che non é esistenza) per cui, vista dall'esterno, que- 
sta manifestazione si riconverte in una molteplicitá e, quindi, in 
ununitá spirituale. Ma questa unitá e questa molteplicitá che si 
riscontrano, ad esempio, nelle formulazioni di fede, nelle forme di 
Stato e nelle forme religiose della vita, innanzitutto non é mai in 
sé la veritá e Porigine, e, in secondo luogo, nell'orientazione nel 
mondo c'é sempre la tendenza, che per l'orientazione € necessaria 
e sensata, di ordinare la molteplicitá vista dall'esterno in un cosmo 
dello spirito, smarrendo in questo modo le radici esistenziali. Ne 
consegue che la realtá dell'esistenza e la formulazione oggettiva- 
mente conosciuta dell'unitá del mondo esistenziale sono tra loro in 
un antagonismo radicale. 

Il pluralismo delle monadi escogitato da Leibniz consente ad 
esse di mantenere la loro originarietá in un'armonia prestabilita 
che non pregiudica la loro assoluta autonomia. Il mondo sarebbe 
formato da un numero indefinito di singole esistenze che, pur senza 
scambiarsi le loro azioni e reazioni, si sviluppano e si estinguono 
come mondi isolati di cui ognuno é la totalitá. Nelle monadi, Ves- 
sere si traduce in una molteplicitá di soggetti pensati come oggetti. 

Se una teoria delle monadi, ¿mpadronendosi della filosofia dell'esi- 
stenza, determinasse una conoscenza dell'essere delle molteplici esi- 
stenze, darebbe a vedere di confondere la coscienza in generale, che 
proprio perché pensa da un punto di vista esterno alle esistenze 
puó conquistare ció che pensa, con l'esistenza che, per principio, é 
sempre e solo se-stessa. Con la coscienza in generale io posso solo 
intendere gli altri; come esistenza, invece, entro in un rapporto di 
vera comunicazione. 

Ma se si assume la teoria delle monadi come un possibile para- 
digma della filosofia dell'esistenza apparirebbe come contraddittorio 
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ció che invece € concepibile nella metafisica monadologica, a comin- 
ciare dal fatto che le monadi sono « senza finestre ». Per Pesistenza 
non é suficiente che le monadi abbiano finestre per poterle para- 
gonare all'essere delle esistenze, perché le finestre porterebbero, al 
massimo, ad una comprensione intellertuale; c'é invece la possibi- 
litá di un legame piú intimo che consente alle esistenze non solo 
di vedersi reciprocamente, ma di vivere ridestandosi nel loro essere 
e nel loro contenuto. 

Nel suo isolamento, la monade é coscienza e incoscienza in ge- 
nerale, € il mondo intero mella sua particolaritá, determinato dal 
grado di chiarezza della singola monade. Le monadi sono la mol- 
tiplicazione della totalitá del mondo. Ognuna, sia pure con un di- 
verso grado di coscienza, é la totalitá. L'esistenza, invece, non esi- 
ste per sé, in sé non é tutto, ma nel suo essere é in relazione con 
un'altra esistenza ed e riferita alla trascendenza. 

La monade non é esistenza, non é determinazione storica, non 
é evanescente manifestazione dell'esistenza nel tempo, ma unita 
metafisica che permane nella sua stabilitá per tutto il tempo. Come 
tale, € il prodotto di una metafisica ¿potetica, e non un'esistenza e 
la sua chiarificazione. Pensandola, mon si rivolge alcun appello al- 
Pesistenza. 


2. La tentazione implicita nella volontá di sapere. La 
chiarificazione dell'esistenza, pur servendosi di oggettivitá e sogget- 
tivitá, non offre alcuna orientazione sull'essere. Essa non pensa le 
oggettivitá e le soggettivitá come entitá concrete, ma le assume come 
fatti che appartengono all'orientazione nel mondo. Invece di rifare 
ció che la scienza ha fatto, essa evoca l'esistenza in base ai presup- 
posti della sua conoscenza. Un approfondimento sull'essere dei fatti, 
se non conduce ad una migliore conoscenza, consente di parlare 
della loro rilevanza per il se-stesso. 

Se la chiarificazione dell'esistenza, attraverso formulazioni onto- 
logiche che riguardano l'esistenza, giungesse ad una nuova ogget- 
tivazione dell'ambito soggettivo, allora un simile irrigidimento del 
pensiero evocante sarebbe nullo nel suo significato conoscitivo e il 
suo impiego sarebbe un abuso. 

Se, ad esempio, fisso un pensiero che offre una provvisoria chia- 
rificazione dell'esistenza nel principio: ci sono tante veritá quanti 

43 sono gli individui, qualsiasi esserci si servirebbe impropriamente di 
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questo principio per legittimare il proprio arbitrio, per avanzare 
diritti e pretendere un riconoscimento del proprio valore. L'atomi- 
smo di molti si solleverebbe, con una vitalitá brutale, contro la 
possibilitá del se-stesso che si realizza solo nella comunicazione. ql 
senso della chiarificazione dell'esistenza si capovolgerebbe nel suo 
contrario, 

Se invece fisso oggettivamente il principio: Vesserci delle esi- 
stenze é nella comunicazione e possiede la sua veritá nel processo 
della comunitá verso l'unitá, allora posso pensare di avere in qual- 
cosa di esterno ció che solo esistenzialmente € possibile; e cosi af 
fermo dogmaticamente la necessitá di un rapporto sociale che mi 
fraternizzi con tutti e dell'organizzazione ad ogni costo, prendo 
posizione per un concetto di Stato sempre piú ampio, per Punitá 
dell'orbis terrarum, per l'imperialismo in tutte le sue forme. Ma 
per Vesistenza possibile l'unitá e la totalitá esteriori sono solo un 
mezzo; anzi, andrebbe in rovina se, con l'assolutizzazione delle 
unitá esteriori, l'esistenza perdesse la sua vera unitá nella trascen- 
denza. 

Si commetterebbe un abuso analogo se si impiegasse il discorso 
umano, in tutta la sua estensione, solo per giustificarsi, per trovare 
punti di appoggio e fondamenti, in una parola, per assicurarsi. Con 
un discorso che oggettiva tutto quanto c'é di esistenziale, si fini- 
rebbe, trattenendosi nella quotidianitá, col fare dell'incondizionato 
un oggetto. Lo si esige, lo si soppesa, lo si assicura, lo si rafforza. 
Si parla d'amore, ci si lamenta delle situazioni-limite, si annulla 
ogni possibilitá e ogni realtá per affermare un incondizionato che, 
in sé, rimane irreale. Qui interviene la falsitá: ció che, in certi 
momenti, quando si é al culmine, ha senso e importanza come 
espressione e come appello si svuota nel contenuto del linguaggio 
quotidiano. Contro questo abuso, il silenzio € l'espressione normale 
dell'incondizionatezza effettiva. 11 linguaggio duro e freddo, l'espres- 
sione concreta e indiretta anmullano una comunicazione autentica 
piú facilmente dell'affettivitá anticipata, e resa quotidiana, del lin- 
guaggio nei modi di agire che sono propri della filosofñia dell'esi- 
stenza. Se si sopporta il quotidiano é per la certezza del possibile 
nel momento decisivo; non perché si sá ció che si dice, ma per una 
sorta di muta fedelta. 

Ogni enunciato della chiarificazione dell'esistenza che non sia 
assunto come appello, ma come enunciato dell'essere, che é tale solo 
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per Pimmediatezza della sua forma, é un fentativo d'abuso. Pri- 
vato del suo carattere evocativo, che permane anche nell'esigenza 
che induce a capovolgerne il senso, € possibile tradurre i segmí della 
chiarificazione dell'esistenza in un discorso utilizzabile per dire che 
cosa Ce o non c'?. Avrebbe lo stesso senso uno sviluppo dottrinale 
che gia sarebbe la premessa di un'ontologia dell'esistenza. Nasce 
da qui quella particolare sofistica che accompagna tutta la filosofia 
dell'esistenza. Evidentemente piú ci si avvicina all'autentico, pid 
alto é il punto da cui si cade e piú profondo e Pabisso, 


Fede contro fede. 


La mia fede, ossia quella veritá che io sono, si scontra con la 
fede dell'altro che € poi la sua veritá, da questo scontro masce la 
mia fede, ed io divento me stesso. 

L'obiezione che a questo punto nasce é che, allora, non c'é piú 
alcuna veritá, ma solo un relativismo del tutto infondato, perché la 
veritá che si contraddice € inevitabilmente falsa e, nella contrappo- 
sizione di due tesi, solo una puó esser vera. Quest'obiezione presup- 
pone inmanzitutto che l'unica veritá sia quella logicamente vinco- 
lante e oggettivamente consistente (per cui parla d'altro rispetto a 
ció che qui é a tema); in secondo luogo annulla l'esistenza a favore 
di un'oggettivitá assoluta che si puó comprendere e seguire, e la 
cui realtá e data per scontata; in terzo luogo riduce tutta la comu- 
nicazione alla comprensione comune della validitá oggettiva, la- 
sciando tutto il resto a sentimenti arbitrari di simpatia e di anti- 
patia di natura erotico-vitale, e cosi annulla la comunicazione auten- 
tica che vive solo nell'amore che combatte. 

Solo chi € consapevole che la propria esistenza € un'espressione 
di fede che si differenzia sia dalla conoscenza logica e oggettiva 
(che egli cerca e possiede, ma non €), sia da qualsiasi altra fede, 
ebbene costui dimora nell'incondizionatezza di un'origine e, quindi, 
nel vero pericolo. C' in lui il rispetto per lesistenza dell'altro come 
tale e la capacitá di distinguere lesistenza dal mero esserci e da 
se-stesso. Solo la fede puó comprendere la fede. Ma comprenderla 
non significa farla propria o intenderla solo nel suo contenuto, ma 
significa, ai limiti del comprensibile, familiarizzarsi con l'incom- 
prensibile, sperimentarne l'estraneitá dovuta al fatto che le sue ra- 
dici affondano nelloriginarietá di un'altra fede. 
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La veritá che anima il se-stesso sí contrappone ad un'altra veritá 
in un mondo sempre dischiuso. Di fronte alla trascendenza, questa 
veritá é una sorta di naufragio nel tempo. Come realtá mondane 
che si manifestano nel tempo, le veritá sono forme di naufragio. 

La lotta per esserci nel mondo, sia essa un evento passivo o 
un'azione attiva, in qualunque modo si presenti, si traduce in un 
mezzo di lotta esistenziale, se interviene quella discordia, og- 
gettivamente inconcepibile, dovuta al fatto che ogni esistenza, es- 
sendo legata alla manifestazione empirica in cui si realizza, deve 
combattere per il proprio esserci come qualsiasi altro esserci, e inol- 
tre, essendo qualcosa di piú di una semplice manifestazione empi- 
rica, Vesistenza é capace mon solo di arrischiarsi in questa manife- 
stazione, ma anche di non concedersi. Essa lotta certamente per il 
proprio esserci, ma non a qualunque costo. 


1. La lotta per lo slancio della fede. Nel suo esserci l'esi- 
stenza possibile lotta con se-stessa: contro il male che, oltre ad es- 
sere rappresentato da quella resistenza insuperabile e priva d'esi- 
stenza che e propria della volontá egoistica dell'esserci nella sua 
cieca ostinazione, é rappresentato anche dal capovolgimento della 
condizione ultima della mia azione che va dalla conferma davanti 
alla mia trascendenza al semplice condizionamento della mia azione 
per il vantaggio che puó trarne il mio esserci. L'esistenza, inoltre, 
combatte contro ogni forma di abbandono che puó realizzarsi ve- 
nendo meno alla propria azione o lasciando che le cose vadano come 
vanno; infine, combatte contro la propria mancanza di fede che 
si abbandona ai piaceri dell'esserci o alla disperazione nell'assoluta 
mancanza di trascendenza. L'esistenza possibile si realizza solo in 
questa lotta che si ripropone dopo ogni vittoria e che, in condizioni 
piú difficili, si ripresenta dopo ogni sconfitta. La vittoria puó es- 
sere rovinosa per la quiete e la sicurezza che offre; la sconfitta 
puó condurre, ai limiti dell'abisso, ad uno slancio piú decisivo. 

Mantenendo lo stesso contenuto, ma in un'altra forma, la lotta 
con se-stesso si traduce in una lotta rivolta all'esterno. E la lotta 
dell'esistenza possibile contro il predominio del non-esser-se-stesso, 
come nullitá del mero esserci che ha le sue pretese e che nel corso 
del tempo, come il fango che sempre aumenta, manifesta la sua 
nullitá in quel persistere che non é una vittoria. Sotto questo aspetto 
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c'e la lotta nata dall'odio del nulla contro Vente. L*atteggiamento ni- 
chilistico, nel verificare se stesso, trova una propria conferma ingan- 
nandosi, sia pure senza soddisfazione, nell'annientamento della ma- 
nifestazione dell'esserci dell'esistenza. La sua volontá nichilistica, os- 
sia quel nulla che lo anima, si nasconde per non mostrarsi davanti 
a sé in tutta la sua evidenza. Inganna ogni essere autentico ed é a 
sua volta ingannato dal fatto che non esiste per lui altro essere che 
non sia il conseguimento del proprio perdurare nel tempo. 


2. Il problema dell'unica fede. Nell'esserci del mondo privo 
d'esistenza a decidere e la volontá di livellamento che si manifesta 
nella nullitá implicita nella propria mancanza d'identitá e nella 
mera datitá vitale e caratteriale dell'esserci individuale. Ognuno 
pretende che l'altro sia uguale a sé; solo per l'esistenza é decisivo 
il problema se ¡o, nella misura in cui ritengo di essere nella verita, 
posso pretendere che ogni altro sia come me; se posso considerare 
la mia fede, che per me é lunica vera, come l'unica fede in asso- 
luto, e pretendere che gli altri vi aderiscano. 

La negazione scaturisce dalla situazione empirica dell'esistenza. 
Per essere reale l'esistenza deve essere storica. Solo dove c'¿ un vuoto 
esistenziale puó irrompere, senza resistenza, qualsiasi contenuto, 
ma questo solo per un'immaginaria conoscenza e comprensione to- 
tale, non per un essere. Se voglio esser me stesso non posso ammettere 
che un altro ente autentico, realizzandosi in me, mi distrugga. Posso 
anche accoglierlo, se voglio essere veramente sia pure nel senso di 
essere in tutto l'essere, ma devo rispettare la sua alterita ed essere 
contento che l'altro sia. lo amo ció che €, anche quando non lo posso 
essere. Rinuncio al livellamento, vedo cosa c'é di superiore e di 
inferiore, rinuncio ad ogni giudizio e ad ogni lotta, e, in un rap- 
porto di cormunicazione amorosa, sono soddisfatto che ci sia anche 
Paltro, il cui essere, se anche mi rifiuta, non fa che ricondurmi, 
ancor piú decisamente, verso me stesso. 

É comunque una regola psicologico-sociale che la maggioranza 
delle visioni del mondo e dei contenuti di fede religiosa hanno la 
tendenza a considerarsi unici e validi per tutti. Fanno propaganda 
per portare tutti a quella che, secondo loro, é la salvezza. Hanno 
dentro di sé il germe dell'intolleranza che li conduce, a tutti i livelli 
di potenza di fatto raggiunta, a impiegare la violenza di volta in 
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volta possibile per imporsi agli altri. Nella misura in cui vogliono 
estendere la loro volontá su tutti, sono cattolici. Solo per la filo- 
sofia dell'esistenza e per i corrispondenti contenuti di fede religiosa 
si pone il problema se questa imposizione costrittiva puó aver senso, 
oppure no. 

La risposta che scaturisce naturalmente da quella domanda e 
che ognuno sia come io mi sforzo d'essere, cioé che sia se stesso 
nella sua veritá. L'esigenza esistenziale puó quindi esser cosi for- 
mulata: non seguire me, ma te stesso. Il se-stesso risveglia il se- 
stesso, ma non lo costringe mai, né tantomeno gli si impone. 

Ma a questo punto sorge il problema se si pud pretendere dal- 
Paltro che realizzi il suo se-stesso se ne é incapace, o se invece la 
veritá non sia una fede imposta, perché gli uomini che non sono 
se-stessi non possono vivere senza di essa. A questo problema se 
ne aggiunge un altro, e precisamente se la pretesa che ciascuno sia 
se-stesso non sia la piú inumana delle violenze, perché, senza ma- 
nifestarsi esteriormente, si insinua nell'anima; e, infine, se il se- 
stesso e il richiamo all'esistenza non siano un'illusione fantastica. 

Questi problemi si muovono sul piano della considerazione psi- 
cologica della realtá dell'esserci in cui non é dato di trovare né il 
se-stesso, né la libertá. Un positivismo del genere non € convincente, 
ad esso si puó contrapporre che esser-se-stesso é un'esigenza avver- 
tita anche dall'altro ogni volta che egli cerca di trattenersi in un 
rapporto di comunicazione seriamente pensata. Che cosa sia un uomo 
che non voglia piú esser-se-stesso € un problema che si pone su di 
un piano in cui termina non solo la filosofia, ma anche la reli- 
gione; ció che rimane del problema positivisticamente ridotto ad 
un livello politico e sociologico € di stabilire quale ordinamento so- 
ciale € possibile, e se la cosa ad esso piú conveniente non sia, alle 
volte, una superstizione. 

Invece di aderire ad un'unica fede che valga per tutti, nella cui 
struttura oggettiva agisce la volontá di potenza di uno solo, 1'uomo, 
nei momenti decisivi, ritorna, da tutte queste strutture, a se-stesso. 
Rimane quindi la lotta anche nella solidarietá della fede commu- 
nativa, una lotta, ovviamente, che non si combatte per l'esserci, ma 
per la manifestazione. Nell'amore mi lego col mio me-stesso al se- 
stesso dell'altro. Ma anche nell'identita che scaturisce dal riferi- 
mento all'essere autentico, permane costantemente la separazione. 
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Ognuno vive con una propria responsabilitá e in un rapporto che 
non e di dipendenza, ma d'accertamento e di risonanza con l'altro, 
La possibilitá della contrapposizione delle fedi permane anche nel 
vincolo pik stretto. 


3- La lotta della fede contro la fede. Se ci fosse la lotta 
dell'essere contro il non-essere, del vero contro il falso, del bene 
contro il male, Pesserci sarebbe percorso da un unico movimento 
onnicomprensivo. Ma dalla molteplicitá delle esistenze scaturisce un 
altro tipo di lotta che vede Pesistenza contrapposta non alla man- 
canza d'esistenza, ma alle altre esistenze. Ció che € privo d'esistenza 
€ semplicemente il contrario dell'esistenza, anzi qualcosa che nella 
sua nullitá non le si puó neppure contrapporre, a differenza, in- 
vece, dell'esistenza altrui che possiede una propria profonditá. La 
lotta tra esistenza ed esistenza, come lotta tra fede e fede, non cade 
in alcuna di quelle alternative che esistono tra vero e falso, tra 
buono e cattivo, tra fede e mancanza di fede. E una lotta origina- 
riamente differente da quella, del tutto inconcepibile nel suo senso 
ultimo, che si combatte contro l'altro di cui, nella possibile comu- 
nicazione, se ne riconosce interiormente l'equivalenza. Ánche se la 
situazione nell'esserci rende inevitabile la contesa, qui i combattenti 
sanno di co-appartenersi nella trascendenza. 

In questa lotta c'é un odio del se-stesso contro l'altro se-stesso 
nel suo esser cosi com'e, é un odio che procede di pari passo con 
Pamore per lVessere, in cui si riconosce il vero se-stesso. Senza biso- 
gno di saperlo razionalmente e di proporselo esplicitamente, lo 
scopo finale che si raggiunge attraverso questa interruzione della 
comunicazione € proprio quello di trovare la comunicazione auten- 
tica. La lotta € solo un'articolazione nel processo della propria mani- 
festazione, e proprio per questo possiede uno slancio che rmanca 
alla lotta del mero esserci che conosce solo la realtá della volontá 
di vivere. Nella lotta c'é una solidarietá che pud dischiudersi im- 
provvisamente e porre fine alla lotta stessa. 

Siccome, data la molteplicitá delle esistenze, non € possibile eli- 
minare la lotta che contrappone i rispettivi esserci, l'esistenza cerca 
la comunicazione con l'altra esistenza e cosi realizza non la comu- 
nitá di tutti, ma la comunitá realmente storica di coloro che si 
appartengono reciprocamente, che, entrando in gioco, stabiliscono 
tra loro una solidarietá esistenziale, e che, per effetto della loro reci- 
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proca scelta, sono in lotta con quanti da questa scelta sono rimasti 
esclusi. Una vera comunicazione si instaura solo tra pochi. Piú una 
comunitá e grande, piú € priva di comunicazione. In essa non c'é 
una comunanza di fede, ma solo la sicurezza impersonale che de- 
riva dal semplice essere insieme. Sembra che nel mondo Pultima 
alternativa sia tra l'isolamento individualistico e la totalitá colletti- 
vistica. Si tratta, comunque, di un'alternativa che riguarda l'esserci 
come tale. Dal punto di vista esistenziale, la scelta é tra la possi- 
bilitá dellP'esistenza di riferirsi alla trascendenza e un ordinamento 
perfetto del mondo del tutto privo d'esistenza. La possibilitá del- 
Pesistenza implica, nell'esserci, anche la lotta della fede contro la 
fede, ma la perfezione del mondo realizza, sia pure solo a livello 
utopistico, il compromesso di tutte le incondizionatezze per un or- 
dine, senza trascendenza, in grado di comporre una totalitá per 
tutti, 

Nella lotta della fede contro la fede, lVimtransigenza, la tolle- 
ranza e Vindifferenza sono atteggiamenti che non si limitano a se- 
gnalare come lesistenza possibile si comporta con l'altra esistenza 
possibile, ma rivelano Vessenza della fede che assume simili atteg- 
giamenti. Dalla falsa oggettivazione nasce l'intransigenza che com- 
porta la perdita dell'esistenza. Coloro che non sono se-stessi cercano 
di imporre la loro oggettivitá, e solo la nullitá € il colore della loro 
bandiera. La tolleranza scaturisce dalla disposizione a riconoscere 
l'altro nella comunicazione che si articola nella lotta, riconoscere 
il valore di ció che si combatte con l'intenzione di annullare, alla 
fine, la lotta. L'indifferenza rivela mancanza di contatto; laltro, 
che non é riconosciuto come possibile esistenza,' rimane al di fuori 
degli interessi esistenziali, sia perché ci si interessa di lui solo a livello 
vitale e non a livello di fede, sia perché la ristrettezza della propria 
esistenza ce lo rende inaccessibile. 

L'intransigenza per tutto si accompagna all'abuso di oggettivita, 
nella tentazione implicita nella volontá di sapere. Per affermarmi 
in essa divento razionalisticamente intollerante. Allora l'argomen- 
tazione razionale, che e essenzialmente riflessione e chiarezza, si fa 
animosa e irritata, ed io sono mosso da un bisogno, psicologica- 
mente comprensibile, di prestigio e di potere, i cui motivi irrazio- 
nali mi fanno fuggire verso forme sostitutive d'esistenza che fini- 
scono con l'ingannare anche me-stesso. 


59. JASPERS. 
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Con la violenza si cerca di superare la debolezza della propria 
fede; quando Paltro non crede nella stessa oggettivitá, temo di po- 
ter apparire ai suoi occhi peggiore, oppure che la mia fede possa 
essere considerata falsa. Del resto, confondendo la veritá esistenziale 
con la veritá oggettiva che possiede una validitá universale, non 
sono in grado di vedere altre veritá, se non quell'unica che esclude 
violentemente tutte le altre come false. 

Tutt'altra cosa é quell'autentica indignazione che si irrita con- 
tro tutto ció che e degradante, privo d'esistenza e ingannevole in 
quanto non si limita ad esserci, ma ha la pretesa di valere, di do- 
minare, di opprimere. Qui nasce la lotta della fede contro la man- 
canza di fede. 

Mentre Pintransigenza annulla la propria esistenza nell'univer- 
salitá e nelPoggettivitá, non c'é tolleranza se non nell'interiore ri- 
conoscimento dell'altro senza imposizioni di sorta. Dalla forza della 
fede nasce l'apertura alla comunicazione e la disposizione, anzi la 
volontá, di lasciarsi mettere in questione, di verificarsi nella propria 
fede, di realizzare il proprio se-stesso in un'atmosfera di libertá, dove 
si riconosce il valore di ogni fede positiva anche se la si combatte. 
Qui non ci si propone una sintesi di tutte le fedi in una fede a 
cui tendere come ad una possibile meta (questo é l'errore dell'idea- 
lismo che, senza trascendenza, coglie la totalitá dello spirito come 
idea), né si fa di una fede la fede che possa valere per tutte le esi- 
stenze e per tutti i tempi. In questo mondo storico e termporale, 
di supremo c'é la realizzazione della rispettiva esistenza in quel ri- 
schioso processo che non conosce in alcun sapere il proprio scopo 
e la propria meta. Da questo processo nasce quel salto verso la tra- 
scendenza in un modo che non si puó né fissare né imitare, come 
se si trattasse di una tecnica. Esso racchiude quel mistero che ogni 
esistenza é per se stessa. La tolleranza, che conosce dei criteri, an- 
che se non definitivi, € quell'atto positivo di riconoscimento che 
bisogna sempre conquistare in un movimento che talvolta coglie 
nel segno talvolta devia. Un simile atteggiamento non é indiffe- 
renza, ma disponibilitá per tutto ció che c'é di positivo. 

L'indifferenza € quel lasciar sussistere tutto senza un partico- 
lare interesse. Se la tolleranza é un riconoscimento sempre perso- 
nale, l'indifferenza nell'ordine sociale, in cui nessuno deve essere 
perseguito o mal giudicato per la sua fede, determina quell'inevi- 
tabile rilassamento che é poi la perversione della tolleranza. L'indif- 
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ferenza lascia vivere tranquilli quanti non commettono azioni dan- 
nose per l'ordine vitale o, comunque, non suscitano scandalo. Per 
il dominatore che non teme minacce, l'indifferenza, che in questo 
caso si chiama tolleranza, si esprime in quell'opinione profonda- 
mente inumana, secondo cui ciascuno puó essere a suo modo un 
mentecatto o, pid amabilmente, che ognuno puó esser felice nel 
modo che piú gli garba. L'indifferenza é senza fede, senza comu- 
nicazione e senza disposizione per tutto ció. Á causa della limita- 
zione delle forze e delle sfere d'azione d'ogni esistenza, l'indiffe- 
renza € inevitabile come atteggiamento sociale. Ma la differenza 
decisiva rispetto all'autentica tolleranza é che questa, anche se giunge 
al limite dell'indifferenza, rimane, per principio, disposta all'ascolto 
e al contatto. 


4. L*essere dell'esistenza tra le esistenze come limite. 
La molteplicitá della veritá rimane un fatto fondamentale per Pesi- 
stenza; il discorso che volesse trattare il problema oggettivamente 
naufragherebbe. E troppo semplice dire che l'unica trascendenza si 
rivela sotto diversi aspetti. La nostra esistenza non potrebbe per 
principio concepirla nei termini in cui la definisce questa afferma- 
zione, a meno di ricondurre ad una totalitá tutto l'essere che da 
essa procede. Nello spiegamento della molteplicitá degli aspetti non 
si coglierebbe l'uno. A loro volta, le esistenze non sono aspetti mol- 
teplici dell'unico essere, perché sono solo se-stesse e non l'immagine 
di qualcos'altro; esse mon sono aspetti, ma gli aspetti esistono per 
loro. Per Pesistenza unica soluzione e la trascendenza; l'infonda- 
bile e Palteritá assoluta si manifestano solo qui, solo per l'esistenza 
e solo quando essa non dimentica quanto c'é nel mondo. Non sono 
le situazioni-limite, ma é la molteplicitá della veritá nell'essere del- 
Pesistenza rispetto all'altra esistenza che produce la vertigine da- 
vanti all'abisso che potrebbe toglierci il terreno sotto i piedi, e da 
cui solo la trascendenza ci libera, a meno che non si preferisca porre 
in salvo il proprio esserci mediante autoillusioni a cui, per limitanti 
che siano, l'esserci si attacca con tutta la sua ostinazione e la sua 
angoscia. 


LIBRO TERZO 


METAFISICA 


CarrroLo Primo 


TRASCENDENZA 


Che cos'é l'essere, questa € lP'incessante domanda del filosofare. 

L'essere € conoscibile come essere determinato di cui le cate- 
gorie me indicano le forme fondamentali. La loro formulazione lo- 
gica consente di prendere esplicita coscienza dei modi dell'essere. 
L'essere, quando lo si conosce e lo si pensa, lo si oggettiva nelle sue 
articolazioni e nella sua molteplicitá, senza peraltro esaurirlo. 

Come realtá empirica, l'essere contiene qualcosa che si raggiunge, 
qualcosa che il pensiero incontra, ma non penetra. Nell 'orientazione 
nel mondo mi impadronivo di questa realtá pur senza abbracciarla 
nella sua totalitá, perché nei suoi confronti é possibile solo una co- 
noscenza relativa che riguarda ¡ suoi singoli aspetti e l'essere par- 
ticolare delle singole cose. Come essere conosciuto, Pessere implica 
sempre l'ignoto come suo limite. Ma il noto e P'ignoto ad esso con- 
nesso, che insieme compongono l'essere del mondo, non esauri- 
scono ancora l'essere. 

Spezzando l'essere del mondo, giungo a me stesso come esi- 
stenza possibile, dove esisto come libertá in comunicazione con al- 
tre libertá. Questo essere in un essere, che ancora s'ha da decidere 
se €, e che cos'é, non consente di uscire da sé e di contemplarsi 
dall'esterno come spettatore. Eppure anche quest'essere non esauri- 
sce in sé tutto l'essere, non solo perché esso mon sussiste se non 
come e attraverso un altro essere che e l'essere della libertá, ma 
anche perché é in un rapporto esistenziale con un essere che non 
é esistenza, bensi sua trascendenza. 

Se voglio sapere che cos'é Vessere, quanto piú implacabilmente 
pongo la domanda e quanto meno mi lascio ingannare da un'im- 
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magine costituita dell'essere, tanto piú decisamente mi si manife- 
sta la lacerazione dell'essere. lo non ho mai Pessere, ma sempre e 
solo un essere. L'essere si riduce alla vuota determinazione dell'af- 
fermazione che se esprime nella copula «é», che € una funzione 
indeterminabile ed equivoca della comunicazione, ma non si pre- 
senta mai come un concetto capace di abbracciare tutto l'essere in 
ció che ha di comune, né come la totalitá di un'interioritá che con- 
sidera tutte le forme dell'essere come sue esteriorizzazioni, né, tanto 
meno, come un essere specifico che possieda come suo segno distin- 
tivo quello d'essere l'origine della totalitá. Se cerco di comprendere 
Pessere in quanto essere, naufrago inesorabilmente. 

La coscienza in generale non € in grado di comprendere ade- 
guatamente la domanda relativa all'essere in quanto essere. Alla 
rigorositá della sua logica vincolante si manifesta solo una lacera- 
zione tra i modi dell'essere che la lascia del tutto indiferente, per- 
ché la conoscenza che si realizza sulla via che conduce all'essere 
oggettivo presuppone senz'altro l'unitá dell'essere, anche se questa 
non e conosciuta. Prendere coscienza. della lacerazione dell'essere é 
un'azione della libertá. Solo la decisione, che si esprime in un atto 
di appropriazione o di rifiuto, sta davanti alla lacerazione dell'es- 
sere come davanti a una situazione che la riguarda, ed esige che, 
nelle situazioni-limite, la domanda intorno all'essere sia posta in 
termini autentici. 

L”esserci, nella sua vitalitá e come coscienza in generale, non 
avverte la lacerazione dell'essere. Solo l'esistenza possibile ne é col- 
pita e cerca l'essere come se lo si dovesse riconquistare dopo averlo 
perduto. A differenza dell'esserci, Vesistenza possibile realizza pro- 
priamente se stessa solo in questa ricerca dell'essere. Ció € inevita- 
bile, perché io non possiedo il fondamento dell'essere nell'esserci, 
nelle molteplici determinazioni dell'essere particolare che so e co- 
nosco, nel mio isolamento, e nella comunicazione che ancora non 
realizzo. Non c'e un luogo in cui io possieda « l'essere ». Incontro 
limiti ovunque proceda mosso dalla mia libertá che e in sé ricerca 
dell'essere. Interrompere la ricerca dell'essere € come cessare di esi- 
stere. Se ho l'impressione di trovarlo nella storicitá del mio esserci 
attivo, me lo vedo sempre sfuggire quando, filosofando, cerco di 
afferrarlo. 

Se invece considero quest'essere come trascendenza, allora la 
ricerca del fondamento ultimo avviene in un modo del tutto par- 
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ticolare. Non appena, infatti, questo fondamento sembra rivelarsi 
e rendersi visibile, immediatamente scompare, e se cerco di affer- 
rarlo non mi resta in mano nulla. Se poi tento di giungere alla 
sorgente dell'essere, cado nella piú radicale assenza di terreno. L'es- 
senza dell'essere sfugge, infatti, ad ogni tentativo della mia cono- 
scenza. Tuttavia questa profonditá senza fondo, che é vuota per 
lintelletto, € piena di significato per lesistenza. lo mi trovo ad 
un tempo nel trascendere, dove questa profonditá si manifestó, e 
nell'esserci temporale dove il cercare come tale divenne trovare, 
perché, nel suo esserci temporale, l'uomo che trascende puó diven- 
tare, come esistenza possibile, 'unitá della presenza e della ricerca, 
una presenza che esiste solo come ricerca e che non si separa mai 
da ció che cerca. Se € possibile cercare qualcosa solo anticipando 
ció che si deve trovare, devo aver giá presente la trascendenza 
quando la cerco. Nel trascendere non conosco l'essere oggettiva- 
mente come nell'orientazione nel mondo, né lo penetro come pene- 
tro me stesso nella chiarificazione dell'esistenza, ma lo avverto nel- 
l'interioritá della mia azione che, anche nel naufragio, rimane ac- 
canto allessere autentico. Pur non essendo un punto d'appoggio 
oggettivo, Pessere puó dare all'esistenza, che dimora nellesserci, la 
forza di elevarsi ad un tempo a se stessa e alla trascendenza. 

I modi di questa ricerca dell'essere, promossa dall'esistenza pos- 
sibile sono le vie che conducono alla trascendenza. La loro cátari- 
ficazione e la metafisica filosofica. 


Insufficienza di ogni essere che non e trascendenza. 


La conoscenza delle cose puó cogliere i suoi limiti nel fatto che 
essa e il suo contenuto non sono l'essere assoluto, ma solo quel 
certo essere che nella coscienza si rivolge ad un essere che possiede 
una consistenza oggettiva. Questo essere e l'essere del mondo. 

L'orientazione filosofica nel mondo ha mostrato che il mondo 
non possiede in sé alcun fondamento; esso infatti s'é rivelato come 
una realtá incompiuta in cui non é possibile riconoscere una tota- 
litá autosufficiente che abbia in sé e da sé il fondamento della pro- 
pria autosussistenza. 

Dalla coscienza di questo limite € nata la rottura che ha por- 4 
tato all'esistenza possibile e al filosofare. Ora il mio pensiero € col- 
pito da un'antitesi che, inconcepibile per la conoscenza, puó essere 
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afferrata solo dall'esistenza possibile; si tratta dell'antitesi tra Pes- 
sere nella sua stabilitá e consistenza e l'essere che io sono come 
libertá. In questa contrapposizione, la stabilitá e la consistenza del- 
Pessere € sempre stata oggettiva, chiara e valida per tutti, mentre 
Vessere della libertá € rimasto inoggettivo e indeterminato; la li- 
bertá, senza disporre di una validitá universale, ha raggiunto un 
valore incondizionato. Nella chiarificazione dell'esistenza, essa s'é 
rivelata in quella forma di pensiero che si esprime nell'appello che 
sollecita e risveglia. A questa chiarificazione condusse l'imsoddisfa- 
zione che, nell'esserci del mondo, si avverte per ció che é solo uni- 
versale. Ma anche qui non s'é potuto raggiungere alcuna soddisfa- 
zione definitiva. 

Senza dubbio lesistenza € in grado di comprendere se stessa 
nella sua libertá solo quando percepisce, nello stesso atto, ció che 
e altro da essa. Quando decide nella sua incondizionatezza, essa 
prende coscienza non solo di non aver creato il proprio esserci, e 
quindi di essere abbandonata, impotente, ad un naufragio sicuro, 
ma si rende conto che, anche come libertá, non dipende solo da sé, 
per cui, in un modo o nell'altro, si realizza solo in rapporto alla 
sua trascendenza. 

A questo punto, si mega esplicitamente la trascendenza e, sic- 
come questa si impone incessantemente all'esistenza come sua pos- 
sibilitá, si ripete questa negazione stabilendo con essa un rapporto 
negativo; oppure lesistenza si comtrappone alla trascendenza per 
realizzarsi in lotta con essa; o infine, accettandola, l'esistenza decide 
di percorrere com la trascendenza il proprio cammino nel mondo. 
In ogni caso, o senza, o contro, o con la trascendenza, questa ri- 
mane per Pesistenza possibile un problema sempre aperto. Queste 
tre possibilitá sono momenti di quel rapporto dinamico che la co- 
scienza esistenziale stabilisce con la trascendenza nell'esserci tem- 
porale. 

Se Vesistenza potesse fondarsi esclusivamente su di sé, avrebbe 
trovato la veritá della sua incondizionatezza nell'esserci temporale, 
ma questo tentativo € disperato. L'esistenza sa che in uno stato di 
assoluta autosufficienza non potrebbe che precipitare nel vuoto, per 
cui, se intende realizzarsi, é costretta a rendersi conto che la puó 
condurre al compimento solo qualcosa che le proviene dal di fuori. 
L'esistenza non é se stessa quando sfugge da sé, ma quando si 
rende conto d'esser stata a se stessa donata. Custodisce la sua pos- 
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sibilitá solo se avverte di avere nella trascendenza il proprio fonda- 
mento, mentre si preclude ogni possibile sviluppo se scambia se 
stessa con l'essere autentico. 

Per questo la liberta, nell'aprirsi un varco nell'esserci del mondo, 
é presa ancora dalla passione di decidere dentro di sé l'essere, senza, 
peraltro, poterlo fare per l'impossibilitá di considerarsi istanza ul- 
tima e suprema. Il suo essere si snoda nel tempo lungo la via in 
cui si realizza l'esistenza possibile; essa, quindi, non é l'essere in sé. 
Nella trascendenza, la libertá cessa perché non c'é piú nulla da de- 
cidere; lá non esiste né la libertá né la sua mancanza. L'essere come 
libertá, anche se é l'appello piú profondo che avvertiamo nella no- 
stra interioritá, finché dipende ancora da noi quel che noi siamo, 
non é l'essere della trascendenza. Limitata a se stessa, anche la li- 
bertá si rattrappisce. Nella trascendenza, che solo ad essa si manife- 
sta, la libertá cerca la sua pienezza, che puó essere tanto la possibi- 
litá del compimento, della conciliazione e della liberazione, quanto 
la possibilitá del dolore nell'essere della trascendenza. In ogni caso 
la soppressione della possibile autosufficienza € la suprema soddi- 
sfazione che si puó raggiungere nell'esserci temporale. 

Di fronte alla trascendenza, Pesistenza possiede la coscienza au- 
tentica della finitezza. Si puó chiarire la finitezza della conoscenza 
umana mediante la costruzione mentale di altre possibilitá cono- 
scitive, mentre la finitezza dell'esserci risulta dal fatto che esso ha 
sempre qualcos'altro fuori di sé, e che in ogni sua forma nasce e 
poi si dissolve. Si pud pensare di superare la finitezza della cono- 
scenza e dellesserci ipotizzando un ampliamento all'infinito. 

Non é invece possibile concepire lesistenza come finita rispetto 
a un indefinito e ipotetico compimento, né rispetto a qualche altra 
realtá finita. Ma quando, oltrepassando ogni pensiero relativo al 
rapporto finitudine-infinitudine, l'esistenza giunge con un salto ad 
aver coscienza di sé, allora riconosce di non potersi separare dalle 
altre esistenze, .né, tantomeno, di potersi sciogliere dall'istanza a 
cui si riferisce, nonostante siano infinite la differenza e la distanza 
che da essa la separano. 

Se chiamo quest'essere-in-relazione finitezza, allora questa fini- 
tezza dell'esistenza, a differenza delle precedenti che si potevano 
costruire e sopprimere col pensiero, e assoluta. In sé non e evidente, 
ma la si puó comprendere nell'atto della libertá che, volgendosi a 
se stessa, si pone davanti alla sua trascendenza. Le finitezze con- 
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statabili diventano relative e raggiungono una rilevanza esistenziale 
solo se sono animate retrospettivamente dalla coscienza dell'esistenza 
riferita alla trascendenza. 

Ma ció che si riferisce alla trascendenza, come finitezza, non é 
concepito in conformitá alla sua essenza infinita, e come infinitu- 
dine non é colto nella sua insufficienza. L'esistenza non puóo affer- 
rare di sé né la finitezza, né l'infinitudine, né Puna e Paltra cosa. 
Essa e quell'infinita insufficienza che coincide con la ricerca della 
trascendenza. L'esistenza o esiste in rapporto alla trascendenza o non 
esiste affatto. In questo rapporto c'é la sua insufficienza, o, con l'an- 
nullamento dell'esserci temporale, il suo possibile compimento. 


La realtá del pensiero metafisico' e la realtá della trascendenza. 


1. Oggettivazione della trascendenza. Poiché l'essere della 
trascendenza non e determinato in categorie, non é realtá empirica, 
non si presenta come mia libertá, esso non sussiste nei modi dell'es- 
sere che penso articolati oggettivamente, che conosco come esserci 
che si va componendo, o che chiarisco appellandomi alla mia pos- 
sibilitá. D'altra parte, siccome l'esistenza si manifesta nell'esserci, 
tutto ció che esiste, esiste per lei solo se si annuncia nella forma 
della coscienza, per cui anche la trascendenza, per rivelarsi all'esi- 
stenza vincolata all'esserci, non puó prescindere dall'assumere una 
forma oggettiva. 

Rispetto a qualsiasi altra forma di determinazione, l'oggettivitá 
metafisica ha un carattere specifico; € funzione di un linguaggio 
capace di rendere comprensibile la trascendenza alla coscienza del- 
Pesistenza. Attraverso il linguaggio di questa oggettivitá, l'esistenza 
puo rendersi conto di ció che sfugge alla coscienza in generale. Non 
si tratta infatti di un linguaggio universale che vale per tutte le 
esistenze, come in una comunitá di esseri razionali, ma di un lin- 
guaggio che e di volta in volta storico, e che, se avvince uno, puó 
restare inaccessibile all'altro. Se lo si generalizza lo si banalizza, 
mentre € tutt'altro quando lo si crea o ce se ne appropria in modo 
originario. 

Nell'esserci 11 linguaggio della trascendenza é come un secondo 
mondo di oggetti. Mentre nell'orientazione nel mondo ogni oggetto 
é identico per tutti, per cui lo si puó indagare in termini universal- 
mente validi, questo secondo mondo del linguaggio oggettivo lo 
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puo cogliere solo Pesistenza. Pertanto, tutta l'oggettivitá é una pos- 
sibile cifra, in quanto, nell'appropriazione trascendente, si presenta 
in modalitá che consentono alla trascendenza di apparire in essa. 

Anche la coscienza in generale puó cogliere esteriormente gli 
oggetti metafisici nell'immensa ricchezza della mitica, della meta- 
fisica e della dogmatica religiosa presente nella storia. 11 loro mondo, 
in sé molteplice, si articola in molt linguaggi che, non componen- 
dosi in una totalitá, sono simili al rumore incomprensibile pro- 
dotto da una confusione di lingue. In questo mondo appare un 
regno d'oggetti metafisici differenti dall'altro, ma non assolutamente 
diverso. E infatti possibile parlare in una lingua che io ancora non 
comprendo, ma alla cui comprensione mi posso avvicinare, senza 
per questo possederla come possiedo la mia. É possibile accertare 
le oggettivazioni metafisiche della trascendenza perché sono, le une 
accanto alle altre, nella possibilitá di una comunicazione storica 
che non ha limiti determinabili. Pertanto, se nell'oggettivitá meta- 
fisica non c'é un'identitá sostanziale che consenta all'osservatore di 
stabilire con Pindagine una metafisica universalmente valida, c'é 
peró una possibile comunitá storica che si realizza attraverso que- 
sto linguaggio, nella cui comprensione, gli uomini possono instau- 
rare tra loro legami reciproci. 


2. I gradi della realtá in generale. A questo punto sorge 
la domanda che chiede in che senso c'é realtá nel linguaggio del- 
Poggettivitá metafsica. 

Per noi tutta la realtá € compresa nella correlazione che esiste 
tra un contenuto oggeftivo e un soggetto attivamente rivolto ad 
esso. In questo modo, con lattivitá di una condotta indagatrice, 
e possibile apprendere criticamente la realta empírica. Per l'inda- 
gine della coscienza in generale la realtá empirica € qualcosa di 
rigorosamente vincolante. Ma la trascendenza non é una realtá che 
si impone in questi termini, eppure, come esistenze possibili nel- 
Pesserci osserviamo che in tutte le realtá c'é qualcosa che noi ab- 
biamo sperimentato diversamente da come é stato empiricamente 
stabilito. C'é dunque una realtá come limite della realtá empirica, 
una realtá che possiamo cogliere, ma non esaurire perché oltrepassa 
Pordine empirico. 

Una simile realtá, che una coscienza in: generale puó cogliere 
solo negativamente, e Vesistenza. Anche se l'altro uomo puó essere 
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conosciuto e compreso nella sua oggettivitá, e quindi diretto in ma- 
niera prevedibile attraverso la creazione di situazioni, sempre ri- 
mane un'imprevedibilitá che si puó comprendere solo negativamente 
attraverso P'infinitá dei fattori che intervengono nella considerazione, 
ma che, come unicitá assoluta dell'esistenza con la quale sto in 
comunicazione, si manifesta positivamente all'attivitá del se-stesso. 
L'imprevedibilitá, come profonditá dell'essere, € reale nel reciproco 
rapporto delle esistenze, ma é equivoca per il pensiero. Gli innu- 
merevoli contrasti, gli equivoci, le inquietudini e le possibilita che 
sorgono nel rapporto con l'altro, queste difficoltá in cui anch'io mi 
vengo a trovare, sono o la conseguenza della semplice alteritá della 
natura, dell'ostinata e reciproca resistenza dell'esserci privo di esi- 
stenza, oppure l'oscuritá dell'esistenza possibile che ha bisogno di 
aprirsi alla chiarificazione disponendosi alla comunicazione esisten- 
ziale. Questa realta dell'esistenza e il limite della realtá empirica e, 
nello stesso tempo, la realtá piú tangibile e presente a cui io non 
avrei accesso se concepissi la realtá empirica come l'unica. Speri- 
mento allora quelle perturbazioni che, in un mondo apparentemente 
tanto chiaro da calcolare, di continuo mi disturbano e di cui sono 
responsabile tanto io per i motivi irrazionali che sfuggono alla mia 
coscienza, quanto gli altri per le azioni e le finalitá che non si po- 
tevano prevedere. Rimango cosi avvolto in una oscuritá da cui non 
mi posso liberare, perché considero come veritá e realtá ció che € 
solo chiarezza oggettiva. 

Solo Vesistenza possibile puó avvertire Pessere reale della ¿ra- 
scendenza al limite della realtá empirica conosciuta nella « coscienza 
in generale» e al limite della realtá esistenziale che si manifesta 
nella comunicazione. 

Cosi, nelle situazioni c'é sempre un caso da cui noi dipendiamo 
direttamente, per cui se diciamo che tutto, senza eccezione, é una 
combinazione di rapporti necessari che rispondono a leggi, allora, 
per un sapere che pretende di essere universalmente valido non ce 
effettivamente altro. Ma nella situazione concreta c'é sempre qual- 
cosa di incalcolabile che svolge un ruolo decisivo e stimolante. Alla 
domanda che chiede come l'incalcolabile sia reale pur non essendo 
conoscibile, non si puó rispondere che c'* un meccanismo univer- 
sale di rapporti causali, e che, se ancora non si puó calcolare tutto, 
tutto €, in linea di principio, calcolabile, perché con una simile 
risposta si fanno solo delle false anticipazioni. Solo nella situazione 
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limite della determinazione storica, l'esistenza possibile puó cogliere, 
nel caso incalcolabile, la realtá decisiva come limite della realtá 
empirica. 

Ogni concetto determinato della realtá si imbatte, al limite, in 
qualcosa d'irreale. Come esistenza possibile domando della realtá 
assoluta non ricercando o definendo la realtá, ma tornando a me 
stesso da ogni particolaritá. La realtá assoluta mi trascende, ma, 
nell'immanenza dell'esserci dell'esistenza, jo posso avvertire i limiti 
dove essa si rende presente. 

La trascendenza, ossia la realtá a cui si rivolgono le domande 
dell'esistenza, non la si puó indagare in termini universalmente 
validi. Essa, infatti, mi si presenta come realtá senza possibilita, 
come realtá assoluta oltre la quale non c'e nulla e davanti alla 
quale io ammutolisco. La realtá emptrica che conosco la colgo come 
possibilitá attraverso le condizioni della sua realizzazione e, con 
Vaiuto della mia conoscenza, cerco di modificare la realtá concreta 
in conformitá agli scopi che mi propongo. ll se-stesso che colgo si 
annuncia alla mia coscienza come una possibilitá che decide la sua 
realtá attraverso la mia libertá; questa possibilita che non mi offre 
alcun oggetto come scopo e alcun piano come via, e quello spazio 
sostanziale che mi richiama al mio me-stesso perché lo realizzi. La 
realtá della trascendenza, invece, non puó ritradursi in possibilita, 
per questa ragione non é realtá empirica, infatti é priva di quella 
possibilitá che noi concepiamo come origine della realtá, ció ovvia- 
mente non per difetto, ma perché la separazione tra possibilitá e 
realtá e il difetto tipico della realtá empirica che ha sempre qual- 
cosa fuori di sé; in secondo luogo la realtá della trascendenza non é 
esistenza, quindi non ha la possibilitá di decidere, e anche questo 
non per difetto, ma perché la possibilitá di decidere € espressione 
della deficienza dell'esistenza nell'esserci temporale. 

Quando dunque incontro quella realtá che non pudo trasformarsi 
in possibilitá, incontro la trascendenza. 

Quando la realtá trascendente non si presenta come realtá em- 
pirica, né come esistenza, si puó allora pensare che si tratti di una 
realtá ultramondana. La metafisica sarebbe allora la scienza di un 
mondo ulteriore che, stando oltre il mondo reale, sarebbe inacces- 
sibile da qualsiasi lato. Trascendendo, intraprendo un cammino in 
quest'altro mondo, di cui talvolta si crede di poter parlare, soprat- 
tutto quando ci si trova in una situazione felice e favorevole. 
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Questa duplicazione del mondo non tarda a rivelarsi inganne- 
vole. Nell'altro mondo, infatti, vengono trasferiti quelle cose e que- 
gli eventi che ci sono anche in questo mondo, ma che lá vengono 
fantasticamente ingranditi, rimpiccioliti e combinati. Le immagini 
e le storie di questo mondo, nate dall'immaginazione del narratore 
o da costruzioni intellettuali, diventano oggetto di timore o di con- 
solazione perché sono trattate come se fossero un'altra realtá empi- 
rica. L'al di lá, inteso semplicemente come un'altra realtá, € un'il- 
lusione, e come tale deve crollare. 

Ma intanto, come ci si puó dirigere verso la realtá della tra- 
scendenza? Il singolo, con le sole sue forze, non puó giungere a 
scoprire che cos'é la trascendenza; ma una tradizione, che piú di 
tanto non si puó penetrare e che si esprime nel linguaggio dell'og- 
gettivitá metafisica, gli permette di ascoltare ció che, legato ad essa, 
egli puó sperimentare nel proprio presente come realta. 


3. La metafisica tra la conoscenza della sua tradizione 
e la presenza esistenziale della trascendenza. Il linguag- 
gio tramandato nel mito, nella metafisica e nella teologia pud es- 
sere esteriormente conosciuto, nell'orientazione storica nel mondo, 
come molteplicitá dell'oggettivita metafisica. Questo sapere metafi- 
sico, tuttavia, essendo una realtá empírica dell'esserci umano, non 
e la metafisica stessa, ma, piuttosto, la storia degli errori umani. 

Poiché la realtá della trascendenza puó essere veramente pre- 
sente solo nella concretezza storica della situazione, la metafisica é 
il pensiero che, riferendosi a questa indubitabile realtá, la rende pre- 
sente nell'ambito dell'universale. 

La metafisica filosofica si trova quindi tra la metafisica traman- 
data, di cui puó comprenderne il linguaggio e appropriarsene, e 
la presenza esistenzialmente reale della trascendenza che essa sup- 
pone nella sfera del pensiero possibile. 

La metafisica tramandata e il presupposto non solo per una co- 
noscenza esteriore che orienta nel mondo, ma anche per una appro- 
priazione interiore che permette di cogliere nel contenuto del lin- 
guaggio la realtá della trascendenza. Infine, la stessa conoscenza 
della realtá empirica della metafisica nella storia € significante solo 
se si parte dall'origine di quella metafisica che é presente in chi, 
ricercando, si sa radicato nel fondamento della tradizione. In caso 
diverso, la storia della metafisica diverrebbe una raccolta di curio- 
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sitá in grado di soddisfare solo una coscienza che pensa di essersi 
liberata dal disturbo della razionalizzazione dell'esserci. La meta- 
fisica tramandata diventa una possibilitáa per la metafisica di volta 
in volta presente. 

La realtá della trascendenza non entra in alcun modo nel pen- 
siero metafisico. Il pensiero che presta un linguaggio originario al- 
impulso esistenziale verso la trascendenza si esprime nella concre- 
tezza storica é dá indicaziont in mome della veritá che annunzia 
senza lasciare ad essa la possibilita di poter essere altrimenti. Come 
pensiero separato dall'origine della sua realtá esso si presenta imme- 
diatamente come una possibilita per Pesistenza. La metafisica, come 
pensiero filosofico riferito alla trascendenza, ha tutto il suo conte- 
nuto nelle origini e la sua serietá nella possibilitá che la sua espe- 
rienza dischiude, mentre, come possibilitá tramandata, non é un'as- 
surda ritraduzione della realtá della trascendenza in una possibilitá 
logica e psicologica, ma rappresenta per l'esistenza la possibilitá di 
chiarirsi a contatto con la realtá assoluta. 

L'appropriazione della tradizione, nella misura in cui rende pos- 
sibile una piú autentica prossimitá esistenziale alla trascendenza, si 
trova in questambito intermedio della metafisica filosofica in cui 
Paccertamento della veritáa non é gia la realtá della sua presenza. 
Perció, di fronte alla metafisica passata, questo filosofare, a diffe- 
renza della semplice ed esteriore conoscenza storica delle dottrine, 
sta in comunicazione con le origini della metafisica presenti nell'e- 
sistenza estranea, e ne rispetta a distanza la realtá, mentre, rispetto 
a sé, e quella disposizione che, nell'esistenza, attende di sapere se 
la sua certezza riguarda la possibilitá mella rappresentazione o la 
realtá della trascendenza. 

Tra la realta assolutamente presente della trascendenza e la realtd 
della metafisica che gia esiste storicamente, la realtá del filosofare 
nella metafisica € quindi il pensiero che non dá indicazioni, non 
sta di fronte alla realtá della trascendenza, non indaga ció che gli 
altri credettero, ma piuttosto segnala la possibilitá che tutto l'esserci 
divenga cifra nell'ambito universale dell'esistenza possibile. 

La difficoltá che a questo punto sorge consiste nel fatto che la 
metafisica, anche se originariamente ha davanti a sé, sia pure in 
un modo comunicativamente inadeguato, l'assoluta realtá della tra- 
scendenza, da un lato non puó sussistere senza assumere una forma 
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universale, e d'altro lato, come semplice universale, diventa qual- 
cosa di completamente vuoto. 


4. Materializzazione e negazione della trascendenza. 
Poiché la realtá della trascendenza ha la sua manifestazione imma- 
nente e il suo linguaggio nell'oggettivitá, anche se non si identifica 
con loggettivitá empirica presente, puó accadere che si giunga ad 
una materializzazione della trascendenza per effetto di uno scam- 
bio di realtá, o ad una sua negazione perché si assolutizza la realtá 
empirica. 

La materializzazione, dando alla trascendenza la forma di una 
realtá tangibile e particolare, le offre una presenza ingannevole per 
cui la trascendenza non € pid vista nella realtá empirica, ma é vista 
come realtá empirica. Con la perdita della trascendenza, la super- 
stizione materializza l'assoluto e lo intende come esserci irreale nel 
mondo. La sua azione, in questa soprannaturalitá ingannevole, é la 
magia. Essa si aggrappa al finito, lo tratta come trascendenza, e, 
cosi facendo, non l'ha mai tra le mani neppure come finito. 

Il positivismo, invece, riconosce solo la realtá empirica. Rifiuta 
la metafisica come produzione fantastica, anche se non riesce in al- 
cun modo a dominare o ad annullare questa fantasia nell'uomo. 
Indaga la realtá storica della metafisica nell'esserci la cui esigenza 
metafisica, come una disposizione naturale, ha creato figure sostan- 
ziali che hanno agito sul suo esserci. Prescindendo dal carattere illu- 
sorio o meno della fede riposta in queste figure, si stabilisce che 
cosa effettivamente é stato creduto e quali effetti ha avuto questa 
fede; si fa cosi un inventario e lo si ordina. Quindi si descrivono i 
comportamenti efíettivamente legati ai contenuti metafisici presenti 
nei culti, nei riti, nelle feste e nelle riflessioni del passato. Si esa- 
minano infine le conseguenze di questi comportamenti nella vita 
pratica e nel rapporto razionale e irrazionale col mondo empirico. 

La superstizione materializza la trascendenza, mentre la man- 
canza di fede, che caratterizza il positivismo, la dissolve nelPillu- 
sione. Entrambe vedono l'oggettivitá metafisica in modo opaco e 
non trasparente. Non odono il linguaggio della trascendenza, per 
cui la superstizione trasforma quest'ultima in un esserci mondano 
e la tratta come realtá empirica, mentre la mancanza di fede la 
riduce a un insieme di fantasmi che presume di conoscere e che 
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invece, messi a confronto con la realtá dell'orientazione nel mondo, 
rivelano tutta la loro inconsistenza. 

La materializzazione e la sostanzializzazione dell'al di lá sono 
¡llusioni dettate dal bisogno dell'esserci che, senza la rottura che con- 
duce alla libertá dell'esistenza, cerca di evitare e di aggirare, con 
un sapere, la preoccupazione, il pericolo e la coscienza dell'annien- 
tamento assoluto. 

Il positivismo non puó assolutamente affrontare, in termini au- 
tentici il problema della trascendenza, perché non abbandona il 
punto di vista della coscienza in generale. Da questo punto di vista 
non c'é un linguaggio in cui si possa riconoscere il linguaggio della 
trascendenza. Senza trascendenza, la pura immanenza si risolve nella 
nullitá del vuoto esserci. 

Poiché la realtá della trascendenza non e la sua materializza- 
zione in un esserci empirico, né un al di lá ultraterreno, ne deriva 
che la si puó sperimentare solo nella rottura dell'immanenza in cui 
Vesistenza incontra l'essere nella storicitá dell'istante. La trascen- 
denza non e né di qua, né di lá, ma e quel limite in cui io 'ho 
di fronte quando sono autenticamente me stesso. 

Superstizione e positivismo sono nemici che si collocano sullo 
stesso piano, dove, pero, risulta vincitore il positivismo, per il quale 
non c'é alcun miracolo oggettivo, alcun fantasma, alcuna chiaro- 
veggenza, alcuna magia, perché, per esso, nella realtá c'é solo il 
dato di fatto subordinato a regole e a leggi che ne consentono la 
determinazione metodica. L'impossibilitá di quei fenomeni, rife- 
riti sempre in buona fede o preparati fraudolentemente e isterica- 
mente, non é un'impossibilitá logica, ma € un'impossibilitá com- 
presa in una certezza specifica che ha il suo fondamento nella tota- 
litá del sapere. L'impossibilitá reale appartiene a quei fenomeni che 
contrastano con le condizioni della possibilitá della conoscenza em- 
pirica in generale. Pertanto, l'impossibilitá assoluta non si impone 
in termini logicamente vincolanti. La certezza che la caratterizza 
e fondata su basi esistenziali e non propriamente logiche, anche se 
la sua chiarificazione avviene in sede logica. Basarsi su femomeni 
realmente impossibili, considerarli come realtá e riflettere in modo 
serio e positivo sulla loro possibilitá, significa separare radicalmente 
chi crede da chi é animato dalla certezza della loro impossibilitá. 
Questa certezza, infatti, € tanto condizione della conoscenza posi- 
tivistica del mondo, quanto correlato per l'autentico rapporto con 
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la trascendenza. É sintomatico, anche se il piú delle volte non é 
evidente, che nell'ambito della superstizione l'unica cosa che c'é da 
sperimentare e l'effettiva incomunicabilitá tra gli uomini che, in- 
vece, nell'ambito dell'esserci, sembrano comprendersi in molti modi, 
ed essere d'accordo tra loro. 


5. La domanda: illusione o realtá? Se si considerano i 
fatti storici cosi come gli uomini li hanno creduti sorge un dubbio 
inquietante che scaturisce da queste inevitabili domande: nei secoli 
gli uomini sono forse stati sviati da fantasmi che si possono ade- 
guatamente smascherare quando si concepiscono come fenomeni psi- 
copatologici? Alla base della personalitá umana e delle loro sin- 
golari creazioni ci fu forse un errore che ancora determina partico- 
lari moti d'animo dell'uomo contemporaneo e i cui resti saranno 
estirpati definitivamente solo col tempo? In noi ci sono solo insi- 
gnificanti offuscamenti sentimentali dell'esserci, per il resto chiaro, 
o c'é anche il senso di una perdita che richiama l'esperienza del- 
Pessere autentico? 

Queste domande che riguardano ¡ contenuti metafisici non val- 
gono per gli stati di coscienza primitivi in cui non c'é ancora la 
separazione che noi operiamo tra realtá e sogno, tra corpo e anima 
e tra le determinazioni delle categoric. Lo sfregamento di due legni 
eseguito con l'intenzione causale di produrre il fuoco, e il versa- 
mento dell'acqua senza l'intenzione e l'effetto causale di procurare 
la pioggia sono azioni dello stesso genere. Tutto é nello stesso 
tempo spirituale e corporeo, la natura non é ancora disanimata e 
lo spirito non é ancora materializzato. Nella totalitá dell'esserci im- 
mediato non c'é ancora una differenza tra i modi dell'essere e 
quindi un sapere decisivo. Solo l'uomo, che con le indagini e il pen- 
siero si € orientato nelle differenze, puó porre in modo autentico 
la domanda intorno alla realtá. Dopo aver eliminato le possibili ¡llu- 
sioni, egli giunge a quellinevitabile concetto di realtá che € pro- 
prio del sapere empirico, e precisamente: é reale ció che e misura- 
bile, ció che € sensibilmente percepibile nello spazio e nel tempo, 
cio che con particolari dispositivi, puó essere dominato o per lo 
meno calcolato. 

La domanda che chiede se € illusione o realtá vale solo per que- 
sta coscienza criticamente sviluppata. Ma qui, nella chiarezza filo- 
sofica, Palternativa tra realtá o illusione non vale per P'oggettivita 
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metafísica, che, nella sua materializzazione, é illusione per un sa- 
pere, ma e realtá per Pesistenza che in essa percepisce 1l linguaggio 
della trascendenza. Come la domanda che riguarda la trascendenza 
nasce solo dall'esistenza possibile, cosi solo da questa puó esser com- 
presa la risposta. 

Quando tutto l'essere si risolve in ció che é conosciuto dall'o- 
rientazione mel mondo, e quindi sparisce tutta la realtá che non 
ha trovato in essa la sua giustificazione, allora s'ha da riconquistare 
il diritto alla metafisica, con quella chiarezza che consente di evi- 
tare tanto la caduta nella materializzazione superstiziosa, quanto 
Pattaccamento alla realtá empirica che si riscontra in chi non ha 
fede. La metafisica mantiene libero lo spazio, anche se con la sem- 
plice chiarezza dei suoi metodi non puó ancora riempirlo. 


Inconsistenza dell'oggettivita metafisica. 
EE 


Oggetto della coscienza e l'essere che, nella sua stabilitá e con- 
sistenza, si offre da sé nella sua presenza. L'oggetto é vicino a noi, 
perché é li, corporeo, afferrabile, o é pensato come necessario. Nella 
sua oggettivitá empirica o rigorosamente logica, l'oggetto € solo que- 
sto e non altro. 

C'é peró un senso in cui Poggetto e lontano da noi perché é 
altro. Questa lontananza costringe il pensiero, che indaga nella pros- 
simitá del limite, a domandarsi che cos'é in sé l'oggetto che cosi 
si presenta alla nostra coscienza in generale; in questo caso l'og- 
getto é pensato come fenomeno. Ora, poiché Vesistenza, partendo 
da un'altra origine, protende lo sguardo oltre di sé, verso l'essere 
della trascendenza, essa pensa la fenomenicitá di tutta Poggettivitá 
come annullamento del mero esserci. Per la coscienza in generale 
Palteritá assoluta della trascendenza é il pensiero limite, per altro 
ancora vuoto, dell'essere in sé; questa coscienza, nel possesso cono- 
scitivo dell'oggetto puro e semplice, é giá presso di sé. Ma io stesso 
esisto presso di me solo nella comprensione della trascendenza, non 
nel pensiero della molteplicitá degli oggetti empirici e validi. L'esi- 
stenza non si ferma alla coscienza, sia pure generale, della feno- 
menicitá del tutto, ma attende che gli oggetti divengano per essa, 
in una forma del tutto particolare, linguaggio della trascendenza. 

Se lPoggettivitá diventa manifestazione della trascendenza, mo- 
strerá delle proprietá che la diversificano. Come manifestazione della 
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trascendenza Voggettivita svanisce per la coscienza, perché il suo 
essere perde ogni consistenza per divenire linguaggio dell'essere 
della trascendenza per essere della libertá. Come, dovunque, Pesi- 
stenza giunge a se stessa solo se svanisce tutto ció che, pur essen- 
doci, non esiste, cosi, anche in rapporto alla trascendenza, l'esistenza 
giunge a se stessa solo negli oggetti che non possiedono alcuna con- 
sistenza per la coscienza. Á questo punto occorre determinare con 
metodo i tre modi di inconsistenza degli oggetti metafisici. 

Sia come pensiero, sia come intuizione, l'oggettivitá metafisica 
non é piú un oggetto, ma un simbolo. 

Per la logica dell'intelletto, il pensiero che pensa con chiarezza 
Poggetto metafisico ricade su se stesso determinando un circolo, una 
tautologia o un'interna contraddizione. 

Animata dall'intenzione metafisica, la libertá dell'esistenza co- 
glie, nella finitezza della realtá empirica, la realtá assoluwta. Di fronte 
all'assoluto, la realtá empirica non possiede una realti vera e pro- 
pria, cosi come la realtá assoluta non e reale nel senso in cui lo € 
l'empirica. Scambiandosi reciprocamente, essere e non essere inver- 
tono, di continuo, la loro relazione. 


1. Pensare in simboli. Si parla di significato nel senso di 
segno, immagine, similitudine, comparazione, allegoria, metafora. 
La differenza fondamentale tra i significati nel mondo e i signifi- 
cati metafisici dipende dal rapporto dell'immagine con ció che essa 
rappresenta; si tratta ciod di stabilire se il rappresentato puó esser 
colto a sua volta come oggetto, o se l'immagine é solo immagine 
di qualcosa che non si puó in altro modo raggiungere; se ció che 
e espresso con l'immagine puó essere espresso anche direttamente, 
o se per noi sussiste solo in quanto rappresentato nell'immagine. 
Solo nell'ultimo caso parliamo di simbolo in senso metafisico, ossia 
di qualcosa che s'ha da cogliere esistenzialmente nell'immagine 
senza la possibiliti di poterlo pensare oggettivamente. Mentre la 
similitudine mondana é una traduzione o una rappresentazione di 
qualcosa che in sé rimane sempre oggettivo, sia che lo si pensi, sia 
che lo si intuisca, il simbolo metafisico € Voggettivazione di qual- 
cosa che in sé non € oggettivo. L'inoggettivo non si offre da sé, e 
loggettivita del simbolo non € pensata come quell'oggetto che €. 
Il simbolo non é interpretabile, esso rinvia a sua volta a un altro 
simbolo. Comprendere un simbolo non significa conoscerne razio- 
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nalmente il significato, poterlo tradurre, ma significa poter speri- 
mentare con la propria esistenza, nell'intuizione del simbolo, quel- 
lincomparabile rapporto al trascendere che si avverte, al limite, nel 
dissolvimento dell'oggetto. 

Non si deve considerare l'oggetto-simbolo come realtá empirica 
della trascendenza, ma lo si deve ascoltare solo come suo linguaggio. 
Realtá empirica e realtá simbolica sono due aspetti dell'unico mondo 
che si rivela o alla coscienza in generale o all'esistenza possibile. 
Il mondo é realtá empirica se, prima di ogni interpretazione, é con- 
siderato nella sua datitá e nella sua universale conoscibilitá, é in- 
vece simbolo se € considerato come immagine dell'essere autentico. 
L'esserci universalmente conoscibile puó essere indagato come si in- 
daga qualsiasi essere che sta in un ordine di relazioni, mentre P'es- 
sere-simbolo é il linguaggio storico e concreto attraverso cui l'esi- 
stenza getta uno sguardo nella profonditá dell'essere, senza riferi- 
mento ad altro, esso é solo se stesso, e solo se lo si penetra fino ad 
immergervisi lo si puó cogliere o perdere. 

L'immersione nel simbolo non € l'immersione mistica nell'inog- 
gettivitá della trascendenza in un'unione priva d'oggettivitá e co- 
municabilitá. Se si mantiene la scissione soggetto-oggetto nell'am- 
bito della chiarezza della coscienza, nella percezione del linguaggio 
simbolico si articola la manifestazione della trascendenza all'esistenza. 
Davanti alla trascendenza, Vio, invece di dissolversi, approfondisce 
se stesso e la propria finitezza. Come la chiarezza della coscienza 
nell'orientazione nel mondo, cosi anche la chiarezza nel simbolo 
attraversa lP'oggettivitá, percorrendo, nell'orientazione nel mondo, il 
cammino che passa attraverso la consistenza infinitamente artico- 
lata dell'esserci, nell'approfondimento del simbolo, il linguaggio in- 
teso come tramite senza spessore e quindi trasparente. La chiarezza 
della manifestazione e la profonditá della comunicazione di un'esi- 
stenza possibile si esprimonmo nel mondo complesso, articolato e 
sempre evanescente dei simboli. 


2. Dissolvimento logico. Siccome si puó dimostrare e pro- 
vare solo il particolare che rientra in una conoscenza finita, sia l'esi- 
stenza, sia la trascendenza non appartengono a questo genere d'es- 
sere; per pensarle occorre adottare forme logiche che, non appro- 
dando ad alcuna conoscenza, si dissolvono nell'ambito stesso del 
pensiero. Per verificare la rilevanza del pensiero bisogna far riferi- 
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mento a contrassegni diversi da quelli logici, e precisamente alla 
sua capacita di chiarire Pesistenza appellandosi alla libertá o di evo- 
care la trascendenza nel dissolvimento dell'oggettivitá. Quando l'ar- 
gomentare che esprime il trascendere assume l'aspetto di prova perde 
il suo valore veritativo. Questa dimostrazione inadeguata mantiene 
invece il suo valore quando comunica ció che, pur essendo incono- 
scibile, interessa il trascendere. 

Se filosofare € meditare sulla trascendenza, mei momenti deci- 
sivi appare un circolo che, se da un lato annulla il pensiero come 
conoscenza dimostrata, dall'altro lo rivela filosofico per l'ampiezza 
e la forza della sua espressione. 11 circolo puó ridursi a tawtologia 
quando, compreso fino in fondo, esprime il proprio contenuto in 
forme che oggettivamente non dicono nulla, ma hanno presa sul- 
Pesistenza possibile. 

Al circolo e alla tautologia si oppone la contraddizione che an- 
nulla non solo la prova, ma anche il contenuto; essa é l'autentica 
distruzione dell'oggettivitá del pensiero metafisico. Se € vero che 
ogni profonda espressione della trascendenza non puó assumere una 
forma oggettiva senza perdere la trascendenza, ogni espressione é 
costretta a dissolversi in una contraddizione. Se il circolo e la tauto- 
logia sono espressioni dell'autofondazione di ció che sussiste da sé 
perché non ha nulla fuori di sé, la contraddizione é l'espressione 
dell'inconsistenza empirica di ció che € autentico. 


3- Scambio d'essere e non-essere. La manifestazione della 
trascendenza sta al confine di due mondi che si rapportano tra loro 
come lessere e il non-essere. La forma della sua oggettivitá corri- 
sponde a questa situazione. Per la mia coscienza in generale é reale 
solo l'oggetto empirico, mentre tutti gli altri oggetti non sono reali; 
per la mia esistenza, l'empirico si fa irreale di fronte all'autentica 
realtá della trascendenza. É questo un rapporto che si capovolge a 
secondo del modo con cui Pesser-se-stesso concepisce l'oggetto che 
si trasforma nella sua essenza a secondo che io esista o ritorni al 
mero esserci. 

Non é quindi possibile procurarsi la certezza oggettiva dell'esi- 
stenza della trascendenza mediante l'esperienza che una coscienza 
in generale puó compiere con la forza vincolante dei suoi metodi 
di carattere empirico e logico. E, d'altro lato, quanto piú vera € 
la comprensione della trascendenza nel suo essere, tanto piú decisa 
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é la distruzione del punto di appoggio reperito nell'ambito del- 
Poggettivitá. 

Eppure i due mondi non sono separabili. É vero che il mero 
esserci empirico é una specie di degradazione dell'essere a mero 
essere-conosciuto, ma e altrettanto vero che la trascendenza non esi- 
ste per noi sciolta dall'esserci temporale in cui si manifesta. 11 reale 
finito ed empirico si trasforma in reale assoluto senza, peraltro, po- 
terlo essere a motivo della sua finitezza, mentre il finito, come tale, 
puó dissolversi senza distruggere, per questo, la trascendenza. 

Nella coscienza del simbolo c'é una singolare coscienza della 
realta che € assolutamente diversa dalla conoscenza che riguarda 
Pesserci empirico nella sua presenza. In veritá, un osservatore non 
puó distinguere oggettivamente il legarne sensibile all'esserci della 
partecipazione alla realtá soprasensibile in esso presente. La com- 
prensione della trascendenza nella sua manifestazione immanente 
puó dare per un momento l'impressione di una sua materializza- 
zione. Ma in casi di conflitto e nei momenti decisivi del processo 
temporale dell'esserci, si manifesta ció che era veramente; nel do- 
lore per il dissolvimento della realtá empirica, lo slancio verso la 
trascendenza € la piú sicura manifestazione che la trascendenza non 
é stata materializzata. 


Storicita della metafisica. 


1. Lo svanire come essenza della storicitá. Comune alle 
tre forme dell'oggettivitá metafisica € il fatto che esse non lasciano 
sussistere l'oggetto nella sua particolaritá se non per annullarlo, per 
cui non sono forme di sussistenza, ma di dissolvimento. Á questo 
punto ci si chiede perché le cose devono andare cosi. 

Ai limiti delPorientazione nel mondo, lesistenza possibile va 
oltre se stessa e si relaziona alla sua trascendenza che le si mani- 
festa nella forma dell'oggettivitá metafisica. L'esistenza possibile tra- 
scende perché l'esserci non é in grado di trovare in se stesso una 
soddisfazione immanente, mentre la soddisfazione dell'esistenza pos- 
sibile nell'esserci supera qualsiasi soddisfazione immanente. Questa 
soddisfazione non si riferisce ad un essere futuro, inteso come scopo 
finale essenziale all'esserci temporale, né ad un essere ultramondano 
inteso come un altro mondo separato dal nostro, ma si riferisce 
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all'essere che si manifesta rendendosi presente. Per noi, infatti, la 
trascendenza é reale solo come presenza nel tempo. 

Nella trascendenza, intesa come realtá di forma storica, la co- 
scienza dell'essere trova di volta in volta im se stessa la propria 
soddisfazione in un modo irripetibile e inimitabile. Quando Pesi- 
stenza si manifesta storicamente e non in termini universali, e quando 
non é se non ció che diviene, non nel senso del passivo divenire 
proprio dell'esserci, ma nella forma del libero autoaffermarsi nel- 
Pambito di ció che sussiste, allora, per l'esistenza, anche la mani- 
festazione della trascendenza non puó che essere storica. Nella ma- 
nifestazione storica si raggiunge la certezza non la conoscenza. Che 
la trascendenza modifichi la sua manifestazione in funzione dell'e- 
sistenza non costituisce un”obiezione alla sua realtá e veritá, al con- 
trario e da ritenere che la modificazione della manifestazione della 
trascendenza sia qualcosa di necessario perché la trascendenza possa 
parlare all'esistenza nell'esserci temporale. 

Questa modificazione storica non sarebbe possibile se la veritá 
della trascendenza fosse nell'oggettivitá consistente. Lo svanire del- 
Poggettivitá metafisica e quindi necessariamente richiesto dalla sto- 
ricitá dellesistenza nellesserci temporale. Poiché l'oggetto metafi- 
sico puó acquistare consistenza al solo prezzo di perdere la sua ve- 
ritá, € necessario che l'esistenza, nella ricerca della veritá della tra- 
scendenza, sperimenti questa trasformazione storica che essa stessa 
realizza. Ogni momento di quieta autosufficienza che accompagna 
la manifestazione della trascendenza per l'esistenza che si manife- 
sta nell'esserci permane come forma nell'inquietudine del movimento 
che si produce storicamente. 


2. La sostanza di ció ch'é svanito. Cio che é svanito rimane 
come sostanza. Scompare l'oggettivitá per consentire al proprio con- 
tenuto di risorgere in forma nuova. Ció che Pesistenza sperimenta 
come sua trascendenza le si chiarisce, nel suo presente, attraverso 
quanto le giunge dal suo passato. Allo stesso modo di come io non 
invento né costruisco la mia lingua, cosi non invento né costruisco 
il simbolismo metafisico che € il linguaggio dell'esperienza della 
trascendenza. 

Se il primo linguaggio della trascendenza lo si ode quando se 
ne realizza lesperienza originaria nell'assoluta concretezza storica, 
il secondo linguaggio, che consente di trasmettere il primo, lo si 
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realizza nell'oggettivita metafisica che si articola nel pensiero, nel- 
Pimmagine e nel simbolo. 

Col linguaggio della trascendenza, gia da bambino mi desto alla 
coscienza; ascolto la trascendenza dal passato prima ancora d'averla 
sperimentata e interrogata. Giungo alla pienezza della coscienza, 
estendo deliberatamente l'orizzonte da quel passato che é costituito 
dalla tradizione assimilata inconsciamente a un passato universale. 
La storia mi si dispiega come un campo inesauribile di possibili dia- 
loghi; entro in comunicazione con quanto é stato dimenticato e 
sepolto, con mondi estranei e con la trascendenza che in essi é stata 
sperimentata. 

Due sono le vie che mi avvicinano a questo passato. 

Attraverso la mia orientazione nel mondo vengo a conoscere la 
storia delle religioni, delle filosofie, dei miti, delle rivelazioni, dei 
dogmi, delle teologie e delle metafisiche. Sono questi i capita mor- 
tua di ció che un tempo fu rivelazione dell'essere autentico per la 
libertá dell'esistenza. Seguo le loro trasformazioni nel corso del 
tempo, le nuove e improvvise aggiunte, la molteplicitá dei mondi 
tra loro indipendenti. Cerco di conoscere le connessioni e le dipen- 
denze logiche, tipologiche, psicologiche e sociologiche. Ma, pur cosi 
procedendo, ho sempre a che fare con un materiale che propria- 
mente non comprendo. 

La conoscenza dei documenti e dei monumenti, la notizia e la 
ricostruzione intuitiva delle azioni e dei comportamenti di un tempo 
e dei pensieri relativi sono solo il presupposto della seconda via: 
partendo da un proprio incontro con la trascendenza cerco di avvi- 
cinarmi al passato per comprenderlo, usando come metodo quello 
di lasciarmi sollecitare da esso, in modo da esserne attratto o re- 
spinto. Se percorrendo la prima via ebbi modo di sperimentare solo 
le oggettivitá estinte, percorrendo la seconda sperimento la mia at- 
tuale storicitá, rispetto alla quale l'altro é per me possibilitá afhne 
o concomitante. 


3. Il triplice significato dell'universale nel pensiero 
metafisico. Il linguaggio della trascendenza che proviene dal pas- 
sato pud farsi sentire nel presente effettivo solo se assume ¿n qual- 
che modo un linguaggio universale. Infatti senza qualche forma 
universale, Pesperienza di una coscienza dell'essere resterebbe, nella 
sua assoluta oscuritá, in sé enigmatica e priva di comunicazione. 
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Ma nella metafisica l'universale ha un senso eterogeneo. Procedere 
ad una differenziazione al suo interno e condizione indispensabile 
per evitare, nel trascendere, di ingannarsi e di subirne le relative 
conseguenze pratiche. 

Nello studio della storia della metafisica é necessario cercare qual- 
cosa di oggettivamente universale, quelle «originarie forme reli- 
giose » che, come « pensiero popolare », sorgono dappertutto in modo 
originario e identico; dal punto di vista psicologico, osservando in 
generale l'inconscio umano, si possono trovare quelle immagini uni- 
versali che, in ogni tempo, e nelle condizioni ad esse appropriate, 
possono sorgere nella fantasia, nel sogno, e nell'allucinazione di 
ciascuno, cosi come nella rappresentazione mitica dei popoli. Ma 
proprio questo universale, la cui astrazione é richiesta e adeguata 
alla conoscenza di ció che sussiste oggettivamente, rivela nel tra- 
scendere la propria nullitá, oltre ad essere, dal punto di vista meta- 
fisico, inessenziale perché semplice struttura formale o mero ele- 
mento materiale. Come scarsa € la comprensione delle lingue se ne 
studio solo i suoni, le formazioni delle parole e i rapporti gram- 
maticali che ricorrono dappertutto, come scarsa é la comprensione 
degli uomini se ci si limita a considerare 'umano in generale, le 
situazioni umane fondamentali e la supposta coscienza naturale del- 
Puomo, altrettanto scarso é il contenuto di questo universale meta- 
fisico. 

La storia della metafisica, quindi, non é per sé, come lo t per 
la ricerca, il campo in cui si puó giungere a conoscere l'universo 
nel suo esserci, ma é lPambito necessario per penetrare l'esistenza 
nella sua unicitá e storicitá, partendo dalla sua possibilitá. Qui il 
vero non e l'universale, ma é ció che € storicamente determinato, 
e questo non come caso della possibilitá universale, ma come rive- 
lazione unica dell'esistenza che mi rivolge la parola, mi pone delle 
esigenze e mi mette in questione. La nuova forma della veritá e in 
relazione a quest'ultima in una continua e mutevole trasposizione. 

Ma cosi penetrando il contenuto, partendo dalla propria possi- 
bilitá, si finisce di nuovo col cercarlo, sia pure in un altro senso, 
nella forma di una relativa universalitá. Se anche ció che si incon- 
tra nel trascendere e inesprimibile, Poggettivitá resta sempre ció che 
riflette la trascendenza nell'ambito dell'esprimibile. 11 fatto poi che 
la trascendenza si oggettiva nella manifestazione introduce, pro- 
prio in forza dell'oggettivazione, un aspetto universale nell'origi- 
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nario e ancora oscuro atteggiamento esistenziale rivolto alla tra- 
scendenza. 

Poiché senza la forma dell'universale non é possibile alcuna co- 
municazione, luniversale si fa linguaggio anche se ancora non pos- 
siede un contenuto. Come nella chiarificazione dell'esistenza il pen- 
siero di un universale possiede la sua veritá solo nella pienezza che 
realizza quando si riferisce a qualcosa di particolare, cosi Pogget- 
tivitá metafisica possiede la sua veritá nella realtá di quel rapporto 
alla trascendenza che in essa si realizza. L'universale, come allori- 
gine era sorretto da un'esistenza, cosl per raggiungere il suo com- 
pimento, ha bisogno di una nuova esistenza. Se nella sua formula- 
zione, la metafisica ha assunto la forma dell'universale, per com- 
prenderla devo oltrepassare questa forma e giungere alPorigine in 
cui e stata formulata. In metafisica € nulla la rappresentazione di 
una cosa espressa solo oggettivamente. Se ci si avvicina alle sue ori- 
gini e la si traspone nell'atto dell'appropriazione, si giunge alla sua 
veritá che peró vale solo per un'esistenza di volta in volta storica. 
L'oltrepassamento della forma oggettiva non lo si pud effettuare col 
semplice intelletto e non lo si puó trasmettere direttamente. 

Il senso di tutto ció e che, nella manifestazione storica della tra- 
scendenza, c'é un aspetto relativamente universale che, nella sua 
comunicabilitá, abbraccia quanto € stato collegato. Se essa realizza 
il suo compimento solo in ció che e di volta in volta particolare, 
allora assume l'aspetto di una seconda lingua che esprime l'essere 
della trascendenza identico per molti. Anche questa espressione ha 
il suo fondamento in origini che si possono temporalmente determi- 
nare rintracciandole in singoli uomini, o che sfuggono a ogni deter- 
minazione perché appartengono alla tradizione di una comunitá che 
si perde nella notte dei tempi. 

Sotto questo aspetto, quindi, non si puo cogliere il contenuto 
metafisico dell'universale come una realtá in sé atemporale che si 
manifesta irrompendo qua e lá nel tempo, né lo si puó pensare 
come l'unica e universale trascendenza, o come la raccolta in una 
totalitá di tutte le veritá particolari che procedono dalla storia della 
metafisica. 

Nonostante in ogni autentico atteggiamento rivolto alla trascen- 
denza ci sia la coscienza del suo essere, questa non dipende da me. 
La mia storicitá non la produce, ma come mi accorgo di me cosi 
mi accorgo di essa. Pertanto come lineffabilitá vien prima di ogni 
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espressione oggettiva, cosi prima del linguaggio c'é la realtá della 
trascendenza. 

Esistendo, infatti, colgo la mia trascendenza, ma non come uni- 
camente mia, perché la trascendenza é qualcosa di piú di ció che 
essa é per me. Se la trascendenza si manifesta solo all'esistenza, Pe- 
sistenza non puó instaurare con essa un rapporto analogo a quello 
che instaurerebbe con un essere autentico che esistesse solo per lei. 

Se dunque la trascendenza non puó essere pensata come l'uni- 
versale o come l'uno né, in questi termini, puó essere oggettiva- 
mente conosciuta, non puó, tuttavia, non essere. In ció consiste il 
paradosso della trascendenza, e precisamente nel fatto che la si puó 
cogliere solo storicamente, mentre in sé non la si puó adeguatamente 
pensare come storica. 

Poiché la trascendenza in sé non e né oggetto universale per 
una coscienza in generale, né esistenza nella storicitá, nella sua 
realtá essa €, per lesistenza, l'universale-unico di cui non c'é alcun 
caso particolare, e Vimpensabile unita dell'universale e del partico- 
lare che non ammette distinzioni né dentro né fuori di sé. Se la si 
pensa nella distinzione o le si dá forma, allora € giá una manife- 
stazione storica non piú universale. 

L”universale €, innanzitutto, la forma oggettiva sotto cui il par- 
ticolare € sussunto come caso, in secondo luogo e l'oggettivo che 
trova il suo compimento nella presenza dell'esistenza che in esso 
coglie la trascendenza, in terzo luogo é l'unico ineffabile e inimma- 
ginabile colto come il solo reale. 

Nel primo senso l'uomo conosce l'universale come forma del- 
Pesserci e dell'oggettivitá della metafisica, ma nel conoscerlo c'e la 
tendenza che induce a pensarlo come l'esserci di una radicale il- 
lusione. 

Nel secondo senso l'universale si presenta, nella certezza della 
fede, come l'orizzonte della comunicazione nell'autocomprensione 
e nella solidarietá che esiste tra coloro che credono. 

Nel terzo senso U'universale € Vessere della trascendenza che non 
si puó pensare come universale puro e semplice, ma nel trascendere, 
e attraverso il paradosso impensabile dell'unitá dell'universale e del 
particolare, é pensato come quel per sé che non giunge ad essere 
per me. 

I tre sensi dell'universale nella metafisica pretendono, di conse- 
guenza, tre forme di validita. 
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Nell esserci della metafisica, 'universale non possiede in sé una 
validitá metafisica. L'obiezione secondo cui ció che per esperienza 
appartiene all'uomo in quanto uomo deve competere anche al sin- 
golo, non ha alcuna eficacia. La domanda relativa all'esserci delle 
forme della necessitá metafisica si trova su un piano in cui nulla 
puó essere deciso né a favore, né contro. 

Come linguaggio della trascendenza, l'universale, nella sua forma 
storica, puó essere trasmesso, senza per questo, possedere una vali- 
ditó universale. 1l linguaggio non e altro che loggettivitá, ossia 
quell'universalitá relativa propria della comunicazione dell'incondi- 
zionatezza che esprime la fideistica coscienza dell'essere di questa 
esistenza. 

Come quell'Unico inaccessibile in cui consiste la trascendenza, 
Puniversale esprime la realtá di quest'ultima che é poi la verita della 
metafisica che si puó raggiungere solo nella manifestazione storica, 
senza che questo universale-unico si traduca a sua volta in oggetto. 
Ogni universalitá ontologicamente concepita dell'essere della trascen- 
denza non puó valere per tutti. 


L'esserci come forma della manifestazione storica della trascendenza. 


1. Comunitá e lotta nella relazione trascendente. L'og- 
gettivazione del simbolo, in cui si manifesta storicamente la tra- 
scendenza, fonda una comunitá particolare. Non solo la mia stori- 
citá é una storicitá comunicativa, ma anche in una storicitá piú 
ampia Pesistenza segue la sostanza della tradizione da cui é nata. 
La storicitá del contenuto metafisico sta a significare che l'esistenza 
dipende dalla forma specifica in cui ha incontrato la manifesta- 
zione della trascendenza e del linguaggio che ha udito, non per- 
ché questa sia una forma tra le altre, e quindi, anche una delle 
possibili veritá, ma perché questa € per lei la veritá pura e sem- 
plice con cui il suo se-stesso si sostiene e cade. 

Poiché la veritá della trascendenza non é per l'esistenza che si 
realizza nell'esserci una veritá atemporale che si puó cogliere nella 
forma dell'evidenza razionale, questa veritá non puó prescindere 
dalla forma storica. Se poi essa anima una comunitá di libere esi- 
stenze, allora lesistenza non fraintende il senso dell'universale, ma 
si tiene aperta per la veritá altrui e, nell'incondizionatezza con cui 
dipende dalla propria veritá, riesce a evitare, con la coscienza della 
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sua storicita, Vescludenza delle altre e la pretesa all'universalitá; 
questo, ovviamente, alla sola condizione che le veritá, nella loro 
forma storica, evitino di rivendicare il carattere di veritá di ragione 
valide fuori dal tempo. Alla domanda, poi, se essere del se-stesso, 
nel suo rapporto trascendente, puó essere fondato su una circostanza 
storica, si deve rispondere affermativamente. La storicitá, infatti, € 
il fondamento del sentimento che ci rende consapevoli di non essere 
tutto e ci evita di considerare il nostro se-stesso come il tipo di es- 
sere che, solo, ha il diritto di esistere. 

La realtá storica ha anche un altro aspetto. 1 simboli diventano 
forze che accomunano, forze che, escludendo o negando le altre, 
considerano se stesse come l'unica veritá. L'oscuritá della trascen- 
denza si confonde allora con lPoscuritá delle passioni vitali. Chi 
rifiuta la chiarezza e vuol vivere, con ebrezza passionale, nell'in- 
tangibilitá del proprio esserci cieco ed egoista, percorre questa via 
dove € assente ogni problema e dove vige l'indiscutibilitá. Mentre 
la lotta che si accende intorno alla trascendenza sembra avere i pid 
alti diritti, uno puó abbandonarsi agli istinti selvaggi della violenza. 
Il simbolo fonda una comunitá senza comunicazione. 

Questo fanatismo nasce quando si scambiano e si confondono 
tra loro i significati eterogenei dell'universale. Ma Pautentica veritá 
della trascendenza puó acquistar coscienza del suo carattere storico 
e non universale, incondizionato e non valido per tutti. 

Il carattere storico della manifestazione della trascendenza im- 
plica, come sua conseguenza, quell'inevitabile lotta che si realizza 
quando l'esserci di uno entra in collusione con quello dell'altro nella 
situazione mondana in cui entrambi si incontrano. E come se la 
trascendenza non volesse sacrificare senza lotta la sua manifesta- 
zione che coincide, di volta in volta, con una determinata storicitá. 
Che uomini di questo genere debbano vivere sulla terra con questa 
sostanza storica dell'essere é un fatto che assume per essi il valore 
di un mandato incondizionato che si fa sentire da un'origine na- 
scosta. La lotta, che non riguarda solo la volontá di autoconserva- 
zione del cieco esserci, ha come scopo che il futuro della vita umana 
sia tale da consentire di conoscere e di assimilare come proprio pas- 
sato la storicitá della coscienza trascendente dell'uomo; ora questa 
finalitá, non puó essere raggiunta nella lotta, ma solo nell'autentico 
naufragio. 
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Nell'esserci questa profondissima lotta dei contenuti che sono 
radicati esistenzialmente e insopprimibile. La storia dei tre anelli 
non é in grado di mostrarci la nostra situazione, perché nei diversi 
aspetti non si conosce unica veritá se non in forma diversa, ma 
Punicita-universale della trascendenza consente di combattere, nel- 
Vesserci mondano, la dispersione della veritá nella forma dell'uni- 
versalitá storica di volta in volta raggiunta. La passione per questa 
lotta € divenuta piú grande della passione per gli interessi vitali 
dell'esserci. Qui, nella fede riposta nella trascendenza, si ha l'im- 
pressione che sia in gioco tutto non solo il credente, ma lessere 
stesso. 


2. La tensione delle tre sfere in cui si raccoglie 1'og- 
gettivitá metafisica. La mitologia, la teologia e la filosofia cer- 
cano di esprimere in termini espliciti e oggettivi l'essere della tra- 
scendenza e di darne una rappresentazione: la mitología, con la 
profusione abbondante e sempre mutevole di storie, figure e signi- 
ficati, sviluppa un sapere della trascendenza che penetra il sapere 
mondano e procede di pari passo con esso, la teología, fondandosi 
su una determinata e immutabile rivelazione storica, si presenta, 
nella sua compiutezza sistematica e razionalmente fondata, come 
una conoscenza della veritá, la metafisica filosofica si presenta come 
ideazione della trascendenza nell'esserci, con pensieri che, spingen- 
dosi verso le sue origini e i suoi limiti, si intrecciano e trovano il 
loro cormmpimento nel presente di una esistenza di volta in volta sto- 
rica. La metafisica filosofica, appropriandosi di ogni realtá mitica, 
cerca di comprendere i contenuti, per essa estranei, della mitologia 
e della rivelazione. 

Le tre sfere in cui si raccoglie l'oggettivita metafisica si richia- 
mano e si compenetrano per poi respingersi con maggior decisione. 
Ma anche nell'ostilitá si mantengono legate Puna alVPaltra. 11 ricor- 
rente carattere antistorico delle loro forme non consente di estin- 
guere la lotta che esiste tra esse, in modo che possano costituire con 
chiarezza un fronte unico; la lotta, infatti, € mascosta nell'animo 
del singolo come una dinamica insopprimibile. 

La filosofia respinge il mito da cui é nata. Essa infatti contrap- 
pone l'indagine razionalmente fondata alla narrazione di storie che, 
a suo parere, sono immagini e sogni. Divenuta indipendente dal 
mito, la filosofia tornó a rivolgere ad esso il proprio sguardo nel 
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tentativo di coglierne la veritá. Fu allora che consideró il mito o 
come rivestimento dell'indagine fisolofica per quegli uomini che an- 
cora non la comprendono nella forma del pensiero e per quei mo- 
menti in cui il filosofo non pensa, ma avverte, in questa forma intui- 
tiva, la certezza dell'essere; oppure come espressione di una veritá che 
rimane inaccessibile a qualsiasi pensiero. Il pensiero filosofico, in- 
fatti, sente che se dirige i propri passi verso il mito, in esso puó 
cogliere, in tutta la sua purezza, ció che, altrimenti, gli sarebbe 
inaccessibile. Mentre la veritá filosofica, quando pretende di co- 
gliere razionalmente la sostanza del mito, diventa veramente vuota 
o assume le sembianze di un pensiero che si occupa di ció che non 
riesce a far proprio, la filosofia, avvertita da questa esperienza, ri- 
torna all'essere per verificarsi come pensiero mel mito, cosi come s'é 
giá verificata come pensiero nella vita e nell'orientazione nel mondo. 

La filosofia respinge anche la teología a causa del legame che 
quest'ultima possiede con la rivelazione. Ma ad essa torna ad avvi- 
cinarsi quando la rivelazione assume per la filosoña l'aspetto di 
una forma storica della manifestazione della trascendenza; allora 
la teologia diventa una veritá che, pur perdendo la propria univer- 
salitá, puó rivolgere la parola alla filosofia. Quest'ultima, che sa per 
esperienza di sbiadire se si fissa e si chiude nella universalitá del 
razionale, acquista coscienza della propria sostanza, di volta in volta 
storica, anche nella tradizione teologica che essa trasforma, ma non 
nega. 

La teología, invece, rifiuta i miti, che considera espressioni di 
paganesimo, salvo poi appropriarsene per organizzarli e trasfor- 
marli in momenti della sua totalitá. Rifiuta la filosofía come forma 
arbitraria della veritá assoluta, ma se ne appropria per impiegarla 
come preambolo della sua veritá o come mezzo d'espressione per il 
contenuto della sua rivelazione. 

La lotta tra le sfere, in cui prende forma la veritá della tra- 
scendenza, continua come lotta nell'esserci temporale delle anime, 
perché la lotta € il mezzo in cui si articola l'oggettivitá trascendente 
che, nella sua oggettivitá, non € mai in grado di raggiungere un 
punto d'appoggio stabile e definitivo in cui Vesistenza possa rima- 
nere nella sua libertá. La lotta cessa e abbandona la pace sepolcrale 
della mancanza di libertá quando l'uomo ripiomba nel paganesimo 
superstizioso delle materializzazioni teosofiche, nella teologia dog- 
matica di una chiesa, o nella filosofia puramente razionale che pre- 
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tende di raggiungere col sapere la certezza dell'essere autentico. Solo 
nell'estinzione della lotta, in cui viene a trovarsi chi si é spento nel- 
Pimmobilitá di una di queste forme, il mito puó diventare, per la 
filosoña, Varbitrio poetico di un trattenimento fantastico, € la teo- 
logia un delirio di preti fanatici che vogliono sopraffare; mentre, 
per la teologia, il mito puó diventare una paganitá diabolica, e la 
filosofia l'autodivinizzazione dell'uomo nella sua soggettivitá e rela- 
tivitá. 


3. Il linguaggio della trascendenza nei gradi della co- 
scienza metafisica. Storicitá della metafisica significa, in primo 
luogo, la molteplicitá delle sue forme che possono essere considerate 
ed esaminate solo dall'esterno come cosa morta. In secondo luogo 
significa che ciascuna esistenza considera il passato della metafisica 
in relazione a sé. 

La seconda forma della storicitá € il legame dell'esistenza possi- 
bile con la tradizione delle tre sfere in cui prendono forma i sim- 
boli oggettivi. Questo legame implica un movimento tra la sostanza 
metafisica tramandata e la libertá d'appropriazione. 1 simboli, che 
nella storia si annunciano nell'irrigidimento della validitá univer- 
sale, hanno bisogno di essere vivificati da ciascun individuo nella 
storicitá del proprio destino, se si vuole che abbiano a parlare di 
nuovo nel loro significato originario. Ma se é vero che i simboli 
possono sottrarsi all'oblio solo se vengono trasmessi in conformitá 
agli ordinamenti fissi a cui ubbidisce la posteritá, € altrettanto vero 
che il singolo, solo se si emancipa dall'ubbidienza richiesta, puó 
glungere a se stesso in modo da poter veramente cogliere da sé, e 
senza alcuna mediazione, la sua trascendenza. 11 legame esistenziale 
si realizza solo se ci si libera dalla tradizione traducendo la sua so- 
stanza in presenza dell'essere per me, anche se ció comporta il pe- 
ricolo di rischiare senza il conforto della tradizione. Ma l'oggetti- 
vitá della tradizione € la condizione della libertá. Infatti, la libertá 
non puó essere trasmessa come tradizione, ma puó solo essere con- 
quistata di volta in volta dal singolo. Se é ereditata non e piú liberta, 
e come possesso senza lotta € perduta. La tradizione della libertá 
é presente solo indirettamente negli appelli dei singoli che hanno 
rischiato, e nei posteri che ascoltano la loro voce. E la segreta co- 
munitáa di coloro che sono se-stessi, di coloro che, tra quanti ser- 
vono la tradizione oggettiva, di solito vengono esclusi e condannati 
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al silenzio dalla Chiesa, dai partiti, dalle scuole della filosofia razio- 
nalmente definita, dalla communis opinio di ciascuno, che é poi 
Pambito dell'ovvietá in cui tutti si capiscono. 

La storicitá della coscienza metafisica si € sviluppata attraverso 
i gradi e i salti del suo sapere. Nel comprendersi, essa considera i 
gradi della sua coscienza come procedenti da sé, e in essi si rende 
conto di ció che fu e di ció che ora sa; concepisce questi gradi come 
la via che conduce al suo presente e che poi coincide con la via 
che bisogna seguire per giungere alla sua appropriazione. Natural- 
mente questa idea non puó pretendere di valere come un sapere 
oggettivo o come l'unico e universale tragitto della coscienza, ma 
come il senso di una chiarificazione della storia dell'autentica co- 
scienza dell'essere dell'uomo che per sé sperimenta, di volta in volta, 
la sua storia nel tempo. 

Mentre il pensiero logicamente vincolante si trova su un piano 
in cui ció che si puó comprendere puó essere compreso da tutti 
mediante un addestramento intellettuale nei differenti gradi della 
coscienza, i contenuti metafisici sono dispersi tra eterogenee possi- 
bilitá che si contrappongono, che reciprocamente si richiamano, e 
che sí succedono l'una all'altra per gradi. La loro veritá dipende dal 
grado di coscienza con cui, in questo linguaggio, sono percepiti. 
Cio che si trova in un grado posteriore non puó ancora essere com- 
preso, ció che si trova in uno anteriore, non puó essere, al presente, 
adeguatamente compiuto. La realizzazione del pensiero metafisico 
e quindi connessa al rispettivo grado di coscienza, mentre il pen- 
siero puramente esteriore sembra possa essere trasmesso universal- 
mente. 

La conoscenza dei gradi non € mai un risultato, ma rimane sem- 
pre un'idea. 11 progetto pi grande l'ha realizzato Hegel nella sua 
Fenomenología. Da quando furono progettati, gli schemi dei gradi 
divennero sempre piú numerosi. In un primo momento sembra che 
in essi sia stata concepita una successione universale richiesta neces- 
sariamente dalle leggi che ne regolano il processo. Le evidenze dia- 
lettiche, psicologiche e logiche e la conferma parziale nella scienza 
storica fanno pensare ad una visione pid profonda di quella real- 
mente data. Nella totalitá, infatti, i gradi sono storicamente incal- 
colabili, non hanno un principio e una fine evidenti, e non si arti- 
colano in una successione progressiva che possa essere concepita 
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come necessaria. Essi non sono una successione né lineare, né uni- 
versale. 

Appropriarsi storicamente dell'oggettivitá metafisica significa dun- 
que concepirla come veritá nei gradi che conducono al proprio se- 
stesso. Ma questa concezione, che nell'ambito dell'orientazione sto- 
rica é giá metafisica, é vero solo se guarda attraverso la propria sche- 
matica e non fissa in un quadro universale ció che € reale solo a 
livello esistenziale. 

E d'importanza decisiva tener presente che l'oggettivitá meta- 
fisica non si trova su un unico piano. Ció consente di instaurare 
con Paltro un rapporto di possibile comunicazione e di compren- 
dere ció che € autentico senza fraintendimenti. 

Nasce da qui una disposizione verso lP'altro che non ignora la 
possibilita di false esigenze. Nellesistenza possibile € illimitata la 
disposizione ad affrontare tutto problematicamente e a cercare, per 
ogni manifestazione, l'espressione linguistica adeguata. Ció nono- 
stante c'é un senso di timore lá dove il pensiero cerca di cogliere 
la trascendenza. Il pensiero non puó conoscere Dio, ma puó solo 
prender coscienza del modo in cui, nella nostra situazione, la tra- 
scendenza si annuncia alla nostra anima. A questo punto, dire che 
cosa sperimento, non mascherare l'abisso e le antinomie, vedere la 
trascendenza con occhi problematici fa parte della coscienza della 
mia libertá che esige veridicitá come espressione del fondamento 
da cui, senza saperlo, io provengo. Sembra che sia la divinitá stessa 
a volere che ogni ricerca della veritá sia accompagnata anche dal 
rischio connesso al pericolo dell'errore. Da parte nostra non dob- 
biamo temere di scoprire ció che essa nasconde, ma dobbiamo te- 
mere di cadere nella non-veritá. Rischiare tutto e dire tutto ha i 
suoi limiti nei gradi della mia coscienza. Non a tutti é dato di 
comprendere ogni pensiero e di pensare secondo verita, di lasciarsi 
colpire da ogni fatto e di avvertire in esso la cifra. Coi bambini é 
compito dell'educatore decidere responsabilmente che cosa di volta 
in volta si puó dire, anche se ció comporta sempre un rischio. Con 
gli adulti, la possibilita di dare notizie intorno ai gradi della co- 
scienza € ancora minore. Trattandosi di veracitá, pudó essere que- 
stione di umanitá tacere e non lasciar percepire il grado di coscienza 
anche perché, in definitiva, dipende sempre da ciascun individuo 
che cosa vuol chiedersi. D'altro lato, come non si puó esigere da 
ciascuno qualsiasi pensiero, cosi non lo si puó proibire a nessuno. 
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Nei libri, chi parla si rifá al proprio grado di coscienza e non si 
pone limite alcuno. Conoscere i gradi della coscienza, senza di- 
sporre di una conoscenza specifica e oggettiva dei propri, intensifica 
il timore nella situazione concreta. Ogni cosa vuole il suo tempo. 
Le grandi crisi e ¡ bruschi cambiamenti trasformano completamente 
Puomo. É come se si formassero nuovi organi di visione e altri si 
estinguessero. Tra gli uomini, anche tra quelli che sono tra loro 
veramente vicini, ci puó essere ancora discrepanza tra i rispettivi 
gradi di coscienza. Uno ha un'esperienza radicale e fondamentale 
dell'esserci a cui V'altro non ha partecipato. Di conseguenza ogni 
simbolo metafisico € trasferito nel proprio linguaggio. Il simbolo, 
che nella sua luminositá dá forza e chiarezza, oggettivamente é in 
sé cosi poco univoco che io lo vedo attraverso ció che di volta in 
volta sono, ma sempre con la coscienza di realizzare in esso quello 
sguardo che si volge all'autentica sostanza dell'essere. 


Metodi della metafsica. 


Giunti a questo punto, coltivare la metafisica significa rifiutare 
determinati metodi, assumere nell'appropriazione un atteggiamento 
positivo nei confronti della metafisica passata, rendersi conto che i 
metodi presenti sono limitati in determinate direzioni, ma nello 
stesso tempo costituiscono la chiave per ogni genere d'appropria- 
zione. 


1. I metodi rifiutati. La metafisica profetica puó annunciare 
il suo contenuto partendo da una certezza originaria. Essa crede 
d'aver compiuto il passo verso la conoscenza di ció che e autentico. 
Cio che all'inizio del filosofare umano puó essere stato fatto secondo 
veritá risulta alla chiarezza della riflessione, della conoscenza del 
mondo e dell'accertamento della libertá solo al prezzo di una cecitá 
che puó ispirare una comunitá priva di comunicazione, ma che non 
puó parlare come se-stesso a se-stesso. Nasce da qui la sfiducia nei 
confronti della metafisica profetica, che pretende di imporre come 
veritá universalmente valida ció che, nella storicitá dell'istante esi- 
stenziale, s'e rivelato al singolo, in un linguaggio oggettivo, come 
assoluta certezza della trascendenza. In questo modo, mentre sta 
formando i suoi prodotti intellettuali, la metafisica profetica, perde 
il suo fondamento autentico. Incapace di trattare con ironia le sue 
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costruzioni, dissolve in esse il contenuto originario che gia sfugge 
ad ogni presa di possesso. In tal modo la metafisica profetica, che 
in altre situazioni storiche fu in grado di creare e di esprimere l'e- 
sperienza della trascendenza, oggi sa solo ripetere senza veracitá la 
forma esterna della sua formulazione senza la sostanza del fonda- 
mento originario, e cosl, attraverso la superstizione, si pone al ser- 
vizio della sopraffazione spirituale. 

Altrettanto impossibile ¿ per noi avviare una ricerca in grado 
di indagare Vessere della trascendenza. Come nell'orientazione nel 
mondo le scienze giungono a un sapere e a una conoscenza so- 
stanziale degli oggetti, cosi anche la metafisica vorrebbe proporsi 
come un sapere valido della trascendenza. In analogia alle teorie 
delle scienze naturali si vorrebbe realizzare, con un'ipotesi mon- 
dana e con metodi sperimentali e deduttivi, una conoscenza della 
trascendenza adeguata alla coscienza in generale. Cosi si pensa la 
trascendenza al limite del dato come un essere che sta a fondamento 
di quest'ultimo. Partendo dai risultati dell'orientazione nel mondo 
e dalle esperienze della soddisfazione e dell'insoddisfazione dell'es- 
serci, si ritiene possibile, con un'osservazione piú completa di guanto 
ci si presenta, formulare delle ipotesi su questo fondamento che fa 
da substrato. Á suggerire questa relazione sono le espressioni, prese 
alla lettera, della vera filosofia che distingue il fenomeno dall'es- 
sere. Ma questa inevitabile forma d'espressione, che ricorre alle de- 
terminate e specifiche categorie di « fenomeno » ed «essere », non 
puó essere fissata e intesa come un rapporto nel mondo, perché 
dette categorie sono mezzi d'espressione del pensiero metafisico solo 
quando in esse, trascendendo la loro determinatezza, si pensa lV'es- 
sere che si rivela positivamente alla decisione dell'esistenza, ma non 
a un sapere che lo vuol conquistare. Come ipotesi mondana, l'es- 
sere, invece d'esser trascendenza, diverrebbe, in termini piú o meno 
verosimili, un fondamento che funge da substrato, perdendo, in tal 
modo, ogni autentica certezza. Diventerebbe oggettivo e non avrebbe 
piú bisogno della libertá come organo d'accertamento. Se l'ipotesi 
non fosse in grado di assumere un significato per l'indagine empi- 
rica e quindi palesasse la sua essenziale estraneitá rispetto alla tra- 
scendenza, si ridurrebbe un puro nulla, perché in essa la trascen- 
denza non sarebbe conosciuta, né potrebbe manifestarsi. L'ipotesi 
mondana considera la trascendenza come un essere che verosimil- 
mente sussiste e che si potrebbe scoprire attraverso la storicitá del 
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conoscere. Col principio dell'assenza di contraddizione essa intende 
dimostrare che cosa si puó domandare ed apprendere partendo dalla 
libertá del se-stesso. Ad un simile procedimento si accompagna una 
totale incomprensione di tutta la metafisica esistenziale che sé svi- 
luppata nei millenni. Le tesi metafisiche che si presentano nella 
storia vengono accolte esteriormente, esaminate nella loro esattezza 
e falsitá in relazione alla propria norma razionale, corrette, modi- 
ficate e assunte nella propria costruzione. Questi criteri rispondono 
ad una supposta scientificitá, ma in realtá offendono la metafisica 
nella sua ricchezza che, senza le condizioni della propria libertá e 
del proprio pericolo, non puó essere posseduta dalla pura teoria; 
forse si introduce segretamente anche una mitica che ha un'origine 
autentica. In ogni caso ció che non é né indagine che orienta nel 
mondo, né reale metafisica, é in ogni senso privo di contenuto. 


2. Appropriazione e presenza. Completamente diverso é il 
modo di procedere di una metafisica appropriatrice che cerca la tra- 
scendenza partendo dalla libertá. A questo proposito non é da cre- 
dere che una simile metafisica debba essere inventata, sará sufh- 
ciente, anzi doveroso, cercare di riguadagnare, dissotterrandolo, il 
linguaggio della trascendenza acquisito nel corso dei millenni. La 
metafisica deve entrare in possesso di questo linguaggio nello stesso 
modo con cui entra in possesso del proprio presente come autentica 
attualitá. La metafisica e ad un tempo l'appropriazione della storia 
della metafisica a partire dal proprio presente, e la manifestazione 
del presente a partire dalla storia della metafisica. Essa raggiunge 
il suo compimento partendo dalla tradizione e sviluppandosi nel- 
Pesistenza del singolo che realizza se-stesso nell'ascolto del linguag- 
gio ricco e profondo del mondo in cui entra tutto Pessere per lui 
essenziale. 

Il criterio di veracitá della metafisica appropriatrice e l'ampiezza 
con cui si recepisce l'empiricamente reale e Pesistenzialmente pos- 
sibile da cui dipende l'appropriazione della tradizione storica. Men- 
tre la metafisica profetica si limita ad alcune linee di sviluppo, la 
metafisica appropriatrice, nella coscienza del suo limite, si tiene 
aperta per ogni possibilitá. Inoltre mentre la profetica riduce il 
mondo ad una vuota schematica e abbandona Vesistenza al proprio 
sviluppo violento e privo di comunicazione, l'appropriatrice é con- 
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tinuamente prodotta e rinnovata dal sapere del mondo e della co- 
municazione esistenziale. 


3. Metodi presenti. La trascendenza quotidianamente ci av- 
volge e ci include se mon le opponiamo resistenza. La filosofia non 
puó offrire una metafisica, ma puo ridestarla e portarla a chiarezza. 

Quando, nel tentativo di esprimere il contenuto metafisico in 
una schematica metodica, lo si sottrae dall'origine del presente sto- 
rico per inserirlo in una sfera relativamente universale, questo pen- 
siero puó avere un senso solo se mantiene il proprio legame con 
Porigine e con gli impulsi che partono dall'origine che € Punica 
misura e unico criterio critico. 

La filosofia che si realizza come pensiero metafisico senza la pre- 
senza reale dell'origine € un gioco. Esso sviluppa possibilitá per l'e- 
sistenza, prepara il terreno, ma, essendo solo possibile, rimane sem- 
pre problematico. In questo gioco non si deve confondere quanto 
al presente si comprende in termini non ancora vincolanti con la 
realtá decisiva dell'esistenza. 11 gioco della metafisica € serio Ánché 
si fonda sulla ricerca dell'esistenza e coglie il proprio contenuto come 
sua possibiliti. Esso nasce dalla serietá dell'incondizionatezza del- 
lesistenza che si manifesta nell'esserci. La mera serietá dell'esserci, 
che si rivolge intenzionalmente alle cose empiriche, non oltrepassa 
ció che é causale giuridico e tangibile. Qui € oggettivamente co- 
gente, ma il suo fondamento e effimero e, in ogni occasione, sem- 
pre evanescente; la serietá esistenziale, invece, é un gioco dal punto 
di vista oggettivo, ma il suo fondamento € incondizionato e, nella 
dispersione, assoluto. Questa serietá lascia in sospensione tutta l'og- 
gettivitá della serietá materiale dell'esserci e di quanto é€ pensato in 
filosofia. 

Il gioco ha a che fare con la possibilita. La trascendenza e l'es- 
sere che non puó essere tradotto in possibilitá. Ma quando si tratta 
di cogliere il fondamento che sta oltre ogni possibilitá, lo si pensa 
di nuovo nella forma della possibilitá. Come mezzo in cui si arti- 
cola il sapere del mondo, la possibilitá € concepita come ció che po- 
trebbe anche essere diversamente, nella chiarificazione dell'esistenza 
e Pappello alla libertá del proprio se-stesso, nella metafisica filoso- 
fica € il gioco che ricerca, memora e anticipa oggettivamente ció 
che, solo nella concretezza della coscienza storica, puó presentarsi 
come realtá senza possibilitá di trascendenza. 
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Come capriccio arbitrario, il gioco sarebbe una futilitá infantile 
se non fosse obbligante per la sua relazione con l'esistenza possi- 
bile. La sua veridicitá risiede nel fatto che un tempo ci fu un istante 
in cui fu realmente linguaggio presente, e che questo istante po- 
trebbe ripresentarsi. Che poi, come linguaggio della trascendenza il 
gioco non si offra con insistenza importuna, ma come semplice pos- 
sibilitá, conferma l'autenticitá dell'esistenza singola che comprende 
se stessa attraverso la sua libertá. Nel gioco, questa esistemza puó 
benissimo anticipare quanto s'é annunciato come linguaggio pos- 
sibile, anche se nell'istante storico non puó percepirlo realmente 
nel suo essere. 

Una sistematica della metafisica nel senso del gioco é data da 
queste tre direzioni che sono poi le tre vie del trascendere. 

1. Oltre Pessere determinato in categorie, il pensiero trascende 
dal determinato all'indeterminabile. Mentre il pensiero che procede 
con categorie nel tentativo di risolvere tutto l'essere nelle determi- 
nazioni categoriali conduce o all'assolutizzazione delle singole cate- 
gorie, oppure alla riduzione di tutto l'essere ad una forma deter- 
minata di trascendenza, cioé ad una ontologia; nel trascendere for- 
male si dischiude la via verso la trascendenza. L'esperienza del tra- 
scendere categoriale é un'esperienza originariamente filosofica. Non 
€ vuota, ma é presente nel pensiero come tale. In essa il pensiero 
coincide con l'accertamento metafisico. 

2. L'essere dell'esistenza non si chiude nella propria autosufh- 
cienza, ma coglie, con il proprio se-stesso, la trascendenza. Per que- 
sto nella chiarificazione dell'esistenza non si richiedeva una separa- 
zione dalla trascendenza e, se si anticipavano le oggettivitá meta- 
fisiche, era solo per svolgere le possibilitá dell'esistenza. All'esistenza 
in quanto tale si deve chiedere se la trascendenza c'é, e che cosa €. 
La metafisica mette espressamente a tema ¿ rapporti esistenziali con 
la trascendenza. 1 problema, infatti, non € la trascendenza come 
tale, ma il modo con cui essa puó entrare nel profondo se-stesso del- 
Vesistenza possibile. 

3. Oltre la realtá empirica compresa nell'orientazione nel mondo 
e oltre la realtá della libertá a cui si appella la chiarificazione del- 
Pesistenza, il pensiero trascende leggendo tutto l'essere come se fosse 
una scrittura cifrata della trascendemza che si lascia decifrare dal- 
Pesistenza. La lettura della scrittura cifrata puó essere tanto la com- 
prensione mentale della lettura come si realizza nell'arte e nella 
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poesia, quanto la creazione di un linguaggio filosofico che cerca, col 
pensiero, di decifrare l'essere come cifra. La metafisica filosofica, 
che non rivolge il proprio pensiero alle figure del mondo come tale, 
ma a ció che in esse esprime la trascendenza, ha proprio qui il suo 
significato. 

La ricerca della trascendenza é nel rapporto esistenziale che con 
essa si instaura, la presenza della trascendenza é nel testo cifrato, il 
trascendere formale tiene lo spazio libero per entrambe. Ma solo se 
si parte dalla chiarificazione dell'esistenza acquistano importanza e 
peso nel filosofare tanto l'esperienza del pensiero formale, quanto 
la lettura della scrittura cifrata. Se non affondassero le loro radici 
nell'esistenza, sia 'una che altra cadrebbero in un ambito indef- 
nito e arbitrario. 
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Per l'orientazione nel mondo lessere era la cosa piú evidente, 
ma questa evidenza, veniva meno di fronte alla domanda che chie- 
deva: cos'é l'essere in quanto essere? 

Il primo risultato che si otteneva era che l'essere non € identico 
in tutti gli esserci e in tutti gli oggetti pensabili. Per classificare 
Vente secondo i modi dell'essere occorrono le tavole delle categorie. 
Ogni categoria caratterizza un modo o un genere dell'essere, per 
esempio l'essere-reale, l'essere-valore, la sostanza, la proprietá, la 
quantitá, la qualitá, la materia, la forma, la vita, la coscienza, ecce- 
tera. L'affermazione che qualcosa é, non ha dovunque lo stesso 
significato. 

Il secondo risultato era che l'essere, diviso dalle domande che 
lo riguardano, non puó essere ricostruito nella sua unitá. Il tenta- 
tivo di interrogare l'essere in generale, di cui tutti i modi dell'es- 
sere sarebbero specie e generi, non ottiene alcuna risposta. L'essere 
é disarticolato, e la divisione dell'essere é il risultato costante del 
pensiero immanente. 

Se in tutto il pensato e il pensabile € possibile apprendere sem- 
pre e solo un modo particolare dell'essere, la risposta alla domanda 
sull'essere non pudó venire dalla conoscenza nel mondo, ma solo 
lungo la via della chiarificazione trascendente dell'essere che non 
pretende di giungere a una nuova conoscenza degli oggetti. 

Partendo dall'immanenza in cui si raccoglie la molteplicitá del- 
Pessere, il trascendere tenta quindi di accertare, in maniera auten- 
tica, Vessere nella sua unitá e unicitá. Ma quest'essere non é com- 
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preso in alcuna categoria. Partendo allora da tutto l'essere, che nelle 
categorie é sempre determinato, senza disporre di una categoria im- 
manente e comune dell'essere, il cammino del naufragio nel pen- 
siero conduce alla trascendenza, ossia all'essere unico. Posso chia- 
mare questo essere super-ente per dire che nessuna categoria gli e 
adeguata, ma cosi lo degrado al livello di una particolare imma- 
nenza. Posso chiamarlo non ente per dire che non puó esser corn- 
preso da alcuna categoria che si riferisce a un essere. 

Il trascendere formale riguarda l'essere stesso. La domanda che 
lo investe e che € presente ad ogni livello del filosofare raggiunge 
qui la sua fine, ma non la sua risposta. Invece dell'adeguamento 
razionale tra domanda e risposta, che qui € assolutamente impos- 
sibile, nel filosofare € possibile l'adeguamento esistenziale nella pie- 
nezza, di volta in volta attuale, del pensiero oggettivamente ancora 
vuoto. 


I principi del trascendere formale. 


1. Trascendere dal pensabile all'impensabile. Le forme 
universali del pensabile sono le categorie. Anche l'essere nella sua 
assolutezza e inseitá puó essere pensato solo mediante categorie. 
Ma cosi possiedo solo un oggetto mondano, determinato e separato 
dagli altri, e non ció che intendevo. 

Se dopo questa esperienza rinuncio a pensare all'assoluto, non 
riesco neppure in questo tentativo. Se talvolta ho pensato a ció che 
Pessere non €, non posso fare a meno di pensare all'essere stesso; 
nel pensare il non-assoluto, indirettamente entro in contatto con l'es- 
sere dell'assoluto. Si puó dire che nel pensare c'é sempre un luogo 
in cui qualcosa si pone come assoluto, perché io non posso pensare 
senza che un assoluto si manifesti o nell'assolutizzazione non-inten- 
zionale di un particolare, o nella consapevole incondizionatezza che 
nasce dalla libertá del proprio se-stesso. Nel fluire indefinito del- 
Pente, non posso evitare di cercare l'essere e di coglierlo in una 
forma vera o ingannevole. 

Dunque non posso pensare l'essere assoluto, né posso evitare il 
pensiero. Questo essere € trascendenza, perché io non lo posso com- 
prendere, ma sono costretto a trascendere verso di esso con un pen- 
siero che si conclude in un non-poter-pensare. 
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Il pensiero che non puó fissare il pensiero della trascendenza € 
costretto ad annullare nel pensiero il pensato. Ció accade nel tra- 
scendere dal pensabile all'impensabile. 

Come nel mondo dello spazio € inutile cercare un luogo in cui 
possa dimorare la divinitá, cosi nel mondo del pensiero € inutile 
cercare un pensato che non sia un oggetto particolare nel mondo. 

Nel mondo visibile e pensabile non c'é una conclusione a cui 
sia possibile legare il pensiero. Esso procede da oggetto a oggetto 
senza che si possa concepire qualcosa che sia per sé sussistente, né 
sé, né il mondo. Se mi domando da dove vengo, questa domanda 
trascendente non trova in alcun pensiero una risposta adeguata per- 
ché tutto ció che si puó pensare appartiene sempre al mondo oltre 
cui occorre trascendere. 11 pensare puó compiere il suo ultimo passo 
trascendente solo in un autoannientamento. Nasce allora la domanda: 
sí puó pensare che ci sia ció che non e pensabile? E questo il modo 
di esprimere un pensiero che cessa di essere tale nel momento stesso 
in cui si esprime. E cosi il pensiero si pone un limite che non puo 
oltrepassare, ma che, tuttavia, € costretto a oltrepassare per il solo 
fatto d'averlo pensato. 

Se in vista della trascendenza, la passione del pensiero e quella 
di annullare se stesso, allora questa passione trattiene con tutte le 
sue forze ció che € realmente pensabile, per naufragare veramente 
e necessariamente lungo la via del pensiero. L'esistenza, nel tendere 
alla chiarezza del pensiero in cui solamente puó comprendersi, non 
si abbandona, nella piú assoluta mancanza di pensiero, all'inerzia 
del mero sentimento incapace di trascendere, né al sacrificio dell'in- 
telletto in cui il pensiero si annulla senza trascendere, ma in gene- 
rale si estingue. 

La negazione € Pesplicita formulazione del risultato a cui si giunge 
con un simile trascendere. La trascendenza respinge come non-va- 
lido tutto ció che € pensabile. Essa non puó essere determinata da 
alcun predicato particolare, non pud essere rappresentata come un 
oggetto, né puó essere pensata in alcuna conclusione; le categorie, 
quindi, sono impiegate solo negativamente per dire che la trascen- 
denza non € né quantitá né qualitá, né relazione né fondamento, 
né una né molteplice, né essere né nulla, e cosi via. 

Questo oltrepassamento dell'immanenza, anche della piú sublime, 
non é assolutamente evidente. E enorme lo sforzo per evitare di fis- 
sare la trascendenza in una delle forme che appartengono al mondo, 
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anche se e inevitabile ricorrere a qualche figura che serva da imma- 
gine passeggera per la manifestazione della trascendenza. Andare 
a scovare la mondanizzazione della trascendenza in ogni nascondi- 
glio é un compito interminabile che continuamente si ripropone. 
Il trascendere col pensiero ha nella negazione la sua profonditá. 

La trascendenza € al di lá di ogni forma. Il pensiero filosofico 
che riguarda Dio e che si accerta nel naufragio del pensiero, corm- 
prende «che » la divinitá €, ma non «che cosa » e. Il pensiero che 
naufraga crea uno spazio che dall'esistenza storica e dalla lettura 
delle cifre dell'esserci puó trarre il proprio contenuto che, a sua 
volta, é sempre storico. Inoltre, chiarisce la certezza della trascen- 
denza che s'é raggiunta non col solo pensiero, ma non oftre la pie- 
nezza della sua essenza. Nasce da qui la debolezza di questo pen- 
siero di Dio per la sensibilitá e per la ragione e la sua forza per 
Pesistenza. Qui non si tratta di trovare un Dio personale nella sua 
collera e nella sua grazia; la vita d'orazione, come atteggiamento 
religioso, qui non ha rilevanza alcuna, e non c'é un'intuizione sen- 
sibile della divinitá che, riferendosi a dei simboli creduti, abbia una 
qualche consistenza. 


2. Dialettica del pensiero trascendente. ll pensiero tra- 
scendente che vuol accertarsi dell'essere della trascendenza e co- 
stretto ad eseguire col pensare un non-pensare. In questa dialettica 
si trattiene finché intende mantenere la sua veritá, finché non riduce 
Pessere della trascendenza a un che di pensato nell'immanenza, e 
finché non si perde, cessando di pensare, nel mero sentimento di 
un essere. Si tratta di un continuo e incessante passaggio dal pen- 
sare al non-poter-pensare, che richiede non solo di trascendere dal 
pensato all'impensabile, ma anche l'annullamento del pensiero stesso, 
perché il non-pensar-qualcosa equivale a non-pensar-niente. Questa 
dialettica, che si annulla da sé, é un pensare specifico che non mi 
dice nulla finché Poggettivitá e l'evidenza rimangono per me le sole 
condizioni che mi consentono di cogliere qualcosa, ma che € essen- 
ziale per la chiarificazione della mia coscienza filosofica dell'essere. 

Assunta metodicamente in forme pure, questa dialettica potrebbe 
costituire qualcosa di analogo alle categorie che, in se stesse contrad- 
dittorie, si annullano reciprocamente. Ma non ci sono altre cate- 
gorie oltre quelle dell'immanenza, per cui o si ricorre ad esse per 
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pensare in modo trascendente, o non si pensa proprio. 1 metod: per 
trascendere con le categorie oltre le categorie sono ¡ seguenti: 

Si assolutizza una categoria particolare, servendosi, di volta in 
volta, di quella che, per un momento, ha consentito di pensare og- 
gettivamente la trascendenza (per esempio: la necessitá dell'essere). 
Si considera il pensiero che ne scaturisce come analogico, per cui 
la categoria acquista la sua peculiaritá (per esempio: la necessitá 
non € né causale, né logica). Questo non € assolutamente un mero 
gioco formale del pensiero, ma possiede il suo contenuto nella ri- 
sonanza dell'esistenza che approfondisce la categoria particolare in 
un senso che, dal punto di vista puramente oggettivo, é assoluta- 
mente inaccessibile (per esempio: la pace della necessita). Cosi, in 
un altro esempio, la categoria del fondamento diventa il mio oscuro 
fondamento che, trasceso, consente di giungere al fondamento del- 
Pessere nell'essere. Con questo procedimento tutte le categorie pos- 
sono diventare altrettanti momenti formali della coscienza dell'esi- 
stenza. Il tentativo dell'idealismo tedesco di dedurre sistematica- 
mente le categorie dall'lo e un riflesso di questa connessione. Ma 
tanto l'analogia, quanto la risonanza dell'esistenza, che con le cate- 
gorie cerca di cogliere la trascendenza, trasformano il senso delle 
categorie stesse. La loro determinazione qualitativa e la loro pecu- 
liaritá, da cui si é partiti, diventano una realtá nell'esistenza e nella 
trascendenza, per cui il trascendere formale oltrepassa la forma lo- 
gica; a questo punto la categoria determinata si annulla trasforman- 
dosi in un significato indeterminato che si pone come fondamento 
e radice ultima di tutto, e che costringe ad annullare ogni realiz- 
zazione del pensiero. Si puó allora formulare la prima dialettica di 
questo pensiero mel modo seguente: qualsiasi categoria che trova 
applicazione anche nel pensiero della trascendenza ¿e inapplicabile 
come categoria determinata, mentre, quando alla fine si fa indeter- 
minata, non e pi4 pensabile. 

Una seconda dialettica € la seguente: dal momento che la cate- 
goria, quand'¿ pensata oggettivamente, rimane una categoria de- 
terminata che esprime solo una falsa assolutizzazione, € necessario 
che essa assuma una forma in cui o una contraddizione interna an- 
nulli di nuovo ció che é stato detto (ad esempio: il nulla e l'essere), 
o una tautología riduca ció che € stato detto al nulla (ad esempio: 
il vero é il vero). La contraddizione scaturisce dal fatto che si iden- 

41 tificano due categorie opposte (coincidentia oppositorum). La tau- 
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tologia determina la trascendenza con la stessa categoria con cui 
Pha espressa, per cui, nella sua particolaritá, la categoria diventa 
semplice manifestazione, e ció che permane é lidentitá dell'essere 
con se stesso. 

Una terza dialettica stabilisce che le categorie, che si determi- 
nano nelle reciproche relazioni, siano incondizionate nella forma, 
in modo che possano determinarsi da sé. Interrompendo ogni rela- 
zione con le altre, e ponendosi in relazione solo con sé, restano 
prive di senso, ma in compenso parlano il linguaggio del pensiero 
trascendente, perché esprimono il pensare di un non-pensare (ad 
esempio: la causa originaria di sé [causa sui], V'essere dell'essere). 


3. Trascendere oltre il soggetto e l'oggetto. L'essere che 
apprendo é un essere determinato. Se ne cerco il fondamento, trovo 
un altro essere. Se mi domando che cos'e, mi si presenta un altro 
essere con cui stabilire un confronto. In ogni caso si tratta sempre 
di un essere tra gli altri nel mondo. 

Il tentativo del pensiero di considerare la totalitá mondana come 
Pessere in generale che non ha nulla fuori di sé, naufraga. Quando 
dico «tutto l'essere » considero senz'altro l'essere nel suo insieme, 
ma cosi facendo mi riferisco solo all'essere come somma degli es- 
serci e degli enti pensati, un insieme inconcluso e indefinito che, 
per quanto proceda, non riesco mai a portare a compimento, né, 
tanto meno, aver presente nella sua compiutezza. Se anche poi que- 
sto fosse possibile, rimarrebbe sempre l'essere in sé che io non posso 
pensare, perché l'essere mi si presenta sempre come essere-oggetto 
per un soggetto. Nella sua inseitá, essere rimane impenetrabile. 

Se Vessere-pensato presuppone un essere-oggetto, allora il sog- 
getto, come soggetto in generale, presuppone se stesso. Mentre un 
oggetto non puó presupporre se stesso, il soggetto, a cui fosse pre- 
supposto qualcosa, diverrebbe oggetto. Viceversa, se traduco il sog- 
getto in oggetto, posso allora chiederne il fondamento e, quindi, 
presupporgli qualcosa, ottenendo cosi un soggetto che, in quanto 
pone delle domande, presuppone 'se stesso. 

Il soggetto propriamente incondizionato e Pessere come libertá 
che é presente come esistenza nell'autocoscienza, la quale, agendo, 
trova se stessa nella propria oggettivitá, senza essere da questa de- 
ducibile, come non lo é questa da quella. 


62. JaspERs. 
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Se intendo avvicinarmi all'essere fallisco nel mio tentativo, sia 
quando lo penso come essere-oggetto, sia quando lo risolvo nell'es- 
sere-soggetto, sia quando mi rivolgo al soggetto esistenziale come 
essere della libertá, sia quando riunisco, in una giustapposizione 
esteriore, l'essere stabile e consistente e l'essere come libertá, perché 
questi significati non hanno nulla di realmente in comune che ne 
consenta l'identificazione. L'essere, che deve abbracciare tutto l'es- 
sere, e trascendente. 

Se poi non mi volessi limitare a trascendere verso l'essere, ma 
tentassi di pensare lPessere nella sua compiutezza, allora lo dovrei 
pensare come un essere a cui nessun altro essere si contrappone, 
un essere che, a sé, presuppone se stesso, che, pur essendo libero 
come soggetto, diventa oggetto. In realtá non posso realizzare al- 
cuno di questi pensieri. Infatti ció che non ha niente fuori di sé 
non mi diventa oggetto, ció che presuppone sé a se stesso, per me 
non puó essere nulla di determinato e di determinabile; ció che € 
libero non ha uno spessore di stabilitá e consistenza, ció che si og- 
gettiva non e piú, come oggetto, ció che era quando disponeva 
solo della possibilitá di diventare oggetto. 


4. Trascendere in tre sfere sotto la guida delle catego- 
rie. Per pensare l'essere trascendente devo ricorrere inevitabilmente 
a forme determinate, perché il trascendere verso l'impensabile € 
di volta in volta legato, nelle sue espressioni, a singole categorie. 
Le espressioni sono molteplici come le categorie a cui devo ricor- 
rere, ripetendo in esse la stessa dialettica, in forme di volta in volta 
particolari, per giungere col mio pensiero al fondamento ultimo del- 
Vessere che non € pensabile. Un ordine di siffatti pensieri puó quindi 
collegarsi con un ordine di categorie. A questo proposito distin- 
guiamo tre sfere di categorie: quella dell'oggettivitá in generale, 
quella della realtá e quella della libertá. 

Se mi trovo nel mondo dell'oggettivitáa posso chiedere: perché 
in generale ci sono degli oggetti per dei soggetti? Da dove si ori- 
gina la scissione? Perché ci sono questi modi dell'oggettivitá e non 
altri? 1 tentativi di una logica metafisica che deduce necessariamente 
tutte le categorie da un principio volevano rispondere, trascendendo, 
a queste domande. 

Se mi trovo dovanti alla realtá, intesa come totalitá mondana, 
posso chiedere: perché c'é qualcosa in generale? Perché non c'é il 
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nulla? Le narrazioni mitiche degli eventi che accaddero nella tra- 
scendenza prima di tutto il tempo vogliono rispondere allegorica- 
mente a queste domande, a cui non si puó rispondere autentica- 
mente senza realizzare, giá in questo modo, un trascendimento. 

Se mi trovo nella coscienza della mia libertá, allora, evitandone 
Poggettivazione, posso rendermi realmente conto di non essermi 
creato da me, di non essere solo me stesso lá dove sono veramente 
me stesso. La domanda che chiede da dove vengo é cosi radicale 
che jo avrei dovuto essere presso la creazione per poter, ricordando, 
dare una risposta. 

Se trascendo Voggettivitá, la realtá e la libertá per rivolgermi 
all'essere in cui queste domande naufragano, allora, con un atto di 
pensiero, devo smettere di pensare, oppure, se penso ancora all'es- 
sere della trascendenza come a un Dio oggettivato, allora, con que- 
sto pensiero, non faccio altro che ritornare, in una forma piú spi- 
rituale, allo stesso abisso di cui parla Kant quando dice: « Non si 
puó evitare, ma ancor meno sopportare il pensiero che un essere, 
che noi ci rappresentiamo come il sommo tra tutti i possibili, dica 
di sé: io sono dall'eternitá all'eternitá, fuori di me non c' nulla 
se non ció che € qualcosa per opera della mia volontá; ma da dove 
vengo io allora? Qui tutto sprofonda sotto di noi... ». 

Nel pensiero che trascende verso l'essere io devo realmente nau- 
fragare, oppure costruire una serie indefinita in cui non faccio che 
continuare, in una trascendenza apparente, ció che faccio con ra- 
gione con le cose nel mondo: chiedere da dove vengo, é riproporre 
le domande relative alla determinatezza dell'essere e al fondamento. 

Le contrapposizioni dell'essere in soggetto e oggetto, in essere- 
pensato ed essere-reale, in essere come libertá e come sussistenza, 
sebbene siano insuperabili nel mondo e sfuggano ad ogni tentativo 
d'unificazione del pensiero, devono essere superate perché si possa 
giungere all'essere presso cui tutte le domande si estinguono. Tut- 
tavia, nonostante questa necessitá, non si riescono realmente a supe- 
rare. Questo limite, in cui il pensiero naufraga, e il trascendere for- 
male. Cercare questi pensieri é tanto necessario quanto impossibile 
€ rimanere, con essi, nel pensabile. 

Il carattere specifico del trascendere formale nelle categorie é ca- 
ratterizzato da un'incalcolabile quantitá di possibili variazioni che 
si ripercuotono l'una sull'altra, come altrettante espressioni del nau- 
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fragio del penstero, la cui animazione nasce solo perché l'interesse 
esistenziale per l'essere supera e domina l'interesse per sé. 


Trascendere nelle categorie dell oggettivita in generale. 


1. Essere e nulla. Quando penso l'essere non lo penso nella 
forma di un essere determinato in una categoria, per cui, di fatto, 
in questa indeterminatezza, non penso nulla. 

Se voglio pensare qualcosa, devo pensare qualcosa di determi- 
nato. L”essere, come essere determinato, é essere pensato. Nella sua 
trascendenza, essendo impensabile e indeterminabile, Vessere € nulla. 

Potrei pensare il nulla solo non-pensando. Se penso il nulla, € 
perché penso qualcosa come correlato del nulla. 

Il nulla €, innanzitutto, il mulla determinato, ossia il nulla di 
qualcosa di determinato di cui se ne segnala il non-essere. In se- 
condo luogo, € quel nulla che fa da correlato all'essere assoluto. Com- 
misurato al pensiero di qualcosa di determinato, quest'essere €, in 
sé, non-pensato, e quindi un nulla; se poi € pensato formalmente 
come essere, anche se in un modo del tutto indeterminato, esso ha 
di fronte a sé solo quel nulla che é il nulla assoluto. 

Con questo pensiero sperimento in che modo penso il nulla. Se, 
pensando qualcosa, penso il suo non-essere, allora non penso, nep- 
pure indirettamente, il non-essere assoluto, perché, positivamente, 
non posso pensare l'essere in quanto essere. 

Se trascendo nel pensiero del nulla assoluto, questo nulla assume 
significati contrapposti. 

Una volta e il nulla come nulla di fatto, per cui io esco dal mondo 
e perdo, per cosi dire, il sofho dell'esserci, cioé cado nel nulla. 

Un'altra volta, il nulla € Vessere autentico come non-essere di 
ogni determinazione. Se, infatti, trascendo dall'esserci all'essere, l'es- 
sere che affermo lo e solo nei confronti dell'esserci che esso non é. 
L'essere puro e semplice € quindi sempre un non-essere di qualcosa 
di determinato. Se il nulla dell'essere era assolutamente nulla, il 
non-essere di tutte le determinazioni € il tutto come essere vero e 
proprio. 

Trascendendo, s'é giunti a questo risultato compiendo due passi. 

Nel primo passo, il nulla, come non-essere di tutte le determi- 
nazioni, € l'immensitá sovrabbondante dell'essere vero e proprio. 
Essere e nulla si identificano. 11 nulla € la pienezza indeterminata. 
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Nel secondo passo, metto il piede sul fondo abissale del nulla 
come non-essere assoluto. Col pensiero tento di formulare l'ipotesi 
secondo cui non c'é alcun essere in generale, alcun esserci, né alcun 
essere autentico, ma subito mi accorgo che ció non solo non é pen- 
sabile, ma non é neppure possibile, perché, con la formulazione di 
una simile ipotesi, nasce la certezza dell'impossibilitá del non-essere 
assoluto. 11 nulla assoluto puó essere solo in virtú della possibilitá 
dell'essere, e questa possibilitá € gia l'essere, davanti a cui lo am- 
mutolisco per il naufragio in cui si dissolve il tentativo di pensare 
il nulla assoluto. Infatti, posso senz'altro operare un'astrazione da 
tutto l'esserci, ma non anche dall'essere. E vero che l'essere del tutto 
indeterminato é nulla, ma nel senso dell'infinita pienezza della pos- 
sibilitá. Nel silenzio, mi rendo conto, in maniera unica, dell'impos- 
sibilitáa del non-essere assoluto. 

Per formulare il duplice significato del nulla, come identitá di 
essere e nulla e come nulla assoluto, si puó ricorrere a due termini 
contrapposti come: super-essere e non-essere. 

Entrambi questi significati sono raggiunti dal pensiero quando 
questo, capovolgendosi nel non-poter-pensare, trascende mentre si 
annulla. Per coglierli non basta la passivitá di una semplice dispo- 
sizione che non mette assolutamente in moto il pensiero, e quindi 
non consente di sperimentarne il naufragio, ma, ostinatamente e con- 
fusamente si aggrappa al nulla come se lo possedesse. Nel pensiero 
dell'essere come nulla si articola la dialettica del pensiero come non- 
poter-pensare che é senza dubbio chiarificante, e che nel non pensar 
qualcosa, non pensa neppure nulla, ma il nulla, nel senso di ció 
che assolutamente non e, o nel senso di ció che € superiore. 

Nella situazione dell'esserci possiamo esprimere il duplice signi- 
ficato del nulla in due mod; contrapposti. 

Se, nel trascendere, il nulla non diventa il nulla di tutto l' essere 
determinato e particolare, allora, come super-essere sovrabbondante, 
il nulla diventa per me il segro di una pienezza infinita. 1 nulla 
diventa trascendenza, e la passione per il nulla diventa volontá pro- 
tesa verso l'essere autentico. Prendendo corpo nella realtá del mondo, 
grazie all'esserci e alle azioni, questa passione esprime il desiderio 
impellente di annullarsi nella pace dell'eternitá. Ma come nell'es- 
serci la manifestazione di questa trascendenza puó essere colta solo 
come il nulla di qualcosa, cosi la pienezza del nulla trascendente 
e legata alla pienezza dell'esistenziale esserci mondano che in esso 
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si annulla. Ma il nulla e nulla in un solo modo. Non € un'espres- 
sione verbale, né qualcosa che sopraggiunge nel mondo, né la tota- 
litá del mondo, ma € la pienezza dell'essere trascendente che, nel 
suo ritrarsi dal mondo, ne conserva, nella negazione, l'esserci. 

Se, invece, nel trascendere, il nulla mi diventa il non-essere asso- 
luto, allora e propriamente nulla. Se non posso pensare il nulla come 
super-essere per la sua immensitá, cosi non posso pensare il non- 
essere perché non é in assoluto. Di fronte al nulla come super-essere, 
il non-pensare esprime lo slancio della mia essenza che trascende; 
di fronte al nulla come non-essere assoluto, esso esprime la paura 
che si prova davanti al possibile abisso trascendente. Se lá entro 
nel nulla per dissolvermi con la mia finitezza nell'autenticitá, qui 
cado nel nulla e mi perdo completamente. Il « nulla » € Pessere au- 
tentico o il non-essere terribile. 

Tra il nulla come super-essere e il nulla come non-essere c'é 
Pesserci dell'essere determinato in categorie. In esso tutto diventa 
equivoco, e, partendo da esso, lo sguardo puó scorgere tanto l'es- 
sere autentico della sua trascendenza, quanto l'abisso trascendente 
dell'autentico nulla. 


2. Unitá e dualitá. E logicamente impossibile pensare qual- 
cosa come uno senza pensare ello stesso tempo, insieme ad esso, 
qualcos'altro. Appartiene all'essenza del pensabile presentarsi in 
forma dualistica. Anche se volessi porre qualcosa come uno asso- 
luto, quest'uno per il solo fatto d'essere pensato, sarebbe immedia- 
tamente legato a qualcos'altro. L'essere rinvia alla domanda che 
chiede perché esso é invece di non essere, e cosi presuppone il po- 
ter-essere. Non si puó pensare l'inizio dell'esserci cosciente come 
un inizio assoluto, perché la coscienza suppone sempre in qualche 
modo un passato da cui proviene. La rivelazione chiarisce un'oscu- 
ritá presistente. Ánche la divinitá € pensata unitamente al fonda- 
mento della sua esistenza; essa, come dice Schelling, presuppone 
in sé la natura. Come dunque non si pud pensare lessere nella sua 
semplicitá e immediatezza, cosi non si puó pensare la coscienza, 
la rivelazione, e la divinitá nella sua semplicitá. 

L'essere non é un uno puro e semplice, ma é per l'altro e nel- 
Paltro. Lo possiamo pensare solo nell'esserci dove ce lo possiamo 
chiarire attraverso contrapposizioni. Sia pure astrattamente, questo 
problema é stato trattato da Platone nel Parmenide, dove si discute 
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del rapporto che esiste tra uno e i molti; non c'é né Puno né i 
molti, ma ci sono entrambi per effetto della loro contrapposizione: 
Puno é, in quanto implica i molti, i molti sono in quanto c'é l'uno; 
la filosofia di Schelling e di Hegel ha mostrato, in diversi modi, 
che nulla puó essere semplicemente per sé. Se qualcosa fosse solo 
se stesso, sarebbe senza manifestazione, anzi, non sarebbe propria- 
mente. Se-stesso lo si € solo attraverso qualcos'altro. Se poi si intende 
questa contrapposizione come la forma logica del pensabile, o come 
il dolore del negativo che, presente in tutto l'esserci, non consente 
la realizzazione dell'unitá, o come la necessitá della duplicazione 
nella manifestazione, si tratta sempre e solo di forme diverse che 
esprimono il non-essere dell'unitá assoluta. 

La vera forma dell'unitá e in quel processo che consente di giun- 
gere al proprio se-stesso. lo colgo me stesso come unitá e, nello 
stesso tempo, come non-unitá, perché, nella coscienza formale del- 
Pio, sto di fronte a me stesso. Nell'autenticitá del mio me-stesso 
possiedo in tutta chiarezza il mio oscuro fondamento, e in essa lo 
supero. Questa duplicitá nell'unitá € senza paragone. É un essere- 
in-sé, mentre ogni altra scissione € un esser l'uno fuori dall'altro; 
quando in me questo legame s'affievolisce, ed io divento o il mero 
fondamento dell'esser-cosi, o la semplice chiarezza di un io vuoto, 
allora si parla dell'essere che € fuori di sé. L'unitá del se-stesso, che 
si realizza solo nella dualitá, € il comprensibile che ha Pincompren- 
sibile non come limite, ma come sua origine. Dopo avergli dato 
senso, si assume in un rapporto spirituale ció che é privo di senso; 
senza annullare la dualitá, si fa tutttuno del mio essere e del mio 
volere, della necessita, per cui io sono cosi, e della libertá che € 
responsabile di quest'essere. Non c'é qui una polaritá su un mede- 
simo piano, ma l'inscindibilitá dell'eterogeneo in quella forma tutta 
particolare che é poi l'essenza di quel processo che consente di giun- 
gere al proprio se-stesso. 

D'unitá pura, che € in sé impensabile, nonostante sia pensata 
formalmente da un pensiero che non riesce a giungere a compi- 
mento, sarebbe l'assolutamente mon-saputo che non sa di sé, sa- 
rebbe un essere che non €, perché non € né per sé, né per altro. 

Ma la dualitá non annulla l'unitá; come dualitá pura senza unitá 
e anch'essa, a sua volta, impensabile. Se fosse pensata realmente, 
sarebbe l'assoluta distruzione. 


47 


48 


984 METAFISICA 


Invece di dissolversi in una scissione sconnessa, tutto ció che € 
se stesso tende all'unitá dove trova il suo senmso. Invece che alla 
morte, in cui ogni unitá trova il proprio compimento, il se-stesso 
tende alla dualitá, in cui si manifesta, e in cui puó fare quell'espe- 
rienza dolorosa che, sola, gli consente di realizzarsi nellesserci. 

Se crascendo l'unitá e la dualitá, cado nell'impensabile ¿dentitá 
di entrambi, cosi come quando cerco la trascendenza oltre l'unitá 
e la dualitá. 

L'unita e Vessere senza l'altro, e P'uno assoluto che non € né la 
categoria dell'unitá, né V'uno di fronte a quellalteritá costituita 
dalla materia, né il numero, ma il non-pensabile (per questo Plo- 
tino lo chiamó tanto pY %v quanto, da un'altra parte, materia; que- 
sto non-pensabile vien prima di ogni pensiero e di ogni pensabile, 
perché ne é al di sopra e ne costituisce il fondamento. Questa unitá 
della trascendenza non € l'unitá pura e semplice che non c'é asso- 
lutamente, ma e lPessere che, pensando a questo non esserci, si puó 
cogliere nel non-pensare e cercare nell'esserci. L'unitá del se-stesso 
e Puno che si manifesta come forma del vero sono, nell'esserci, i 
simboli che richiamano piú da vicino l'essere, senza esserlo. Ció 
che, nella divisione e nella scissione dell'esserci, l'intelletto coglie 
nella separazione, si manifesta nel trascendere filosofico, attraverso 
il naufragio del pensiero, nella coscienza della sua unitá. 

La dualitá e lessere verso cui trascendo nella lotta. L'essere della 
trascendenza non é solo essere, ma e l'essere e il suo altro, dove 
lV'altro € Poscuritá, il fondamento, la materia, il nulla. Quando si 
parte dal dolore della dualitá, ed io, nella lotta tra il bene e il male, 
passo, per cosi dire, da uno dei due lati, vedo l'essere autentico 
come qualcosa che s'ha da decidere nella lotta. Se ce lo si rappre- 
senta sensibilmente, il trascendere parla di una lotta tra gli dei, tra 
Dio e il diavolo. Ma se il primato spetta all'unitá, la dualitá non € 
Pessere autentico ed eterno, per cui o la lotta cessa con l'annienta- 
mento e il ripristino nel regno della divinitá, oppure la lotta della 
dualitá e solo una volontá o una concessione della divinitá che, 
come unitá vera e propria, domina tutto. 

Unitá e dualitá, in quanto pensabili, non sono la trascendenza. 
Come trascendenza non si possono piú pensare se non mediante i 
loro simboli che si manifestano come unitá e dualitá relative. Nella 
trascendenza, l'unita e la dualitá sono la stessa cosa, «e ogni sforzo 
e ogni lotta é pace eterna in Dio il Signore ». 
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3. Forma e materia. Questa relazione va dal rapporto che 
esiste tra la forma della statua e la materia marmorea al rapporto 
tra la forma categoriale e la materia dell'intuizione che, in molti 
modi, dá corpo alla forma. 

Questa relazione non é solo logica, ma é animata anche dal 
riflesso dell esistenza possibile che conosce della materia la sua pro- 
fonditá e insondabilitá, la sua mancanza di forma, il suo caos e la 
sua resistenza ad ogni forma; allo stesso modo conosce la limpida 
chiarezza della forma, la bellezza della sua figura, il suo ordine, 
la sua razionalitá, il suo rigore e la sua semplicitá senza sottofondi. 
Di fronte alla materia sorge una coscienza che, oltre a sapersi do- 
nata e sedotta, si sa abbandonata tanto all'inconcepibilitá del divino 
nell'assoluta mancanza di leggi, quanto al potere dissolvente e de- 
gradante della materia. 

L'essere oltrepassa Popposizione di forma e materia. Mentre nel- 
Pesserci l'unitá ci si presenta come reciproco legame tra le cose, la 
via del trascendere, oltrepassando la radicalitá della scissione, con- 
duce, dapprima, alla pura forma e alla pura materia, senza peraltro 
raggiungerle, e poi alla trascendenza intesa non come reciproca ap- 
partenza dei due termini, ma come loro ¿dentitá in un pensiero 
impensabile. 

Se si annulla l'equivocita del riflesso esistenziale, la materia di- 
venta il male, la forma il bene e, in questa scissione, e precisamente 
nell'assolutizzazione delle parti, un trascendere cerca il non-ente e 
il super-ente, la caduta nel nulla e l'ascesa all'essere autentico. La 
materia diventa il nulla privo di qualsiasi essenza; le forme, nella 
loro purezza, riempiono le regioni iperuraniche, mentre Pesserci € 
il prodotto complesso della loro fusione. Ma a questa univocita si 
giunge solo degradando la materia e privandola della sua profon- 
ditá e possibilitá. Il mondo e la vita diventano piú armonici e pid 
trasparenti che nell'equivocitá, ma anche piú sbiaditi e meno eroici. 
Questo sapere, che annulla il rischio, si converte in una filosofia 
della tranquillitá che mostra a tutti l'unico vero carmmino che con- 
duce alle forme. 

Se si stabilisce che la forma e la materia sono entrambe valuta- 
bili sía positivamente che negativamente, e se le si ritiene entrambe 
capaci di indicare il buono e il cattivo cammino, allora, al di lá 
delle due vie, un trascendere cerca quell'impensabile identitá della 
trascendenza, in cui ció che era diviso, e che tale restava anche nel 
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rapporto di reciproca connessione, diventa uno, ossia la forma di- 
venta materia, e la materia forma, fino alla loro piú completa iden- 
tificazione. 


4. Possibilitá, realtá, necessitá, casualitáa. Nel mondo 
occorre distinguere la possibilita del pensabile dalla realtá del per- 
cepito. La realtá empirica conosciuta diventa possibilitá quando, 
percependola, non la si concepisce ancora come possibile, ma solo 
come indeterminata. Tutto l'essere determinato rinvia alla domanda 
relativa alla sua possibilitá. Possibilitá e realtá sono in relazione 
tra loro. 

La categoria della possibilitá, a differenza dell'impossibilitá, ha 
tre varianti. Possibile €, innanzitutto, il logicamente possibile che 
si contrappone all'impossibile in quanto autocontraddittorio. In se- 
condo luogo é il realmente possibile che € conforme alle categorie 
dell'essere reale oggettivo, come tale esso si contrappone all'impos- 
sibile che non si oggettiva nelle categorie della realtá. Infine é il 
realmente possibile che dispone delle forze e delle condizioni che lo 
fanno essere, in questo senso si contrappone all'impossibile che € 
tale perché non dispone di tali forze e condizioni. Ció che e reale 
e anche possibile, ma non tutto il possibile e anche reale. 

Per trascendere con una categoria che ha un senso immanente 
per la sua relazione a un determinato contenuto dell'essere, occorre 
che io la ponga in relazione al tutto o alla totalitá dell'essere; per 
la categoria della possibilitá ció avviene nei seguenti modi: 

a) Pongo la domanda intorno alla possibilita dell'essere nel senso 
indicato da Kant. Come e possibile in generale l'esperienza dell'og- 
gettivo? Come é possibile Punitá sistematica di questa esperienza? 
Come é possibile un agire autonomo? Come é possibile la perce- 
zione del bello? Come sono possibili gli esseri viventi? Queste do- 
mande sono trascendenti perché il loro scopo non é di concepire 
un essere determinato partendo da un altro, ma di concepire, nei 
limiti dell'esserci, lesserci stesso, partendo da principi che non ap- 
partengono all'esserci come oggetto della conoscenza. La rispettiva 
possibilita trascendentale non e la possibilitá logica, né alcuna delle 
due possibilitá reali. Come possibilitá, essa non € piú la categoria 
della possibilitá. Ma piuttosto, trascendendo nella categoria della 
possibilitá, si pensa a una connessione nella totalitá dell'esserci, in 
analogia a un che di oggettivo nel mondo. Con questo pensiero non 
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si.raggiunge, nella possibilitá, alcun essere assoluto, ma si chiarisce 
in generale un aspetto del nostro esserci, e, specificamente, la sua 
fenomenicitá. Nella risposta kantiana ogni domanda relativa alla 
possibilitá urta nel soprasensibile come cosa in sé, come oggettivita 
dell'idea, come intelligibilitá, come substrato soprasensibile dell'uma- 
nitá, come unith originaria della legge meccanica e teologica del- 
Pesserci della vita. Ma col trascendere kantiano che si ferma ai li- 
miti non si raggiunge il soprasensibile in sé, ma, trascendendo nel 
pensiero della possibilitá, si chiarisce la fenomenicita dell'esserci come 
espressione della certezza dell'essere autentico, unitamente alla mo- 
dalitá del nostro esserci. 

In questo trascendere si produce un circolo dovuto al fatto che, 
con una categoria (la possibilitá), pretendo di pensare la condizione 
di tutte le categorie. A questo punto, o smetto di considerare la pos- 
sibilitá come una categoria determinata, e allora cessa il mio pen- 
sare determinato; oppure ritorno a considerare la possibilitá come 
una categoria determinata, ma allora non trascendo piú ai limiti 
di tutto l'esserci, ma torno a ritrovarmi in esso. 

b) La domanda relativa alla possibilita dell'essere pud essere ri- 
formulata partendo, per trascendere, dall'essere stesso, e, precisa- 
mente, chiedendosi: com'é possibile l'essere? Ora l'essere, come es- 
sere assoluto, non pud aver nulla fuori di sé, quindi non puó la- 
sciarsi precedere da alcuna possibilitá, perció, sono io che, trascen- 
dendo, pongo in esso la possibilitá. Ma, con questa ipotesi, non solo 
opero una scissione, ma mi ritrovo nell'esserci dopo aver perduto 


Pessere. Oppure, trascendendo, identifico, nell'essere, il possibile e 
Pp » p 


il reale, perché l'essere assoluto non puó mantenere la separazione 
che noi operiamo quando pensiamo nel mondo; per questo, ció che 
nell'essere assoluto € possibile, in sé € anche reale. Che poi ció che 
€ reale sia anche possibile, questo «anche» non costituisce per il 
nostro pensiero una difficoltá, mentre, che ció che € possibile sia 
sempre anche reale, per noi, nell'esserci, € escluso. Se, trascendendo, 
vogliamo realizzare questo pensiero non possiamo mantenere l'« an- 
che », cioé non possiamo pensare che tutto ció che € possibile di- 
sponga, nello spazio infinito, di qualche luogo in cui deve essere 
anche reale per il solo fatto d'aver a disposizione uno spazio infi- 
nito. Per questo manteniamo la scissione; noi infatti parliamo sem- 
pre dell'essere particolare, e anche quando abbiamo a che fare con 
un essere che cresce indefinitamente, non raggiungiamo in alcun 
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modo la trascendenza, ma rimaniamo, di fatto, nell'esserci. Entriamo 
nella trascendenza solo attraverso quell'irrealizzabile pensiero che 
prevede Videntita di possibilita e realtá, e che connette tra loro gli 
opposti escludendone la scissione. Nell'impossibilitá di pensare que- 
sta identitá, penso l'essere come origine, in cui il possibile e il reale 
non sono divisibili, ma la stessa cosa. Quando non sono piú pen- 
sate come categorie dell'esserci, possibilitá e realtá diventano sim- 
boli nella cui identitá l'essere risplende. In presenza di un simile 
trascendere non é piú necessario riflettere sulla scelta tra le varie 
forme possibili dell'essere, ossia sui mondi possibili. Non si puó 
piú dire che sarebbe possibile anche un altro mondo differente, per- 
ché lessere € quella realtá che, per la conoscenza, non puó ritra- 
sformarsi in possibilitá come la realtá empirica. 

Se, nelPesserci, il possibile diventa reale, ció dipende dal caso, 
inteso sia come lP'incontro di pid serie causali, sia come l'atto di un 
arbitrio. Nell'uno e nell'altro caso é necessario ció che non puó es- 
sere altrimenti. Quell'essere trascendente, in cui l'essere possibile si 
identifica con Vessere reale, per questa ragione é chiamato anche 
essere necessario. 11 pensiero dell'essere assolutamente necessario sem- 
bra costituire la risposta alla meraviglia che nasce dal fatto che, in 
generale, l'essere €. Ma questo pensiero trascendente impiega la ca- 
tegoria della necessitá in maniera tale da modificarla ed annullarla. 

Nel pensiero determinato dalle categorie é necessario ció che non 
puó non essere in relazione a qualcos'altro in conformitá alle regole 
del fondamento (sia esso causale o conoscitivo). La casualitá del reale 
in sé e solo possibile, mentre la causalitá ad opera di qualcos'altro, 
nel rispetto delle condizioni date, € necessaria. Ció che sussiste per 
altro non € necessario in senso assoluto. 

Se trascendo verso l'essere assoluto, inteso come essere necessa- 
rio, allora mi dirigo verso ció che non e necessario per altro, ma 
per sé. Ció significa che esso €, nello stesso tempo, caso assoluto. 
Se intendo pensare la trascendenza come necessaria, devo pensarla 
nell'identita di necessita e caso e di nuovo naufrago in una iden- 
titá irrealizzabile. 

Se invece dico: il possibile, che e reale, e necessario, allora que- 
sta necessitá nell'esserci € la necessitá determinata della connessione 
causale di qualcosa con qualcos'altro. Ma, a differenza dell'esserci, 
il reale assoluto non €, nel suo essere, prima possibile e poi neces- 
sario, ma la sua necessitá € nel non-poter-essere-altrimenti, senza un 
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fondamento in qualcos'altro. La proclamata necessitá dell'essere as- 
soluto deve indicare l'origine dove non € piú possibile porre do- 
mande in ordine a una precedente possibilitá. Essa, quindi, non € 
piú la necessita dell'esserci pensata nella categoria, ma la necessitá 
della trascendenza liberata dalla possibilitá e identificata con ció che 
nell'esserci sarebbe caso. Questo trascendere, oltre la categoria del 
caso, verso la necessitá rende quest'ultima, nella sua problematicita, 
completamente inintelligibile. Posso si pensare come realmente iden- 
tici la necessitá e il caso, ma cosi facendo, tratto l'essere trascen- 
dente come oggetto. Poiché questo non lo posso fare, detta iden- 
titá, in cui il pensiero naufraga, € solo il possibile accertamento 


trascendente dell'essere nel pensiero. 


s. Fondamento. Di ogni esserci particolare chiedo il fonda- 
mento, della totalitá dell'esserci torno a richiedere il fondamento. 
Con questa domanda trascendo dall'esserci all'essere (via causalita- 
tis). Questa via € senz'altro infruttuosa se, attraverso un procedi- 
mento deduttivo che vale nell'ambito dell'esserci, attendo, dalla ca- 
tegoria del fondamento, una risposta sull'essere. Percorrendo questa 
via giungerei solo a ipotesi simili a quelle che si ottengono nelle 
scienze naturali e non andrei oltre al senso puramente immanente 
di un substrato che sta alla base. 

Trascendere nella categoria del fondamento significa rispondere, 
alla domanda che chiede il fondamento dell'essere, che lessere e il 
fondamento dell'essere sono originariamente la stessa cosa. Ma que- 
sto pensiero che esprime una « causa sui» non lo si puó realizzare 
perché € autocontraddittorio. Infatti, o io ho pensato due cose, e 
allora nessuna delle due e l'essere ed entrambe insieme non sono 
pensate come una, oppure ho pensato una sola cosa, e allora non 
ho pensato ad alcun fondamento. Essendo il fondamento di se- 
stesso un pensiero senza oggetto, l'intelletto non lo puó pensare. 
Si tratta, infatti, di un pensiero che interrompe le domande: da 
dove? e perché? in un essere ultimo. A queste domande lintelletto 
non potrá mai rispondere, perché o nega l'oggetto o, se quest'ultimo 
gli si presenta, ne richiede il fondamento. Il naufragio del pensiero 
nella non-oggettivitá dell'identitá dell'essere e del fondamento del- 
Pessere € di nuovo la manifestazione dell'essere in un pensiero im- 
pensabile. 
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6. L'universale e l'individuo. Se si pensa l'essere nella sua 
universalitá e totalitá, da dove nasce l'individuazione? (principtum 
individuationis). Se lo si pensa come pluralitáa di enti individuali 
da dove scaturisce l'universale? 

Dopo lessere universale, si pensa che l'individuazione sia ori- 
ginata da un secondo principio, e precisamente dalla materia nello 
spazio e nel tempo. Oppure si pensa all'universale come a qualcosa 
d'irreale che non esiste se non nell'astrazione degli individui che 
pensano. Ma, partendo dall'universale, non si pud concepire l'indi- 
viduazione, cosi come, partendo dall'individualitá, non si puó con- 
cepire l'universale nella sua validitá atemporale, nel suo isolamento 
da ogni individualitá e nella sua autosussistenza. 

Nel mondo c'é una scissione tra le categorie particolari dell'uni- 
versale e dell'individuale che reciprocamente si respingono. Se tra- 
scendo oltre l'immanenza, in cui non riesco a concepire un termine 
partendo dall'altro, mi vedo costretto a pensare un ¿individuo asso- 
luto che si identifica con l'universale. Sarebbe un universale, cosi 
singolare nel suo carattere, da essere ad un tempo individualitá, e 
un individuo cosi sui generis da essere, in tutta la sua determina- 
tezza, universale. 


7. Senso. Nell'esserci appare un senso, ma é un senso parziale 
e relativo a un ordine, a una costruzione, a una realizzazione da 
tramandare, a un esserci che l'uomo si crea e pensa. Nel suo esserci, 
il senso € sempre relativo e ha una fine. Ad esso si oppone il dissol- 
vimento, la morte, la mancanza di leggi, il crimine, la pazzia, il 
suicidio, l'indiflerenza e Varbitrarietá. Contro il senso non c'é solo 
Passurdo ma anche il senza-senso. 

Se a questo punto concludo che il senso della totalitá non puó 
essere dello stesso genere del semso da noi pensato, che € sempre 
particolare, allora sorge la domanda ipotetica: se il mondo ha un 
senso, come lo si deve pensare? Si deve allora considerare l'assurdo 
e il senza-senso, presenti nel mondo, come un fatto, e pretendere 
che il senso della totalitá sia tale da conferire a ogni fatto il suo 
senso. 

In questa domanda il senso, che € una categoria particolare, € 
posto come assoluto. Tuttavia € sempre e solo nel mondo che, par- 
tendo da un determinato esserci mondano, si puó capire che cosa 
ce di particolare. E impossibile porre ipoteticamente la domanda 
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relativa al senso della totalitá del mondo per cogliere in essa la tra- 
scendenza. Infatti, giá nella domanda, la cui risposta € attesa come 
il senso, si costringe la trascendenza in una categoria particolare 
per cui essa naufraga. Di fronte alla trascendenza ogni senso rivela 
il proprio limite e la propria angustia. 

Invece di dedurre un senso e di indagare lP'essere come si indaga 
un esserci nel mondo, trascendendo, io posso solo cercare, nell'iden- 
titá di senso e assurdo, Vessere impensabile della trascendenza. Que- 
st'unitá, inaccessibile al pensiero, puó diventare accessibile solo nel 
naufragio del pensiero assurdo quando ad animarlo é la pienezza 
storicamente esistenziale. 

Invece di false risposte razionalistiche a quella domanda che 
chiede il senso dell'essere, rimane la lettura delle cifre: l'essere é 
tale da rendere possibile questo esserci. 


Trascendere nelle categorie della realta. 


Dal punto di vista temporale e spaziale, la realtá e l'esserci come 
materia, vita e anima. 

Noi, che come coscienza in generale e come esseri sensibili siamo 
interessati solo a ció che é vitale, abbiamo la tendenza a considerare 
Pesserci che ci € dato nelle categorie della realtá come lessere asso- 
luto, e cosi assolutizziamo la realtá e annulliamo la trascendenza. 

Se pensiamo la trascendenza come l'altro, peró servendoci delle 
categorie della realtá, allora la riduciamo, di fatto, ad un'altra realtá, 
ottenuta trasferendo le categorie dell'esserci alla trascendenza che 
cosi diventa un secondo esserci. Dal punto di vista conoscitivo, que- 
sta duplicazione del mondo é insostenibile perché non possiede una 
conferma empirica, € superflua perché non manifesta alcun essere 
vero e proprio, é ingannevole perché ci occulta la trascendenza. 

Se, invece, nel trascendere, si ignora la realtá, perché la si con- 
sidera come un mero nulla e si attribuisce l'essere alla sola trascen- 
denza, allora si cade nel vuoto. 

Anche il trascendere nelle categorie della realtá, quindi, ha la 
stessa forma di ogni trascendere categoriale, nel senso che per nau- 
fragare autenticamente col pensiero occorre comprendere come iden- 
tico ció che come identico € impensabile. Non si puó evitare la du- 
rezza dell'esserci, ma solo cogliere in esso la trascendenza. 
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1. Tempo. In sé il tempo € nulla. Esso é la forma dell'esserci 
di tutta la realtá nelle modificazioni che non si possono dedurre 
Puna dall'altra. 

Come tempo fisico, il tempo e una oggettivitá che ha le sue ra- 
dici nella determinazione dell'unitá temporale di misura, e costi- 
tuisce l'impalcatura di ogni altro tempo reale. 

Come tempo psicologico deve essere esaminato nella fenomeno- 
logia della coscienza temporale attraverso una descrizione delle pro- 
prietá originarie della vita temporale, cosi come accade nella psico- 
logia delle valutazioni e delle illusioni temporali, confrontando la 
concezione soggettiva del tempo e il tempo oggettivo. 

Come tempo esistenziale deve essere chiarito nella decisione e 
nell'istante, nella coscienza dell'impossibilitá di tornare indietro, nella 
comprensione del principio e della fine. 

Il tempo é tempo storico come cronologia nell'impalcatura del 
tempo oggettivamente misurabile. Come tale é la possibilitá dell'ap- 
pello esistenziale attraverso la decisione, l'epoca, la crisi, la pienezza. 
Il tempo, pur essendo sempre diviso in inizio, mezzo e fine, non é 
solo una sequenza quantitativa. 

Queste modificazioni del tempo, per quanto siano separate, si 
appartengono reciprocamente, perché sussistono solo l'una per l'al- 
tra; esse ci si chiariscono solo nel rapporto che le connette tra loro, 
senza che, per questo, siano racchiuse in un termpo in generale che 
puó essere determinato e che € realizzato da ciascuna di queste 
modificazioni. 1 tempo, pur nell'insieme delle sue modificazioni, 
intese come forme della realtá e come forme dell'esistenza, non ab- 
braccia tutto l'essere. Giá nell'esperienza immanente, il tempo ha 
¿' suoi limiti. Oggettivamente, io vivo solo ed esclusivamente nel 
tempo, tuttavia nell'atto contemplativo posso vivere soggettivamente 
fuori dal tempo, «dimenticando il tempo» e volgendomi a un 
mondo fuori dal tempo in cui, in un certo senso, io stesso divento 
atemporale. Ma nell'azione che scaturisce dalla libertá originaria, in 
ogni forma della coscienza assoluta, in ogni atto d'amore, il tempo 
non é dimenticato, al contrario, la temporalitá + accentuata come 
decisione e scelta e, nello stesso tempo, € spezzata per l'eternitá. 
Come fenomeno dell'essere autentico, il tempo esistenziale si tra- 
duce nell'inesorabilitá del tempo assoluto, e nella sua trascendenza 
nell'eternita. 
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Trascendere col pensiero oltre il tempo significa cercare quest'e- 
ternitá e intenderla come l'essere autentico. Partendo dal tempo em- 
pirico, questo trascendere giunge a proposizioni paradossali che iden- 
tificano ció che per l'intelletto € ¿nconciliabile, 

Il tempo e l'istante presente. Se tento di afferrarlo mi trovo gia 
in un altro istante. In esso percepisco ció che non é piú passato e 
non é ancora futuro, e, nel frattempo, muta il luogo della mia pro- 
spettiva. Proseguendo senza sosta, mi rappresento il tempo come un 
progresso che avanza indefinitamente nelle direzioni dell'imizio e 
della fine. Con la rappresentazione mi spingo in entrambe le dire- 
zioni, muovendo ora verso l'una, ora verso lPaltra. Ogni inizio non 
e che un inizio di una serie che ha qualcos'altro che la precede, 
cosi come ogni fine ha un'altra fine dietro di sé, per cui non posso 
pensare la fine del futuro. Percorrendo i tempi, solo negativamente 
posso sperimentare, in una monotona ripetizione, che non c'é un 
inizio e una fine, e anche se continuo a cercarli, l'intelletto si per- 
suade di non poter giungere alla fine del tempo e di non poter 
scambiare il tempo con Peternitá. Affidandomi all'intelletto, aftondo 
nell'assenza di terreno. 

Il naufragio dell'intelletto € il risveglio dell'esistenza. L'esten- 
sione temporale possiede l'essere percorrendo trasversalmente la sua 
infinitudine. Quando lesistenza irrompe nell'immanenza della co- 
scienza supera il tempo. Nell'istante in cui e situata, le si manifesta 
la pienezza dell'essere come trascendenza che subentra all'ora che 
svanisce come atomo del tempo. 

Per Pesistenza, questa trascendenza e l'essere autentico, che sta 
a fondamento del suo stesso essere. E l'istante che non ha un prima 
e un dopo, ma che, racchiudendo in sé il suo passato e il suo fu- 
turo, € davvero reale e non temporale, anche se deve essere pen- 
sato temporalmente. Il suo presente non é alla fine del tempo. Non 
era una volta nel passato e non sará nel futuro, perché é l'istante 
che non ha seguito, dove piú nulla scorre, ma tutto é eterno. 

Si formulerebbe erroneamente l'eternitá del tempo metafisico se 
la si esprimesse come mera durata. Nel suo esserci, il tempo é il 
processo indefinito del divenire, dello sparire, del nascere e del dis- 
solversi, in cui non c'é essere alcuno. Tutto ció che é solo tempo- 
rale € incompiuto, e, nella sua temporalitá, non puó che svanire. 
Se continua a sussistere, non é pidú ció che nel tempo era. Ció che 
aveva una fine come ente determinato, alla sua fine sopravvive come 
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forma spettrale. La durata indefinita di ció che é stato diventa in- 
differente. In essa non c'é piú passato e non c'é ancora futuro, non 
c'é un evento, né una decisione. Non é un tempo reale, ma la con- 
tinua non-presenza, il mero dileguarsi senza essere, il tempo che 
non diventa mai presente, perché e sempre giá passato o ancora 
da venire. É come se il tempo fosse in sé giá estinto, perché non € 
piú reale nel suo superamento attraverso l'istante. 

Dal presente eterno, come essere della trascendenza nell'unitá 
impensabile di tempo e atemporalitá, si discosta il pensiero che cerca 
erroneamente leternitá nella forma dell'atemporalitá. L'atempora- 
litá appartiene all'immanenza, e precisamente al valore permanente 
dell'esattezza che sussiste sempre e in ogni tempo; l'esattezza, sot- 
tomessa alle leggi della natura e al tempo, inteso esclusivamente 
nella sua dimensione quantitativa, e P'oggetto senza vita delle scienze 
naturali. E falso esprimere l'eternitá del tempo metafisico in ter- 
mini atemporali, perché l'esclusione del tempo conduce a un con- 
cetto senza realtá, a un essere senza presenza. Mentre per lesistenza, 
Patemporale é solo un mezzo d'orientamento e un criterio di veri- 
fica, la debolezza di un'esistenza solo possibile, che si aggrappa a 
oggetti validi, puó conferire al sapere atemporale una forma di sa- 
cralitá. Arrestandomi per un istante nella quiete dell'essere atem- 
porale, mi svuoto immediatamente, perché dopo aver abbandonato 
la realtá, mi ritrovo a cercare di nuovo la vera via che conduce alla 
trascendenza. Trascendere col pensiero oltre il tempo non significa 
cercare l'atemporalitá, ma Veternitá nella temporalitá storica del- 
Pesistenza e nel suo superamento. 

Nella sua trascendenza, leternitá si manifesta nel tempo come 
leterno che abbraccia la totalitá del tempo. Di essa mi accorgo quan- 
do il mio sguardo non si limita al divenire e allo scorrere indefi- 
nito di tutte le cose, ma in esse scorgo l'essere nell'identitá del suo 
permanere. Elevandomi nel trascendere, non scorgo, con una vi- 
sione irreale, un altro mondo, ma vedo l'eternitá come realtá tem- 
porale, e il tempo come eternitá. Nell'istante, che non € il vuoto 
atomo temporale, ma il presente esistenziale, scorgo Veternitá; se 
invece, nello slancio esistenziale, mi allontano dall'istante, non vedo 
nulla. 1] pensiero trascendente ha il proprio significato solo nel pre- 
sente esistenziale in cui il tempo e l'atemporalitá si identificano 
nell'eternita. 
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L'eternitá si esprime indirettamente nei pensieri che, per un mo- 
mento, traducono impropriamente la trascendenza in qualcos'altro, 
come potrebbe essere un secondo mondo che sussiste per sé, e ad 
essa applicano le categorie del tempo. 

a) Nella sua realtá oggettiva, ogni cosa e determinata dal pro- 
prio passato oggettivo. Nell'unico tempo universale, l'uomo, come 
esistenza possibile, ha il proprio tempo, il proprio inizio incompren- 
sibile, perché ogni inizio é preceduto da un altro passato, e la pro- 
pria fine, che non e limite dietro cui c'é dell'altro, ma orizzonte 
che sempre si sottrae ad ogni tentativo che cerchi di avvicinarlo. 
Quando l'uomo conosce la nascita e la morte che gli competono 
come essere biologico, allora prolunga il suo passato prima della 
sua nascita e include tutto il futuro che lo riguarda, comprendendo 
cosi, nel proprio tempo, tutto il passato e tutto il futuro che é in 
grado di scorgere. 1 suoi limiti biologici sono i limiti oggettivi ed 
esteriori del suo esserci, mentre passato e futuro costituiscono il suo 
reale spazio di tempo che, pur sfuggendo ad ogni comprensione 
oggettiva, costituisce il contenuto della sua coscienza. Come tempo 
del singolo, il tempo e legato alla trascendenza, come all'eternitá a 
cui appartiene. L'cternitá puó quindi essere pensata analogicamente 
come uno spazio intellegibile che comprende tutta la temporalitá 
di un essere esistenzialmente reale. In questo spazio, inteso come 
totalitá dei tempi, ogni tempo ha il suo luogo eterno a cui appar- 
tiene. 

b) Se considero l'eternitá come un tempo, e la mera durata senza 
fine del divenire e dello svanire come un altro tempo, posso pen- 
sare che c'é un tempo prima del tempo e dopo il tempo, quindi un 
tempo onnicomprensivo di cui il tempo empirico della durata senza 
fine é un periodo. 

Si pensa allora che questo eterno presente abbia come substrato 
un eterno passato che non divenne mai presente e che quindi esi- 
ste insieme al presente nella sua eternitá. In questo modo io traste- 
risco la forma della mia coscienza all'eternitá della trascendenza; 
per la mia rappresentazione, questa forma puó divenir cosciente 
di sé solo quando, come eternitá, include in sé il passato e il futuro. 

c) Il tempo empirico, come presente, pud essere l'immagine del- 
V'eternita, e il suo carattere indefinito la sembianza dell'infinitudine 
dell'eterno. Se penso il tempo onnicomprensivo come qualcosa di 
compiuto, in esso, il tempo indefinito ha un inizio, da intendersi 
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non come l'inizio delle cose reali nel tempo, ma come l'inizio della 
totalitá del mondo nell'eternitá. E questo un inizio impensabile con 
cui inizia l'indefinita corrente del tempo senza inizio. 

Questi pensieri trascendenti hanno a che fare con due mondi. 
Essi, infatti, separano ció che nella vera trascendenza e inseparabile, 
per tornare ad unificarlo in pensieri contraddittori. Traggono il ma- 
teriale categoriale dall'immanenza, e se, invece di dissolversi quando 
sono pensati, si solidificano in pensieri oggettivi, perdono ogni trac- 
cia della trascendenza. Essi esprimono la certezza che l'esistenza 
possiede del proprio essere, che non appartiene solo allo svanire tem- 
porale o all'assoluta atemporalitá, ma nella manifestazione tempo- 
rale e nel suo dissolversi, appartiene all'essere eterno della trascen- 
denza. Il loro regno confina con ció che, nella realtá temporale, 
e qualcosa di piú della semplice temporalita. 


2. Spazio. Dal punto di vista fenomenologico, lo spazio e Poriz- 
zonte visivo, chiuso e qualitativamente suddiviso, dell'essere vivente. 
Per Vastrazione che pensa lo spazio come qualcosa di omogeneo, 
di puramente quantitativo e di indefinito e che a ogni rappresen- 
tazione concettuale affianca una effettiva intuizione interiore, lo spa- 
zio e quello euclideo tridimensionale e razionalmente dominabile. 
Spazio é inoltre la forma mentale dei molteplici concetti matematici 
e non-intuibili di spazio, di cui solo uno corrisponde a quello eucli- 
deo. Spazio e infine lo spazio reale della fisica e dell'astronomia, a 
proposito del quale si € giunti a delle conclusioni nell'ambito ri- 
stretto della nostra azione tecnica (e, ciod, nello spazio euclideo), 
mentre la realtá dello spazio cosmico € forse un'altra (spazio curvo), 
la cui natura non € percepita nei rapporti di grandezza del nostro 
esserci, a causa di errori infinitamente piccoli. Su questo tipo di 
spazio pud decidere solo la misurazione sperimentale. 

Se considero l'esserci nella sua spazialita, come Vessere assoluto, 
sarei messo in difficolta dalla domanda che chiede di che genere 
di spazio si tratta, se di quello reale e intuibile in cui vivo, se di 
quello euclideo, o di quello astronomico. Che cos'é lo spazio non 
lo si puó stabilire in base a un unico denominatore da cui poterne 
dedurre tutte le forme. Il fatto che, per poter pensare, £ necessario 
scegliere un determinato tipo di spazio, che non é lo spazio unico 
e assoluto, fa si che ogni volta che si assolutizza uno spazio, non 
si riesce a stabilire con chiarezza che cosa si pensa per spazio; cosi 
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avviene quando si considera lo spazio come qualcosa di vuoto, o 
di non-esistente, e la spazialitá dell'esserci come l'essere autentico, 
oppure quando lo si considera, nella sua immaterialitá, come piú 
spirituale dei corpi che in esso sussistono e lo si chiama «senso- 
rium » di Dio, o infine, quando, nello spazio, si distingue uno spa- 
zio terrestre in cui abitano gli uomini e uno celeste in cui abita la 
divinitá. 

Se, invece, tento di concepire la trascendenza come non-spaziale, 
allora mi limito a dire negativamente ció che essa non €. Essendo 
la forma che comprende tutto l'esserci per noi, non posso evitare 
lo spazio cosi come non posso evitare il tempo. Entrando nell'es- 
serci, essere si specializza. Se trascendo oltre lo spazio, lo devo 
conservare anche nel trascendere. 

Il trascendere formale, che naufragando sospinge verso l'essere, 
non é ancora in grado di leggere la cifra dello spazio come espres- 
sione della trascendenza. Per leggere questa cifra occorre procedere 
in questo modo. Nell'ambito dell'esserci, a ció che é spaziale si 
contrappone ció che non é spaziale (al corpo l'anima, all'esterioritá 
Pinterioritá dell'io). Ma giá nell'esserci entrambe le dimensioni sono 
unificate nell'espressione dell'anima, perché dove l'anima si e rea- 
lizzata empiricamente, s'é gia resa visibile spazialmente come cor- 
poreitá. C'* un'analogia tra quest'unitá di spaziale e non-spaziale 
nell'espressione dell'anima e la trascendenza dell'essere, di cui lo 
spazio € manifestazione empirica e simbolo. Nella sua dimensione 
indefinita, lo spazio € immagine dell'infinitudine, perché non ha 
nulla fuori di sé e non dipende da nulla. Come simbolo, l'imma- 
gine é incontraddittoria perché non appartiene alla sfera del pen- 
siero esatto. In essa non c'é piú alcun trascendere formale, ma la 
possibilitá di una lettura storica della cifra della spazialitá. 

Mentre se assolutizzo Pesserci-spaziale nego la trascendenza, e 
se lo converto in cifra mi si dispiega la quiete della visione contem- 
plativa, il trascendere formale cerca l'unita di ció che é spaziale e 
di ció che non é spaziale nel movimento che, nello spazio, non ab- 
bandona lo spazio, ma lo supera. Se la spazialitá dell'esserci é piú 
lontana e meno viva rispetto a quell'essere esistenziale e non spa- 
ziale che sono lo per me stesso, allora l'esterioritá € proprio ció che 
non si pud negare perché é sempre presente. Nell'esserci non si an- 
nulla la tensione che esiste tra ció che é spaziale e ció che non € 
spaziale. Se identifico i due termini, sottraendoli a quel rapporto 
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di reciproca relazione che li pone in uno stato di quiete, allora tra- 
scendo in quell'impensabile che € Vonnipresenza della trascendenza. 

Se nel tempo si trascende verso l'eternitá impensabile che nel 
tempo estingue il tempo, perché € la temporalitá dell'atemporalita, 
allora nello spazio si trascende verso la spazialitá che svanisce, in- 
tesa come unitá di spazialitá e non-spazialitá, che non € piú lo spa- 
zio che, nella sua rigida immobilitá e nel suo morto esserci esige 
che si trascenda attraverso la sua incommensurabilitá, ma la spa- 
zialitá che non € piú solo spazio. Essa si dissolve in ció che, pur 
avvolgendo lo spazio, possicde un proprio esserci solo come spa- 
zialitá. 

Mentre colgo il tempo attraverso la decisione, colgo lo spazio 
perché, nell'istante, la decisione non € un punto che svanisce, ma 
un mondo che io realizzo; un mondo che non € solo mondo, ma 
presenza dell'essere della trascendenza. 


3. Sostanza, vita, anima. La materia morta nelle sue varie 
forme, gli organismi viventi e gli individui coscienti sono i tre gradi 
dell'esserci empirico che hanno la loro forma astratta e universale 
nelle categorie della materia, della vita e dell'anima. 

La materia € pensata come un essere che dura indefinitamente 
e come il substrato permanente di tutte le forme empiriche che sus- 
sistono nella realtá spaziale. Se l'essere permanente é, in generale, 
il substrato di tutto lesserci, esso interviene anche nella categoria 
della sostanza, le cui modificazioni sono i fenomeni. Questa cate- 
goria ha lo spessore del reale, la soliditá di ció che, fondandosi su 
di sé, non solo non nasce e non si dissolve, ma permane sotto tutti 
gli aspetti e, quindi, e il fondamento di ogni soliditá, anche se € 
priva di vita come tutto ció che si limita a sussistere senza essere 
né per sé, né per altro. 

La vita € Vesserci individuale e chiuso in se stesso di un organi- 
smo che si esprime in un processo che ha un inizio e una fine, e 
che é in relazione a un suo mondo esteriore dove la sua forma e 
le sue funzioni subiscono, in base a regole, determinate metamor- 
fosi. Come categoria, la vita abbraccia tutto quest'insieme in sé arti- 
colato, che, risolvendo in sé ogni possibile relazione, resta impene- 
trabile per Pintelletto, e, muovendosi in conformitá a dei fini, si 
trasforma senza sosta. 
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L'anima e la coscienza della vita individuale che avverte il suo 
benessere e le sue carenze; guidata dagli impulsi, essa si produce 
in uno sforzo per realizzarsi nel suo mondo. Come categoria, l'a- 
nima si riferisce all'insondabiliti dell'io e al mondo chiuso dell'in- 
terioritá. 

Assolutizzando queste categoric, la trascendenza assume forme 
tipiche. Se l'essere e sostanza, tutto l'esserci é solo un suo aspetto 
o un modo particolare di quell'indifferente ed evanescente processo 
d'individuazione. Non ci sono veri e propri movimenti e opposi- 
zioni. L'essere e, e questo e tutto. Se l'essere € vita, tutto ció che €, 
vive, il non-vivente € solo un rifiuto della vita. Come un enorme 
organismo, l'essere realizza al suo interno un movimento infinito. 
Se PVessere é anima, tutto e coscienza, di cui la singola coscienza € 
solo una forma parziale, particolare e ristretta. 

Ma tutte queste assolutizzazioni si dissolvono quando, trascen- 
dendo autenticamente oltre le categorie, si coglie la trascendenza 
in cui sostanza, vita e anima sono tutt'uno, e in cui la sostanza 
si identifica con le sue modificazioni, la vita con la morte, la co- 
scienza con l'inconscio. 

L'assolutizzazione della sostanza senza le sue modificazioni non 
sarebbe trascendenza, ma abisso vuoto in cui tutto svanisce. Nel 
processo trascendente, i fenomeni sono colti nella loro identitá con 
la sostanza, se invece li si considerasse come l'essere stesso, essi per- 
derebbero la loro consistenza e il loro essere. L'impensabile identitá 
della sostanza e delle sue modificazioni, la cui separazione per il 
nostro pensiero é perentoria e definitiva, per il pensiero che in essa 
naufraga é trascendenza. 

Se si assolutizzasse la vita senza la morte, si perderebbe di vista 
la trascendenza, e al suo posto subentrerebbe un esserci pensato come 
indefinitamente esteso. Se si assolutizzasse la morte si occulterebbe 
la trascendenza con la sua negazione. Per trascendere occorre pen- 
sare all'identitá della vita con la morte, anche se per il nostro pen- 
siero questo é un non-senso. La morte non € ció che appare nella 
materia morta che non vive piú, o nel cadavere che non ha piú 
vita; la vita non é ció che appare nell'esserci empirico, ma entrambe 
si ritrovano in ció che é di piú della vita senza la morte, e della 
morte senza la vita. Nella trascendenza la morte é la pienezza del- 
Pessere come vita che, con la morte, s'é identificata. 
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Se la coscienza fosse essere non avrebbe un terreno su cui fon- 
darsi, se fosse l'nconscio perdercbbe ogni chiarezza e, con essa, il 
proprio essere. Se invece di pensare la coscienza e l'inconscio sepa- 
ratamente, come facciamo noi nell'esserci, e di sperimentarli solo 
nel rapporto della loro reciproca appartenenza, li pensiamo nella 
loro identitá impensabile, allora ci troviamo di fronte alla trascen- 
denza che, come pienezza dell'inconscio e dell'assoluta chiarezza 
della coscienza, €, ad un tempo, sia l'uno che l'altra. 

Noi possiamo dissolvere nella sostanza, nella morte e nell'in- 
conscio i fenomeni, la vita e la coscienza a noi accessibili. Dove per 
noi tutto e ricchezza, tutto deve sparire; dove l'essere sembra es- 
sere, non c'e che Poscuritá del nulla. Ma se tentiamo di pensare 
insieme ció che € assolutamente separato, e in questo tentativo nau- 
fraghiamo, allora non trascendiamo in questa oscuritá, ma, oltre i 
due lati dell'opposizione, verso l'essere stesso. 


Trascendere nelle categorie della liberta. 


Che la divinitá non sia natura ma coscienza, che non sia so- 
stanza ma personalitá, che non sia esserci ma volontá, in questi e 
in altri modi ancora contrasta con una naturalizzazione della tra- 
scendenza un pensiero che intendesse raggiungerla nella categoria 
della libertá. 

Poiché anche la libertá, come del resto qualsiasi altra categoria, 
non puo essere propriamente riferita alla trascendenza, anch'essa é 
solo una via che conduce a qualcosa d'impensabile. 

La liberta, che nell'esserci e Pessenza dell'esistenza, rappresenta 
per quest'ultima la possibilita nella scelta, anche se € condizionata 
in un mondo, se é subordinata al caso, e se € in relazione a qual- 
cos'altro, La trascendenza, invece, non ci appare come possibilita, 
nel senso di una scelta ancora libera, ma come possibilitá che si iden- 
tifica con la realtá e la necessitá. Infatti, se penso la trascendenza 
come libera, la rendo finita perché la penso in situazioni che dipen- 
dono da condizioni. 

Nell'esserci come personalita, la libertá e legata alla natura. Nella 
personalita non c'é identitá tra libertá e natura, ma l'indissolubi- 
litá di entrambe. L'una si fonda sull'altra come componente della 
personalitá, cosi come Puna disturba l'altra generando, nel tempo, 
una lotta senza fine. Per trascendere dovrei pensare l'identitá di li- 
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bertá e natura, e nello stesso tempo sperimentare l'impossibilitá di 
pensare questa identitá e di rappresentarla. Ció che, nell'avvicinarsi 
a un ideale, appare come libertá completa, é, con un salto di qua- 
litá, qualcosa di completamente diverso, nel senso che non € piú 
un processo temporale, un fenomeno storico, un riferimento di un 
io libero a se stesso, a quel suo oscuro fondamento che lo sostiene 
e lo motiva, e che l'io domina e chiarisce. Quest'altro, pensato nella 
sua identitá con la natura, e la trascendenza, che nessun pensiero 
puó cogliere perché € impensabile. Quando trascendo, l'essere puó 
apparire solo nella tensione della libertá con se stessa e con la natura, 
che, per quanti tentativi io faccia, non riesco a pensare identica 
alla libertá. 

La libertá esiste come intelletto che validamente conosce, sa, 
pianifica e attua; come ¿dea, intesa come totalitá sostanziale e infi- 
nita, come forza del divenire, come scopo finale, e, oggettivamente, 
come disegno originario e come compito; e infine come esistenza 
che, concretandosi storicamente nell'intelletto e nell'idea, esprime la 
decisione del singolo sul proprio essere. 

Parlando della trascendenza, si assolutizzano queste categorie per 
poi farle immediatamente crollare, onde manifestare autenticamente, 
nell'impensabilitá, la trascendenza. 

Se si considera la libertá come intellerto, la trascendenza diventa 
il Logos che tutto ordina e determina, diventa Varchitetto che co- 
struisce il mondo. Ma come Logos, la trascendenza sarebbe solo lo 
schema universale in cui si articolano tutte le cose, l'unitá di tutte 
le categorie in una totalitá categoriale simile a quella che consente 
di pensare e di ordinare l'esserci. Come architetto del mondo, la 
trascendenza sarebbe simile a un essere finito nel mondo che di 
forma ad una materia che le sta di fronte, e, in questo modo, ver- 
rebbe ridotta a una semplice rappresentazione a cui non corrisponde 
alcuna realtá. Occorre, invece, cercare la trascendenza oltre la realti 
di un essere intellettuale finito che dá forma alla materia e che si 
pone come fondamento. 

Se si considera la libertá come ¿dea, la trascendenza diventa lo 
spirito della totalitá che tutto riunisce, e da cui l'essere, raccoglien- 
dosi dall'indefinita dispersione, diventa totalitá infinita a cui nessun 
piano € adeguato. Lo spirito, come totalitá che unifica tutte le idee, 
come il Logos tutte le categoric, € impensabile. Le idee si trovano 
nella realtá degli esseri finiti che esse animano e guidano, e nel loro 6; 
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insieme costituiscono ció che nell'uomo si chiama propriamente spi- 
rito. Ma se si assolutizza lo spirito e lo si traduce in spirito assoluto, 
allora nasce un'immagine grandiosa della trascendenza in cui la 
trascendenza stessa € perduta perché é pensata come immanente. 
La trascendenza € Pessere che nell'esserci rende possibile la totalitá 
delle idee, senza che per questo sia visibile o pensabile l'idea della 
totalitá unica. 

Se si considera la libertá come esistenza, allora la trascendenza 
non é€ esistenza, perché l'esistenza sussiste solo finché c'é comuni- 
cazione, mentre la trascendenza é se stessa senza alcun rapporto 
con altro. Ció che, nell'esserci, € per Vesistenza espressione del male, 
e cioé il proprio isolamento, P'«io sono solo io », € invece la prero- 
gativa di un essere che é se stesso senza bisogno di riferirsi ad altro. 
La limitazione e il condizionamento che riguardano l'esistenza nel- 
Pesserci non riguardano la trascendenza. L'esistenza, pur essendo 
radicalmente legata a se stessa, non é solo se stessa, ma é in rela- 
zione alla trascendenza, la quale, se fosse esistenza, non potrebbe 
riferirsi solo a sé, ma, a sua volta, dovrebbe porsi in relazione a 
qualcos'altro come sua trascendenza. Non si puó identificare la tra- 
scendenza con l'esistenza, perché quest'ultima sa di essere di fronte 
alla divinitá e di non potersi assolutamente identificare con essa. 

A differenza dell'esistenza, la trascendenza, come essere auten- 
tico, non e liberti, ma il fondamento della libertá, l'essere che rende 
possibile la libertá dell'esistenza, come quella dell'intelletto e del- 
Pidea. Poiché la trascendenza non si identifica con alcuna di queste 
libertá, occorrerá trascenderle tutte per naufragare nell'impensabile. 
L'esistenza € la realtá piú mutevole, piú facile a confondersi con la 
trascendenza, ma € anche la realtá che pid decisamente difende la 
distanza della trascendenza rendendone impossibile l'identificazione, 
non solo per sé, ma, in base a sé, anche per l'idea e per l'intelletto. 
L'esistenza, che come libertá € nell'esserci la forma suprema del- 
Pessere autentico, non puó in alcun modo tradursi nella trascen- 
denza; proprio qui, nella pin vicina prossimitá, diventa chiarissima 
Passoluta lontananza. 

Alla chiarificazione dell'esistenza, Vesistenza appare, nel suo tra- 
scendere Pesserci e ogni intelligibilitá oggettiva, come il segno della 
certezza di quell'essere che, ad un tempo, si riferisce a sé e alla sua 
trascendenza. Seguendo il pensiero dell'esistenza come un segno, 
lo trascendo nel naufragio della pensabilitá, ma sempre all'interno 
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di una certezza che, nell'impensabilitá dell'essere autentico, mi ri- 
conduce al valore di cifra del naufragio. 


La divinitáa come trascendenza formale. 


Nel trascendere formale oltre le categorie non c'é un pensiero 
compiuto che, senza un riferimento esistenziale, riesca a raggiun- 
gere la divinitá o a realizzare un rapporto con essa. 

Che la divinitá sia l'impensabile non é giá pensato nel pensiero 
che naufraga nel non-pensare. Tra questi pensieri che trascendono 
ce ne sono alcuni che da millenni sono rimasti identici quasi come 
i pensieri matematici. Come pensieri formali, essi possiedono un 
carattere atemporale; come realmente pensati, ricevono dall'esistenza, 
inserita nella sua storicitá, il loro peso e il loro contenuto; talvolta 
si possono preferire categorie particolari per esprimere quel pen- 
siero sempre ricorrente che naufraga nell'impensabile. 

Il trascendere formale, nel creare spazio per il linguaggio cifrato 
della trascendenza, ne impedisce contemporaneamente e sistemati- 
camente la materializzazione. Noi, infatti, vorremmo possedere la 
divinitá in immagini e pensieri oggettivi che poi rifiutiamo di dis- 
solvere, come invece si dovrebbe fare trattandosi di meri simboli. 
In particolare, é quasi inevitabile pensare la divinitá come una per- 
sonalitá che possiede una volontá che procede dalla sua perfetta sa- 
picnza e bontá che tutto pianifica e guida. Ma anche questa imma- 
gine é solo un simbolo, e quindi qualcosa d'evanescente che occorre 
annullare nel pensiero trascendente. 

La trascendenza, che scaturisce dall'assolutizzazione nei tre or- 
dini categoriali, o € logicizzata nell'oggettivitá in generale, o é na- 
turalizzata nelle categorie della realtá, o € antropomorfizzata nelle 
categorie della libertá. Sono questi modi di pensare che fanno rite- 
nere di conoscere la diviniti inconoscibile. Seguendo il filo condut- 
tore di queste tre sfere, la teologia insegna che Dio é la luce della 
nostra conoscenza, il fondamento della realtá, il sommo bene, da 
cui si deduce la chiara articolazione dell'intelligenza, il principio 
originario dell'esserci, il giusto ordine della vita. La veritá € cono- 
scenza, essere e azione; sapere, realtá e amore; logos, natura e per- 
sonalitá; sapienza, onnipotenza e bontá. 

Questa conoscenza teologica di Dio, anche se non é un sapere 
vero e proprio, ha peró il pregio di esprimere la forza del trascen- 
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dere formale, che non é giá espressa dalla semplice affermazione 
dell'impensabilitá, perché questa la si trova solo percorrendo que- 
ste vie, dove € possibile accertarla in tutti i modi. 

Se per cercare il principio e l'origine, passo, nell'esserci, da un 
ente all'altro, dalla cosa al suo fondamento, non giungo ad alcun 
termine, a meno di fissarmi arbitrariamente un termine ultimo e 
non pormi piú ulteriori domande. Solo trascendendo, con un salto, 
dall'oggettivo all'inoggettivo, dal pensabile all'impensabile, posso, 
senza fissazioni arbitrarie, se non proprio conoscere, almeno pen- 
sare l'origine. Essa non é il primo anello di una catena dell'esserci 
e neppure la sua totalitá, anzi, a livello empirico, non c'é proprio. 
lo la penso percorrendo la via dell'incompiutezza dell'esserci, attra- 
verso quel non-pensare che, di volta in volta, realizzo mediante de- 
terminate categorie che mi consentono, con un salto, di giungere 
dove il pensiero cessa. 

La trascendenza appare cosi senza alcuna determinazione, e se 
da un lato non puó essere né conosciuta né pensata, dall'altro il 
pensiero sa che essa e, anche se non sa che cos'é. Per formularla 
non c'é che lespressione tautologica e infondabile che dice: e ció 
che e. Cosi, nel trascendere filosofico, Plotino ha espresso ció che 
il giudeo dell'Antico Testamento, che rifiutava ogni immagine e 
figurazione, faceva dire al suo Dio: ¿o somo colui che sono, dove 
unica differenza e tra la freddezza filosofica e la veemenza reli- 
giosa. Eppure anche in quest'ultima tautologia ricompaiono le cate- 
gorie che esprirmono il modo di essere dell'oggettivitá («esso ») o 
quello della libertá («io »). 

Nel trascendere formale la divinitá resta, dunque, nascosta. Ce- 
lata nella sua lontananza, essa sembra -rivelarsi solo indirettamente 
attraverso la storicitá in cui Pesistenza scopre, di volta in volta, la 
sua trascendenza nella lettura delle cifre dell'esserci, senza peraltro 
comprendere, in termini universalmente validi e una volta per tutte, 
che cosa essa €. La divinitá, quindi, non si rende mai visibile in 
se stessa, ma sempre equivocamente nelle sue tracce. Pur non es- 
sendo nel mondo qualcosa di consistente, essa puó significare per 
Pesistenza la completa pace dell'essere che, nella sua immensitá, 
non si identifica con alcun essere determinato. 
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La trascendenza, che € presente solo quando lesistenza, nelle 
situazioni-limite, si volge verso di essa partendo dalla propria ori- 
gine, puó essere il fuoco che tutto consuma o il silenzio che dice 
tutto, e poi tace come se la trascendenza proprio non ci fosse. 

Legata alla propria coscienza dell'essere, la trascendenza si ma- 
nifesta mei modi con cui mi rivolgo ad essa, per cui io sono in grado 
di coglierne l'essere nella misura in cui, con la mia azione inte- 
riore, divento me stesso; se l'afferro, essa mi tende la mano, ma 
io non la posso forzare. 1l problema € di sapere quando e come la 
trascendenza si manifesta. L'atteggiamento di tenersi a disposizione, 
senza cadere nella passivitá, puó essere tanto decisivo quanto ab- 
bracciare freneticamente l'esserci nel destino. 

Nessuno puó preparare e pianificare il rapporto con la trascen- 
denza. D'altra parte, se vivessi senza trascendenza, mi lascerei as- 
sorbire da ció che posso fare e dalle finalitá utilitaristiche dell'azione 
che subordinano e annullano ció che v' di piú essenziale. Senza 
la trasparenza dell'essere, la vita non sarebbe piú problematica, e 
quindi la si potrebbe condurre nella piú assoluta banalitá. 

Quando, al di lá di tutto lesserci, Vesistenza volge il proprio 
sguardo all'essere autentico, questo le appare solo in cifre evane- 
scenti in cui l'esistenza cerca di avvicinarlo e di esprimerlo. 

La decisione chiarirá i rapporti esistenziali con le situazioni-li- 
mite in cui la trascendenza, sperimentata nella contemplazione e 
nel pensiero, si oggettiva per poi di nuovo dissolversi. 

Se, come esistenza possibile, stabilisco un rapporto con l'essere, 
questo rapporto non e mai univoco. 
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Partendo dalla problematicitá dell'esserci, Pesistenza si pone di 
fronte alla trascendenza in uno stato di sfida e di abbandono. Dalle 
situazioni-limite, che nell'esserci si manifestano in tutta la loro forza 
distruttiva, nasce la domanda che chiede perché Vesserci é cosi. Que- 
sta domanda conduce alla sida contro la radice dell'esserci o all'ab- 
bandono che confida nell'inconcepibile. 

L'esistenza si comprende nella caduta e nell'ascesa in cui o si 
rivolge alla trascendenza o lPabbandona. Dalla coscienza assoluta 
del se-stesso, nella sua caduta o nella sua ascesa, si coglie l'essere 
stesso. 

Ma nell'esserci rimane indeterminato che cosa sia l'esistenza nel 
suo slancio. La sua possibilitá é la via che segue la legge e Pordine 
del giorno nella manifestazione dell'esserci razionale, ma di contro 
c'é un'altra via che, come passione per la notte, si esprime nella di- 
struzione con la pretesa di un essere piú profondo. Qui c'é Pequi- 
voco piú temibile. L'esistenza non pud ritenersi soddisfatta nella 
mera vitalitá e cecitá del proprio esserci. 

La possibilitá della veritá si manifesta come Uno che, rivolgen- 
domi la parola come mia trascendenza, mi consente di diventar me 
stesso o di cader nel nulla se lo tradisco. Ma quest'Uno, nella sua 
determinatezza storica, é rimesso in questione dalla molteplicita delle 
possibilitá dell'esserci, dove non c'é, in generale, per Pesistenza un 
unico cammino che sia sicuro e oggettivamente certo, ma solo l'in- 
certezza della possibilitá in cui la trascendenza rimane equivoca e 
problematica per chiunque la voglia conoscere. 

I quattro riferimenti esistenziali si richiamano vicendevolmente 
e non consentono all'esistenza di pacificarsi nellesserci. Sfida e ab- 
bandono, non potendo unificarsi, sembrano risolversi nell'ascesa che 
nasce solo dalla realtá della caduta che, nella sua equivocitá, si scom- 
pone nella contrapposizione della ragione del giorno e della passione 
per la notte. ln entrambi i casi il vero € presente come quell'Uno 
che ha come sua condizione e possibilitá contraria i moltí. Ogni 
rapporto trascendente si esprime in alternative e in effettive tensioni 
dalla cui unificazione scaturisce la realtá esistenziale. Unificare que- 
ste tensioni col pensiero significa pretendere di concepire intellet- 
tualmente l'inconcepibilita dell'essere autentico nei termini in cui 
ne € cosciente l'esistenza possibile; in realtá col pensiero possiamo 
chiarire solo alcuni tratti di ció che, nella sua totalitá, rimane inac- 
cessibile al pensiero. 
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In ognuno di questi quattro riferimenti esistenziali c'é la possi- 
bilitá di rendere oggettivamente presente la trascendenza nelle cifre 
dei miti e dei pensieri speculativi. 

Partendo dalla sfida e dall'abbandono cerco speculativamente 
nelle teodicee una giustificazione della trascendenza, o, nel suo ri- 
fiuto, il fondamento della sfida. 

Nella caduta e nell'ascesa il singolo sente la trascendenza come 
suo genio e sua immortalitá. 11 processo della libertá diventa mitico, 
diventa la possibilitá ancorata all'origine di un processo soprasen- 
sibile dell'essere. 

Dalla tensione della vita, divisa tra la legalita del suo ordina- 
mento razionale e la passione dei demoni, nasce l'idea di due ori- 
gini trascendenti. Davanti a Dio, presso cui mi sento al riparo nel- 
Pubbidienza della mia buona volontá, ci sono figure oscure simili 
a sotterranee divinitá che, se sono seguite, trascinano nell'abisso 
della colpa irrazionale, mentre, se sono rifiutate, chiedono vendetta. 

Cosciente di possedere nella manifestazione l'essere come esi- 
stenza solo identificandomi con quell'Uno che corrisponde alla mia 
determinatezza storica, giungo all'idea del Dio unico. Ma la ric- 
chezza dell'esserci, nelle sue possibilitá, fa valere la sua trascendenza 
contrapponendo all'unico Dio la molteplicitá degli dei. 

Sia i riferimenti esistenziali, sia le cifre della trascendenza che 
in essi si manifestano, rimangono chiusi in antinomie. L'essere inog- 
gettivo della trascendenza si manifesta nell'esserci in opposizioni 
che, pur essendo necessariamente legate le une alle altre, si dissol- 
vono nell'oggettivazione, senza cessare, per questo, di costituire uno 
stimolo per il filosofare che, lungi dal cercare una loro soluzione 
nel sapere, le suscita e di continuo le ripropone nel domandare. 
Rifiutando Pillusione di un falso sapere, l'uomo esiste, come nelle 
situazioni-limite, cosi nelle antinomie della sua visione metafisica, 
dove, con un salto, oltrepassa i miti e le rivelazioni. 11 filosofare si 
realizza quando si separa da essi, in modo da conservarne il con- 
tenuto e da rifiutarne la forma che, a suo giudizio, non possiede 
alcuna validitá. 

Ma se col pensiero ci arrestiamo a un solo lato dell'antinomia, 
questo diventa un evento psicologico o un oggetto mitico e cosi 
perde la sua vita. Nelle antinomie, solo la tensione é la vera mani- 
festazione dell'esistenza nel suo rapporto con la trascendenza. Pen- 
sare questa tensione significa percorrere la via della chiarificazione 
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trascendente dell'esistenza come metafisica, che esamineremo in que- 
sto capitolo. 


Sfida e abbandono. 


Quando la vita e solo esserci, le situazioni-limite mi restano ce- 
late nell'inerte quotidianitá della vita abitudinaria. La trascendenza 
non entra nelle anime cieche. Ma se nelle situazioni-limite cessa 
ogni illusione, non tarda la ribellione contro Porigine dell'esserci. 
Sorge allora la domanda che vuol sapere se alle volte io non debba 
ritornare all'abbandono nell'essere. 


1. Ribellione. Dopo un esame attento e adeguato della realtá 
dell'esserci pud sorgere la domanda che chiede se é bene che esso 
ci sia o se non sarebbe meglio che non ci fosse. Sembra che il corso 
delle cose sia arbitrario, che nessuna giustizia regni nel mondo, per- 
ché, senza alcuna distinzione, le cose vanno bene e vanno male sia 
all'uomo di buona volontá che al malvagio, sia all'uomo dall'animo 
nobile che all'uormo comune. Nelle situazioni-limite si fa evidente 
Pannientamento di tutto. 

L'esserci sembra privo di fondamento. Tutto é nulla, e solo men- 
tendo a se stessi é possibile sopportare qualcosa. Ma quando si fa 
chiaro che nulla propriamente e, che il proprio esserci dura solo 
un momento, allora la vita diventa insopportabile: jo non voglio 
esserci come nulla. Rifuto la felicitá momentanea che dura un istante 
e poi si dissolve. Nell'odio verso il proprio esserci, ne sfido la fatti- 
cita, non voglio assumerla come mia, mi ribello contro il fonda- 
mento da cui provenni. Nella possibilitá del suicidio, che nasce da 
un atteggiamento di sfida, rendo di mia volontá ció che, senza mia 
volontá, m'é toccato in sorte. 


2. Sospensione della decisione nella volontá di sapere. 
Chi sono io che posso realizzare questa sfida? Uno il cui essere 
consiste nel rifiuto di quest'esserci. Ma nella coscienza di questa vo- 
lontá negativa c'é la libertá che, rendendosi conto della sua precipi- 
tazione, puo, dal limite del rifiuto radicale, tornare a dispiegarsi 
con nuovi tentativi nell'esserci. Allora la sfida assume la forma del- 
Poriginaria volonta di sapere che, senza sosta, indaga, interroga e 
controlla le proprie risposte. Non si giudica piú l'esserci nella sua 
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totalitá, ma lo si sperimenta percorrendolo incesantemente col pro- 
prio essere. Essendo un essere conoscente, con tutti i mezzi voglio 
giungere al sapere senza precludermi la possibilitá di rifiutare P'es- 
serci o di riaccordarmi originariamente con esso. La sfida, che troppo 
presto ha creduto d'aver in mano la risposta definitiva, ora si tra- 
duce in un continuo domandare. 

Questa volontá di sapere diventa una condizione imprescindi- 
bile dell'umano. A porre la domanda é il se-stesso che si coglie sepa- 
rato da tutto. La sua libertá € nella possibilitá di indagare e nella 
capacitá di decidersi all'azione partendo dal proprio fondamento. 
Divenutagli inaccessibile la totalitá, egli non € mai in grado di pen- 
sare validamente e con chiarezza oggettiva una possibilita che ab- 
bracci la totalitá. Ció che mi si presenta come mia essenza, nella 
libertá del mio voler sapere e del mio agire, lo sperimento, nello 
stesso tempo come una volontá egoista che si vuol liberare. 


3. La nostra condizione umana protesa nella volontá di 
sapere é giá una sfida. Prometeo divenne colpevole perché portó 
coscienza, sapere e tecnica agli uomini abbandonati che Giove vo- 
leva mandare in rovina. Ció che rende l'uomo uomo nell'illimitata 
possibilitá di sviluppo € la sua origine nella ribellione di Prometeo 
che, se anche é incatenato alla rocca, non vien meno a se stesso, ma 
é capace di una voce d'accusa che conquista nello smisurato dolore 
dell'impotenza e che non abbandona la violenza prima che la divi- 
nitá non abbia mutato animo, ed egli non si senta disposto a ricon- 
ciliarsi nell'abbandono. 

Questo mito richiama una colpa remota legata alle origini del- 
Puomo; una colpa, che nel suo significato originario, puó essere 
accostata al peccato originale. Il sapere, che fa dell'uomo un uomo 
e che gli offre tutte le possibilitá connesse al suo effettivo futuro, 
respinge Adamo dal paradiso. Anche il Dio dell'Antico Testamento 
tene la pericolosa ascesa di Adamo: « Adamo é diventato come 
uno di noi», e con l'espulsione traduce un fatto accaduto in una 
decisione irrevocabile che continua ad avere efficacia. La colpa ori- 
ginaria della libertá nascente € ad un tempo la colpa originaria della 
violenza divina, 

Cosi é stato accolto l'uomo nel mondo della divinitá. Nei miti 
egli ha capito che la sua coscienza della libertá, che € unica e in- 
delebile veritá della sua esistenza possibile, senza essere per questo 
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la veritá in senso assoluto, € ció che lo rende incomprensibilmente 
colpevole. Il suo valore e la sua grandezza sono una sfida contro 
di sé. Quasi ovunque, nelle religioni popolari, l'impotenza e l'an- 
goscia provate davanti all'onnipotenza della divinitá sono alla base 
della sottomissione dell'uomo che anela al benessere e alla salvezza. 
Eppure, raramente il suo eroismo ha assunto l'essere divino come 
immagine del proprio essere. Solo nel peccato originale questa situa- 
zione é accennata, mentre il greco, partendo dalla realtá degli dei, 
ha potuto devotamente sperimentare e rappresentare, con estrema 
decisione, ció che di fatto egli era. In questo modo ha raggiunto 
una dignitá umana che da allora é stata la misura di ció che P'uomo 
puó chiedere a sé e di ció che puó fare. Nel porre la trascendenza 
al di lá dei suoi dei, nella Moira, in quel nuovo limite a cui egli 
poteva appena arrivare, il greco ha saputo descrivere la sfida e V'ab- 
bandono in modo incomparabile. 

Questa colpa, che € propria di una volontá egoista che si libera 
separandosi, e che € connessa alla volontá di sapere proiettata in 
una possibilitá illimitata, sviluppa il libero se-stesso dell'esistenza 
umana in quel fondamento originario che non appartiene, ma si 
oppone al divino. Eppure anche la volontá che si separa € divina. 
Essa non segue un cammino casuale, ma ritorna alla divinitá che 
cos] si trasforma. Infatti se l'essere e l'azione dell'uomo contro la 
divinitá non potessero essere, a loro volta, divini, allora l'azione pro- 
mossa sarebbe priva di contenuto, anzi, addirittura impossibile, a 
meno che non sia la divinitá stessa a promuovere in qualche modo 
questa azione o, quanto meno, a permetterla. Ma solo nel mondo 
mitico, dove vige il principio: nemo contra deum nisi deus ipse, 
esistono le condizioni per pensare quell'impossibile che é l'azione 
contraria alla volontá divina. 


4. Nella sua sfida, la volontá di veritá si appella alla 
divinitá. Nel sapere si conosce ció che nella sua realtá € insoppor- 
tabile. Non puó esser veritá ció che, se ci fosse, annullerebbe tutto. 
Il fatto che nell'assoluta volontá di veritá io non posso far altro 
che riconoscere la realtá cosi come €, mi induce, dal momento che 
non la conosco mai in modo definitivo, a porre continuamente delle 
domande. Quindi proprio l'inevitabile conseguenza della veridicitá 
diventa Pautentico rapporto con la trascendenza. 
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Ma quando, in nome di una divinitá, si afferma come veritá 
ció che non corrisponde al carattere rigoroso della realtá empirica 
e della chiarezza razionale, e in particolare, quando, davanti alPin- 
giustizia che domina tutto Vesserci, si afferma positivamente una 
giustizia effettiva, anche se nascosta, allora, come nel caso di Giobbe, 
la volontá di veridicitá si irrita con questa figura della divinita, per- 
ché la passione per la veritá si sa, nella sua libertá, in accordo col 
proprio Dio. La divinitá si sdoppia nel divenire dialettico. Confi- 
dando nella divinitá a cui si abbandona nella volontá di veritá, 
Giobbe vive con la certezza che gli sará resa giustizia presso la 
divinitá che egli sfida. 


5. La lacerazione nel voler se stesso. Quando la veritá 
vuole se stessa si crea una lacerazione. Non ovviamente nella volontá 
egoista del mero esserci che, nella sua assoluta mancanza d'impulsi, 
non prova alcun pathos anche quando abbraccia volontariamente il 
male, ma nel proprio se-stesso che, rischiando la libertá, avverte 
il pathos dell'autosufficienza dell'essere autentico. Nella lacerazione, 
la sfida e Porigine dell'esistenza come possibilitá della sua incondi- 
zionatezza. In essa si sviluppa, pur restando a se stessa oscura, quella 
tensione che, per aver preso seriamente Vessere, consente di cogliere, 
almeno una volta, la trascendenza. La via che conduce alla trascen- 
denza e ancora chiusa, per cui la sfida s'accresce. E sul punto di 
spiccare quel salto che l'annullerebbe nella trascendenza, ma nel 
salto s'arresta come paralizzata. Come sfida, io sono possibilitá. 

La sfida e come un pugno chiuso che non puó aprirsi e che 
non puo colpire. Perché se si apre prima che la storicitá della co- 
municazione si converta in positivitá dell'esistenza nell'esserci, al- 
lora tradisce il rapporto esistenziale in cui si mantiene come sfida 
ció che deve realizzarsi nell'attivitá e nell'azione; infatti non si puó 
annullare la possibilitá della sfida con la rinuncia, ma solo con la 
realizzazione storica dell'esistenza nell'esserci. Se invece il pugno 
colpisse in direzione della divinitá, ad animare la sfida sarebbe solo 
la disperazione che mi condurrebbe dalla possibilitá alla realtá ne- 
gativa determinata dal cieco colpo nel nulla. La sfida, a questo 
punto, si estingue, e la colpa ad essa connessa si consuma nel « no » 
rovinoso di un sapere che si chiude ingannevolmente in se stesso. 
Ill «no» della sfida che intende mantenere se stessa vuole il « si» 
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a cui si tiene preparata quando avverte che, nell'accrescersi della 
tensione, si oscura tutto l'essere. 


6. Abbandono. Nella decisione della sida c'é la possibilita del 
suo contrario; una possibilitá che non si puó ottenere con la forza, 
perché non se ne scorge la sua necessitá. Ma il se-stesso tende a uni- 
ficarsi con ció a cui sembra opporsi. 1 pensiero che la libertá, nella 
sua autosufficienza, non puó dimenticare, e cioé, che io non mi sono 
creato da me e quindi non posso essere la realtá ultima, costituisce 
per la sfida una minaccia che la rende inquieta. 

Non si puó annullare la sfida con ragioni universali, ma unica- 
mente nel seo fondamento. Solo la divinita che mi concede di di- 
ventar me stesso attraverso la mia libertá mi consente anche di 
superare la sfida col mio me-stesso, non mediante un miracoloso atto 
soprasensibile, ma perché, nell'esserci, mi lego all'Uno, a cui stori- 
camente rimango incondizionatamente legato. Solo abbandonandomi 
ad esso divento me stesso. L'abbandono avviene nel mondo, al di 
fuori del quale non c'é una via in grado di condurre alla tra- 
scendenza. 

Nella realtá dell'esserci, la trascendenza vuole il mio abbandono. 
Se la sfida rifiuta la felicita perché € effimera e illusoria, nell'abban- 
dono nasce la coscienza secondo la quale ciascuno deve realizzare 
a suo tempo ció che non puo rifiutare. Se nella sfida s'? rifiutata 
Vinfelicita ed € mato lodio contro tutto l'esserci, 'abbandono esige 
che io mantenga l'esserci e senta il dovere e abbia la volontá di 
sostenerlo fino alla morte. Ma come nell'abbandono non provo la 
cieca felicitá dell'esserci, ma quella conquistata dal superamento della 
sfida, quindi una felicita profondamente diversa da quella del mero 
esserci e che ancor non esclude la possibilitá di una futura infeli- 
citá, allo stesso modo il dolore che provo non é¿ meschino, ma ha 
la stessa profonditá della sfida superata, per cui, in alternativa a 
questo dolore, puó ancora mostrarsi un barlume della felicitá altri- 
menti possibile nell'esserci. Tutto ció che €, € al suo posto, e io non 
posso sottrarmi al mio. L'abbandono € disponibilitá alla vita che 
deve essere accolta qualunque essa sia e comunque si presenti. 


7. Teodicea. L'abbandono esige un fondamento. Il sapere che 
nasce e che alimenta la sfida connessa alla volontá di sapere deve 
servire all'abbandono che cerca di rendere tutto comprensibile par- 
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tendo dalla divinitá. Le teodicee sono le risposte alla domanda che, 
di fronte al male dell'esserci e alla colpa inevitabilmente connessa 
alla cattiva volontáa, chiede: come ha potuto Dio, nella sua onni- 
potenza, creare questo mondo in modo da permettere questi mali 
e queste ingiustizie e, in generale, l'esistenza del male? Oppure: 
come si puó concepire nell'esserci il valore negativo? Se sembra 
illusorio pensare a una compensazione tra il male presente e la feli- 
citá riservata agli uomini che verranno (come nel pensiero messia- 
nico dei Giudei e nelle utopie socialiste), perché ogni speranza di 
questo genere é stata delusa, e se € frutto d'immaginazione pen- 
sare ad una compensazione ancor piú remota, in un altro mondo 
(per esempio in un giudizio soprasensibile che castiga e che pre- 
mia), di nuovo si ripropone la domanda relativa alla necessitá di 
una compensazione, non nel senso di un bilancio soddisfacente, 
ma nel senso di un abbandono che, nel possibile superamento del- 
Pesserci, il singolo trova in quelle risposte che si annunciano all'om- 
bra di una concezione universale. 

Nella sua dottrina del Karma lindiano ha supposto una legge 
impersonale del mondo. Nella trasmigrazione delle anime, l'anima 
dell'uomo, passando attraverso tutte le forme comprese nella gamma 
di viventi, incontra, nel modo con cui rinasce e nel destino parti- 
colare che le compete, il proprio compenso e il proprio castigo per 

- ció che di buono e di cattivo ha realizzato nell'esistenza precedente. 
Un meccanismo completo di vendette etiche domina tutto l'esserci, 
anche se non c'é un ricordo cosciente che leghi all'esserci prece- 
dente. Ciascuno s'é creato il suo destino da sé e si creerá il suo fu- 
turo, 11 senso dell'azione etica ha come scopo una rinascita migliore 
e, in ultima istanza, la liberazione dalla ruota della trasmigrazione 
con la soppressione della rinascita. 

Con la rappresentazione di un prolungamento temporale, que- 
sta dottrina pone VPaccento sul significato eterno di ogni azione esi- 
stenziale. Con chiarezza razionale essa esprime in cifre sensibili il 
senso di tutto il male. La domanda della teodicea non ha piú senso 
perché non c'é alcuna divinitá onnipotente, ma solo la legge del- 
Pesserci e lincomprensibilitá dell'essere del non-essere a cui si tende. 

Zarathustra, i manichei e gli gnostici insegnarono il dualismo 
secondo cui Dio non é onnipotente, ma ha contro di sé una potenza 
maligna. Ci sono due principi che lottano tra loro. 11 male e la mol- 
teplicitá sono conseguenze della vittoria parziale delle potenze te- 
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nebrose che offuscano l'essere luminoso della divinitá. Il mondo é 
il campo di battaglia, oppure € il prodotto di un creatore maligno 
che, ribellandosi alla pura divinitá, realizzó questlopera perversa. 
Anche se la vittoria definitiva della divinitá buona é sicura, il pro- 
cesso del mondo é solo sofferenza e mancanza di senso. In esso i 
dispersi portatori di luce andranno spogliandosi gradualmente del 
velo che li nasconde e ritorneranno alla separazione definitiva delle 
potenze buone da quelle cattive. La separazione del bene e del male 
e riconosciuta nel puro e nell'impuro, nella luce e nell'oscuritá e, 
in generale, in tutte le contrapposizioni di valore. 

Il dualismo € la semplice soluzione intellettuale, soluzione che 
si ottiene con una duplicazione nel fondamento originario dell'es- 
serci. Nella sua rigiditá e nella sua forma semplicistica e non-dia- 
lettica, esso non consente un opprofondimento ulteriore dell'esserci, 
ma solo una continua e ripetuta sussunzione delle cose nell'ambito 
delle possibili valutazioni. Nel suo sviluppo dialettico, il dualismo 
diventa, con la sua semplicitá, una cifra penetrante per intendere 
la lotta di tutto Vesserci che ha nella trascendenza il suo fonda- 
mento. Sfida e abbandono possono volgersi in entrambe le dire- 
zioni e sperimentarne l'equivocitá nei capovolgimenti della loro pos- 
sibilitá come legge del giorno e passione per la notte. 

Nella dottrina della predestinazione il dio occulto (deus abscon- 
ditus) sta al di lá di ogni esperienza etica e di ogni possibile con- 
cetto umano. 1 suoi decreti, rigidi e imperscrutabili, decidono, per 
ogni individuo, il suo destino sulla terra e nell'eternitá. Non si puó 
applicare ad essi la norma della giustizia terrena perché oltrepas- 
sano infinitamente ogni senso limitato. L'individuo, comunque sia 
e agisca sulla terra, non pudó cambiare, coi propri meriti, il decreto 
di Dio e quindi il proprio destino, ma, in essi, egli puó vedere solo 
i segni che indicano la sua elezione o la sua condanna. 

La dottrina della predestinazione esprime, nella sua origine, P'in- 
solubilitá del problema della teodicea. Tuttavia, col suo sapere de- 
terminato e con la sua formulazione razionale, essa possiede un 
modo d'argomentare e di trarre conseguenze che consente di tra- 
durre l'inconcepibile in una concezione positiva inclusa in un'am- 
pia teologia. La soppressione della decisione nel tempo annulla la 
possibilitá della scelta; la libertá non é piú in una formula, ma 
solo nell'azione effettiva promossa da questi pensieri. 
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Le speculazioni promosse da queste tre dottrine dimostrano che 
per la ragione non c'é una risposta rigorosa e vincolante al pro- 
blema della teodicea, cosi come non c'é per la domanda relativa 
all'essere di Dio. E fatica inutile costruire una formula che abbia 
una validitá universale. Queste formule razionali, che furono d'im- 
portanza vitale per grandi popoli, nella situazione storica presente, 
possono essere forse anche per noi delle forme rmomentanee d'espres- 
sione per cercare di penetrare piú profondamente col sapere il non- 
sapere. Lo slancio esistenziale degli uomini che vivevano credendo 
in questi contenuti, testimonia la loro veritá storica, ma non la ve- 
ritá della dottrina per noi. Piuttosto, dopo il naufragio di queste 
dottrine, occorre tentare di concepire l'inconcepibilita. La nostra 
coscienza, che si afida senza discutere ad una sostanza storica con 
i suoi mitici contenuti di fede, e che attualmente non vive sicura 
fondandosi sulla sconosciuta profonditá di un tutto, non conosce 
limite alcuno nel porre domande. La libertá che la anima come 
esistenza possibile diventa da sé problematica insieme alla propria 
trascendenza, e cosi consente di sperimentare, nell'oscillazione dia- 
lettica della sfida e dell'abbandono, l'impossibilitá di una soluzione 
attraverso un sapere, mentre, nelle mitiche teodicee, la soluzione era 
creduta senza essere conosciuta. 

Se noi avessimo una risposta comprensibile per la domanda che 
chiede da dove nasce la colpa, la lotta e il male, allora annulle- 
remmo la situazione-limite e priveremmo lesistenza possibile della 
sua esperienza originaria. Ma poiché non esiste alcuna soluzione in 
ordine al sapere, noi siamo costretti, partendo dalle nostre situa- 
zioni-limite, a cogliere lo slancio di volta in volta storico del sin- 
golo nella comunicazione. Il naufragio di ogni teodicea diventa un 
appello all'attivitá della nostra libertá che conserva intatte le possi- 
bilitáa della sida e dell'abbandono. 

L'abbandono rinuncia al sapere perché in esso io m'affido al 
fondamento dell'essere. L'abbandono € autentico solo nel non-sa- 
pere, € Vannullamento dell'esserci nell'essere senza che quest'ultimo 
possa essere conosciuto. L'abbandono diventa inautentico quando 
cerca una giustificazione nel sapere; mentre la rassegnazione, in- 
tesa come fiducia attiva, € in grado, nel non-sapere, di gettare uno 
sguardo nella trascendenza. 

Quando una sfida che tradisce il suo aspetto negativo, cerca, in- 
dagando, di convincersi che non esiste alcun Dio, ma solo la cieca 
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legge naturale e la somma delle cose finite, allora, confortata dal 
suo sapere, dice sdegnosamente: ajutati, e anche Dio ti aiuterá. L”ab- 
bandono, invece, risponde, di non saper nulla, se poi fosse la divi- 
nitá a voler dare qualcosa, lo darebbe solo a chi fosse giá di per sé 
attivo; non c'é altro dono che la via della libertá; da parte mia 
devo aiutare me stesso confidando nell'abbandono. Questa fiducia, 
che non si fonda su alcun sapere, € il rischio della vita. 

Se a questo punto l'abbandono si mettesse a parlare dell'armonia 
del tutto e giustificasse quanto v'é di cattivo e il male, allora si 
perdercebbe nelle illusioni che nascondono P'origine da cui nacque 
la sfida, davanti a cui solamente, l'abbandono puó essere quell'au- 
tentico abbandono che non si sottrae ad alcun sapere. 


8. La tensione nell'esserci temporale a causa del na- 
scondimento di Dio. Se la divinitá, nella sua trascendenza, par- 
lasse apertamente non resterebbe che sottomettersi. Ogni domanda 
cesserebbe. Profondamente umiliato dinnanzi allonnipotenza che 
abbandona il suo nascondimento per manifestarsi, io perderei la mia 
libertá. Non sarebbero piú possibili né la sfida, né Pabbandono, per- 
ché entrambi si rivolgono alla divinitá occulta con domande le cui 
risposte costituiscono il rischio dell'esistenza possibile. 

. Noi siamo ancora nell'esserci temporale. Finché la divinitá ri- 
mane nascosta e non risponde, tutte le cifre rimangono equivoche 
e Puomo e rinviato alla sua libertá. 11 destino dell'uomo + la ten- 
sione da cui egli deve rischiare ció per cui vuol vivere; se ricerca 
la veritá la puó incontrare solo su questa via. La divinitá non vuole 
un cieco abbandono, ma la libertá capace di sfidare e di giungere, 
dalla sfida, all'abbandono autentico. j 

Per questo la tensione non si risolve. L'abbandono ha la sua ori: 
gine nella sfida, e la fiducia non sopprime il problema. Un chiari- 
mento definitivo nell'esserci temporale € impossibile, sarebbe tuna 
falsa anticipazione. L'esistenza puó trovare la sua veritá solo nella 
manifestazione storica e attraverso questa' tensione. Essa giunge ad 
aver fiducia nell'essere attraverso la fiducia in se stessa; trova, cioé, 
il suo abbandono al culmine della sua sfida. Allo stesso modo, at- 
traverso la fiducia nell'essere, giunge ad aver fiducia in se stessa, 
trova cioé la propria indipendenza che sfida al culmine dell'ab- 
bandono. 
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Proprio perché la sfida, nella sua negativitá, € rivolta fin dall'i- 
nizio a Dio, la negazione di Dio non cade nell'indifferenza, ma 
esprime negativamente il rapporto con la trascendenza. La sfida, 
sia che neghi Dio, sia che lo bestemmi, é in sé un modo di cogliere 
la trascendenza. Prendersela con Dio e un cercare Dio. Ogni « no » 
chiede un «si», ma nella veritá e nella sinceritá. Ogni abbandono 
puó essere un vero abbandono solo nel superamento della sfida. 


9. L'esaltazione nientificante nell'isolamento dei poli. 
Se nell'esserci mondano si esalta un polo della tensione, lo si tra- 
duce in una perfezione che, nella sua grandiositá, diventa impos- 
sibile per un'esistenza che vive nel tempo. 

L'esistenza si impone titanica per realizzare, nella sfida, me- 
diante la sua libertá contro Dio o senza Dio, il proprio senso nel 
mondo, come se si fosse creata da sé. Per lei non ha piú alcun senso 
chiedersi se il mondo vale qualcosa oppure no. Ció che importa € 
che io valga qualcosa in modo da poter dare un senso, per cui, O 
lo sono questo senso, o questo senso é nulla. 

L'eroismo dell'abbandono ha la sua veritá nell'autoannientamento 
del martire. Nella volontá di questo annientamento c'é una dignita. 
1] martire realizza l'abbandono incondizionato di una vita indif- 
ferente al mondo nella veritá della trascendenza che ha percepito 
in esso, 

Ma il titano nella sua forza e il santo nel suo abbandono pas- 
sano dall'esserci mondano a una perfezione che li rende imaccessi- 
bili alla comunicazione. Essi diventano possibili oggetti d'ammira- 
zione o d'orientamento nel possibile. 


1o. L'inutile deviazione nell'isolamento dei poli. Se 
mi isolo in un polo della tensione e, rifiutando le possibilitáa del 
mio me-stesso, cerco di ridurmi a mero esserci, allora cado inevita- 
bilmente nel nulla. 

La sfida si riduce al modo con cui voglio realizzare il mio es- 
serci come mio. Voglio godere senza scrupoli finché dura la vita. 
Voglio la potenza mel godimento connesso alla distruzione e al do- 
minio, nell'odio e nel rancore contro l'esserci che pregiudica il mio. 
Questa ribellione non é'piú libertá del se-stesso che sfida, ma arbi- 
trio della soggettivitá chiusa in se stessa. Nelle forme piú deboli, 
la sfida, invece di restare in sospensione, puo solidificarsi, e invece 
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di mantenersi come lotta per la divinitá, in vista del raggiungimento 
dell'immagine vera della trascendenza, diventa lo stadio finale di 
un vuoto nichilismo, e la cinica compiacenza del male che si ri- 
scontra nel mondo. Se si adegua a quanto v'é di comune é solo per 
mostrare la divinitá nel proprio esserci, comunque esso sia. Questa 
ribellione é risentimento senza alcuna profonditá. 

L'abbandono, imvece, puó diventare mera passivitá quando, an- 
nullando ogni possibilitá di prendersela con Dio, sottrae alla rmani- 
festazione temporale dell'esistenza ogni sua forza, per cui Vesistenza 
finisce con l'accettare nel tempo una stabile armonia che, nell'es- 
serci temporale, e impossibile. Questa passivitá annulla la liberta, 
per ritrovarsi nella devota sottomissione alle autoritá terrene. 


11. Abbandono disperato, abbandono di Dio, mancanza 
di Dio. Sfida e abbandono sono connessi nello smarrimento che 
prova il se-stesso, quando, nella consapevolezza d'esser rifiutato, si 
sente annullato davanti alla trascendenza. E la disperazione del- 
Vabbandono senza speranza. Nel suo rapporto con la trascendenza 
Puomo non prova solo timore, ma anche disperazione. Senza aiuto, 
si sente annichilito nell'eternitá. C' solo l'angoscia di fronte alla 
potenza demolitrice. L'abbandono, che era ancora animato da una 
certa fiducia, s'é perso in un rapporto di dipendenza assoluta, men- 
tre un se-stesso racchiuso nella propria autoaffermazione sta, con 
timore, davanti al mistero inquietante della trascendenza che, nella 
sua strapotenza, gli e ostile. 

Non c'é sfida nell'abbandono di Dio. C'e solo la coscienza della 
lontananza che si esprime nella mancanza di fede che non pud né 
sfidare né abbandonarsi. Non é l'incoscienza che precede il risve- 
glio nelle situazioni-limite, ma lo stato di coscienza che, dopo aver 
conosciuto la sfida e l'abbandono, li ha perduti. Se non € l'indiffe- 
renza, in cui io non voglio piú nulla, nulla piú mi puó divertire o 
far sofírire, perché per me non c'é piú nulla di serio, € il vuoto 
ad attendere che la trascendenza gli venga incontro. L'abbandono 
di Dio puó elevarsi fino a quello stato di coscienza che dice: Dio 
é morto. Questa non é piú una sfida, ma e lPorrore che, come la 
sfida, include la possibilitá, mentre una vita inerte e indifferente, 
che non chiede piú nulla e piú non dispera, fa dileguare ogni pos- 
sibilita. 
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La sfida cesserebbe se l'uomo potesse essere realmente e indubi- 
tabilmente senza Dio. Si riferisce, ad esempio, che: « nella Scandi- 
navia, all'epoca della diffusione del Cristianesimo, c'erano popola- 
zioni che non credevano a nulla, ma avevano fiducia nelle loro 
forze ». Supposto che ció sia letteralmente esatto, ci troveremmo di 
fronte a un esserci incosciente che, senza alcuna previsione e rifles- 
sione, vive completamente e solamente nell'istante, senza conoscere 
la sida perché ancora mon conosce la situazione-limite; ma proprio 
un esserci di questo genere, nella sua indipendenza selvaggia, na- 
sconde in sé, come nessun'altro, la possibilitá della sfida, cioé di 
una appassionata ricerca di Dio. 


12. Alla fine, la domanda. L'oggettivazione di un sapere, 
sciogliendo la tensione tra sfida e abbandono, sottrae all'esistenza 
il respiro della sua libertá storica. Ció che rimane é l'esistenza nel- 
Pesserci temporale. 

La sfida e nell'essenza della natura umana. Chi guarda atten- 
tamente i fatti e li interroga troverá senz'altro la via che conduce 
al «no». La fiducia dell'abbandono non puó essere autentica se € 
solo il prodotto di quel pregiudizio imperturbabile che considera 
pace quella conquistata di fronte al disperato terrore che incute la 
realtá dell'esserci. La fiducia deve aver affrontato la visione terri- 
ficante della Gorgone. 

Chi non prova realmente terrore e non resiste allá prova, non 
conosce la fiducia. La fiducia non la si puó imporre a nessuno, essa 
e presente in chi é cosciente di non potersene vantare. Chi la pos- 
siede, non per questo possiede un valore maggiore. La fiducia, in- 
fatti, € legata alla preoccupazione di averne diritto. 

Chi non ha fiducia: o si sottrae semplicemente alla fiducia, o 
si pone, come serio confidente, il piú possibile vicino a quel con- 
fidente che realizza il proprio se-stesso, per sperimentare con lui la 
comunitá esistenziale del destino dell'esserci. 

Se metto in questione la trascendenza chiedendo al mondo se la 
provvidenza c'é e qual e, allora, quanto piú sono sincero, tanto pit 
la mia perplessita cresce. 

lo non so che cosa deve durare e vivere, e che cosa perire, per 
quanto ne so non c'é cosa che possieda un primato, in generale 
so che ció che dura non per questo é il migliore, anzi, a volte, € 
proprio la durata pura e semplice la cosa peggiore, quindi non 
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posso dedurre la risposta della divinitá dagli eventi o dall'esito delle 
azioni. 11 naufragio puó essere tanto un rifiuto quanto una sal- 
vezza, la vittoria tanto un dovere quanto una maledizione. 

La minima disposizione che ci induce a ritenere che l'unico no- 
stro dovere € di attendere che la divinitá faccia andare le cose in 
una determinata direzione, perché il senso sarebbe giá stato fissato 
in un certo modo piuttosto che in un altro, oppure che € impossi- 
bile che questa nobile vita, questa buona volontá, questo impegno 
per le cose migliori abbiano a naufragare, o, infine, che qualunque 
sia il mio merito o il mio demerito, a me non resta che attendere 
senza nulla temere, genera in me un atteggiamento confuso, sia 
che io cerchi di sospingermi verso l'inaccessibile per cogliere il vero 
essere da cui nasce la provvidenza, sia che cerchi, anche se con pen- 
sieri giustificabili e legittimi, di infuire segretamente sulla provvi- 
denza e di forzarla. In simili pensieri c'é una magia sublimata che 
non intende rivolgersi alla divinitá con la tecnica del sortilegio, ma 
con l'essere e l'azione dell'uomo. 

L'esserci non comprende solo l'esistenza e lVidea, ma anche il 
mondo nella sua totalitá, immensitá e potenza, e quant'altro puó 
paralizzare interiormente o annullare esteriormente l'esistenza pos- 
sibile. Poiché in assoluto e possibile tutto ció che, misurato con i 
criteri del senso, della giustizia e della bontá sarebbe impossibile, 
le tensioni tra la sfida e l'abbandono non si estinguono. Il venir 
meno all'impegno esistenziale dipende sia dalla disperazione che 
nasce dall'assurditá del naufragio, sia dall'orgoglio e dal compiaci- 
mento per il successo. Ma sia nella felicitá sia nel naufragio, sia 
nell'assurdo sia nel massimamente sensato, la fiducia nella trascen- 
denza puó essere verace solo se entrambe queste posizioni riman- 
gono problematiche. 

Quando domando se la divinitá sta anche nell'autosoddisfazione, 
nell'alteritá dell'orgoglio, nellPintolleranza, nell'angustia e nella ce- 
citá, allora non rischio il «no». Qui non c'é la mia divinitá. So 
che contro tutto ció mi si chiede di combattere in base alle mie 
forze, ma non posso aspettarmi di esserne vincitore. La divinitá 
nascosta, quando mi parla indirettamente, non mi dice mai tutto. 
Mi si manifesta in realtá che, per me, non si identificano immedia- 
tamente con essa. Eppure essa permette che si affermino e forse 
da me esige che io veda la vittoria e l'imporsi di ció che combatto 
come perversione e male. 
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Caduta e ascesa. 


Non mi é possibile cogliere la trascendenza col pensiero, né in- 
staurare con essa un rapporto secondo regole. Alla trascendenza mi 
avvicino nell'ascesa, o da essa mi allontano nella caduta. Sul piano 
esistenziale le due esperienze si richiamano perché Pascesa € legata 
alla caduta possibile o reale, e viceversa. 1 pensieri primitivi, gia 
da millenni, hanno colto una relazione trascendente tra la caduta 
e Pascesa dell'uomo. 


1. Il mio io nella caduta e nell'ascesa. Nella coscienza 
assoluta possiedo una certezza indubitabile dell'essere, ma non nella 
pace di un compimento che dura nel tempo. Infatti, io mi trovo 
sempre nella possibilitá di diventare me-stesso o di perdermi, di- 
sperso nella molteplicitá o raccolto in ció che v'* d'essenziale, angu- 
stiato dalle preoccupazioni e dai conflitti, dimentico di me nel pia- 
cere O presente a me stesso. Conosco la desolazione che si prova in 
assenza del proprio se-stesso e l'ascesa che prende avvio da questa 
situazione di carenza. 

Il senso del pericolo in cui costantemente mi trovo e presente in 
tutte le formulazioni della deviazione esistenziale. 

a) L'origine nella coscienza assoluta € il movimento attivo che 
consente di giungere al proprio se-stesso. La caduta conduce alla 
fissazione nella pura oggettivita che puó essere tanto quella di una 
sussistenza atemporale quanto quella di un movimento passivo che 
procede secondo regole. 

L'origine € pienezza di contenuto. La caduta € fissazione di 
forme vuote nella formalizzazione e nel meccanismo. 

Nella sua storicitá, l'origine é la continuitá storica dell'esistenza. 
La caduta conduce nell'ambito dell'arbitrario, del fattuale, dell «ti- 
litaristico che mon ha un proprio fondamento in qualcosa che lo 
superi e che lo animi. 

Nella caduta identifico l'essere con la mera oggettivitá che é vera 
solo come funzione dell'esistenza. Fissazione, formalizzazione e fat- 
ticitá sono la stessa cosa. 

b) L'origine nella coscienza assoluta € la decisione nella gerar- 
chia dei contenuti. La caduta € quel capovolgimento in cui l'incon- 
dizionato diventa condizionato, e il condizionato incondizionato. 

c) L'origine nella coscienza assoluta € autentica nell'identicitá 
di essenza e manifestazione e si rivela come fedeltá che, con una 
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tenacia adeguata, si mantiene nell'istante che tutto fonda. La ca- 
duta, invece, conduce o nell'inautenticitá delle esperienze vissute 
e degli atteggiamenti della mera soggettivitá che, nell'istante, € 
reale ma non vera, perché il suo senso rimane mera parvenza, op- 
pure nell'inautenticitá che nasce quando si fanno valere, si rico- 
noscono e si esprimono contenuti che poi ci si rifiuta di attuare. 

d) Nell'attualitá della sua infinitudine, Vorigine della coscienza 
assoluta é riferita a se stessa e, in ció, compiuta. La caduta conduce 
alla finitezza della mera ripetizione che non ha piú nulla da spar- 
tire con la fedeltá del proprio continuo e incessante prodursi. 


2. lo mi realizzo in conformitá alle mie valutazioni. 
Nel processo della mia caduta e della mia ascesa, per me non c'é 
nulla di semplice, ma tutto soggiace a una possibile valutazione. 
lo giudico il mio agire, il mio comportamento interiore, l'esserci 
con cui, nella comunicazione, mi incontro con l'altro e con tutto 
ció che mi si presenta. In base a come valuto, cosi sono e mi rea- 
lizzo. Mi mantengo nell'ascesa se stabilisco le mie valutazioni, le 
verifico e le supero; mentre cado e affondo se vien meno l'adesione 
a quei valori che fino a poco prima sono stati veri. 

Le valutazioni sono chiaramente determinate solo se definite da 
concetti normativi, che, come criteri finiti, permettono di valutare 
le cose da un determinato punto di vista. La diminuzione di capa- 
citá in condizioni di natura sfavorevoli e nelle infermitaá, tutte le 
disteleologie del vivente sono da considerare e da distinguere con 
estrema chiarezza. Di fronte a tali valutazioni che dipendono da 
determinati concetti finalistici e normativi, il giudizio di valore, che 
sta alla base della nostra esperienza storica, é una visione evidente, 
ma indeterminata, e quindi non vincolante dei grad; di valore nella 
natura fisiognomica di tutte le cose. Articolandosi in un processo, 
questa visione non é definitiva; non sussume per collocare in uno 
schema, ma per chiarire alle origini; non si esprime in un sapere, 
ma in una intuizione immediata; non puó essere dimostrata, ma 
solo chiarita. Con determinati concetti normativi si giunge ad una 
molteplice gerarchia che ordina quanto sussiste empiricamente in 
base a molti punti di vista che consentono di fissare, con validitá 
universale, ¡ relativi e determinati rapporti di valore. Dall'esistenza 
invece masce la visione di quelle gerarchie di valore incondizionate, 
e mai escludentisi, dalla fisionomia di volta in volta particolare. 
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Dipendendo dal divenire temporale, queste valutazioni esisten- 
ziali tendono a oggettivarsi. Per conoscere con chiarezza ció che 
realmente facciamo occorre razionalizzare con valori generali il rango 
gerarchico percepito nelle situazioni storiche e nelle scelte. Tendere 
illimitatamente a questa razionalizzazione consente di stabilire di 
volta in volta il fondamento della storicitá futura dell'esistenza, an- 
che se questa razionalizzazione resta ancora relativa finché non 
giunge a penetrare l'esistenza nella sua assoluta coscienza storica. 
Infatti, l'oggettivazione dell'ordine gerarchico dei valori non si iden- 
tifica con le gerarchie di valori originariamente apprese, come non 
vi si identifica la valutazione formulata in vista dí finalitá definibili. 

Se dunque vincolante € solo la valutazione relativa ai concetti 
normativi presupposti, l'altra e indeterminata, ma piú profonda, per- 
ché € illusorio pretendere di riconoscere il valore dell'essere auten- 
tico in una oggettivazione determinata e valida per tutti. La valu- 
tazione autentica é connessa alla consapevolezza della propria ascesa 
e della propria caduta, consapevolezza che si esprime proprio nel- 
Pattivitá di questa valutazione. Quando nella valutazione scorgo la 
caduta e l'ascesa, giá vi prendo parte. Le gerarchie di valore di- 
ventano false se non si mette in gioco il proprio essere. La caduta, 
come forma di valutazione, segue queste vie: 

a) Cio che considero veramente, lo amo o lo odio perché vorrei 
amarlo, quindi stabilisco con esso un rapporto di possibile comuni- 
cazione perché non lo considero come semplice essere sussistente, 
ma come essere congiunto a ció che puó essere. In questo modo 
io sono parte in causa, perché la vera valutazione non é semplice 
affermazione, ma potenza per la lotta amorosa. Mi inganno, in- 
vece, quando, isolandomi, esprimo valutazioni su ció che sussiste 
e su cio che non mi riguarda, la cui validitá € solo presunta. Que- 
ste false valutazioni, formulate quando il mio essere si erge a giu- 
dice nelle vesti di un rigido osservatore, denunciano una caduta 
nell'assenza di comunicazione. 

b) La vera valutazione é un momento dell'autentica ascesa in 
una continuita, che, se anche non si puó determinare razionalmente, 
appare come conferma e fedeltá che nulla dimentica. Deviante é, 
invece, Parbitrio della valutazione e della sentenza promosse dal 
pensiero esclusivamente razionale o dall'affettivitá evanescente del- 
Pistante; di questo arbitrio l'uomo non si sente responsabile, anzi 
finisce col dimenticarlo o col considerarlo casuale. 
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c) Vera € la valutazione in cui to stesso sono completamente 
presso il valutato. Se invece, nelle mie valutazioni e nelle mie sen- 
tenze, sono sollecitato solo da altri motivi, allora fallisco, ingan- 
nando me e gli altri sulle finalitá reali. Esalto, ad esempio, con 
entusiasmo un uomo, non perché lo amo, ma perché in questo 
modo, intendo mortificare gli altri. Odio e rifiuto quanto mi si 
manifesta di un'esistenza, perché non voglio provare ad applicare 
a me stesso la possibile misura che da essa risulta. Se poi voglio 
denigrare o ammirare qualcosa dispongo di un'infinitá di argomenti 
che, all'apparenza, si rifanno a possibili valutazioni che non tar- 
dano a rivelarsi inadeguate, soprattutto se sono alla portata media 
dell'opacitá delle masse che proprio in quelle valutazioni si ritrovano. 

d) Vera e la valutazione che si oggettiva per chiarirsi; le ogget- 
tivazioni sono, in ogni tempo, il mezzo necessario per l'autochia- 
rificazione, mentre le norme e i canoni di valutazione apparten- 
gono all'ambito dell'esistenza. In genere la deviazione nasce con 
Vacquietarsi in uno schema gerarchico di valori dove, invece di 
approfondire indefinitamente ció che storicamente si presenta per 
scoprirne il valore partendo dalle sue origini e proseguendo con 
esso nella propria ascesa, invece di entrare in quel rapporto di co- 
municazione che si esprime in una lotta aperta e disarmata, si defi- 
nisce ogni singola cosa inserendola con ordine nelle caselle predi- 
sposte di un quadro generale. La caduta € in questa rigiditá, per- 
ché Porigine storica di ogni ipotetico ordine di valori non tollera 
che decisioni incondizionate si traducano in oggettivitá valide. Solo 
se rimango coscientemente nella possibilita della caduta e dell'a- 
scesa, possibilitá che, senza mai acquietarsi, oltrepassa tutte le og- 
gettivazioni, allora puó mascere un valutare autentico. 


3- Diventar se-stesso nella dipendenza. Quando rifletto 
su me stesso mi imbatto sempre in ció che giá sono, per cui non 
posso essere veramente ció che vorrei. 

M'accorgo di dipendere dal mio corpo. Ma se mi attenessi ai 
risultati delle ricerche condotte sul mio corpo, dovrei considerarmi 
come Pesito di una serie di processi causali tali da consentirmi, uto- 
pisticamente, di fare di me quello che voglio col semplice impiego 
di opportuni dispositivi tecnici, al punto da elaborare il mio atteg- 
giamento interiore e, quindi, la mia coscienza dell'essere autentico. 
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L'assurditá di questo pensiero si fa evidente nella domanda rela- 
tiva alPio che coglie questi dispositivi e che possiede una volontá 
protesa verso quel modo di esser se-stesso che vorrebbe realizzare. 
Infatti, non si puó pensare di poter costruire quest'io che cosi vuole, 
perché abbiamo a che fare con Vorigine da cui parte ogni indagine, 
ogni volere e ogni costruzione. Anche positivamente sono conscio 
della mia libertá nello sforzo quotidiano che compio per sopravvi- 
vere. Ci sono, senza dubbio, condizioni empiriche senza cui non 
ci sarebbe alcuna libertá, ma queste condizioni non sono tali da 
produrre la libertá e da determinarne il contenuto. E questo il punto 
in cui io dipendo da me stesso, un punto inaccessibile a qualsiasi 
esperienza passiva. Áscesa e caduta sono processi che scaturiscono 
dall'origine della libertá. 

Ma caduta e ascesa sono legate a ció che le precede. lo non posso 
trasformarmi in qualsiasi momento senza adeguate premesse. Ho 
sempre un fondamento, sono arrivato e sono ancora in cammino, 
e cosi, avanzando e retrocedendo per salti, che hanno comunque 
il loro momento, impercettibilmente cresco e decresco in un'atti- 
vitá continua. 

Nella misura in cui, col mio me stesso, sono divenuto un essere 
storicamente vincolato, dipendo dal mondo in cui vivo. Ma la mia 
autentica libertá raggiunge la sua profonditá quando comprendo, 
faccio mio e trasformo lesserci del mio mondo effettivo e presente. 
Cio che nella determinatezza di quest'esserci umano che mi é pre- 
sente mi colpisce in costellazioni e situazioni particolari, io posso 
cercare di evitarlo con una libertá senza mondo, che peró e sempre 
turbata da qualcos'altro, oppure posso assumermelo come se mi 
appartenesse e io ne fossi responsabile. 

In questa autodipendenza, legato al proprio fondamento e al 
mondo, mi avvio verso l'ascesa e la caduta. Ma come sono certo di 
una direzione, che posso chiarire a livello formale pensando le sue 
deviazioni, allo stesso modo non ne conosco l'origine e il fine. Posso 
sapere concretamente che cosa voglio quando mi elevo, ma non 
conoscerne la direzione come se fosse qualcosa d'universale. 


4. La direzione del processo trascendente e indetermi- 
nata. Poiché non so dove conduce l'ascesa e dove la caduta, io sono 
inseparabilmente legato ad esse col mio mondo mai concluso, per 
cui un appoggio e un sostegno lo trovo solo nella trascendenza che 
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scorgo nel processo della mia caduta e della mia ascesa. 11 processo 
mostra, in tutta la sua radicalitá, l'essenza dell'essere nell'esserci, 
solo quando l'esistenza si crede radicata nella sua trascendenza. Solo 
lá Vesistenza si realizza nella decisione e rivela agli altri la sua vera 
natura. Quando la presenza dell'occulto si indebolisce nella coscienza 
assoluta anche l'azione di quest'ultima diventa incerta e, quindi, 
non piú libera, sia che si esprima nell'insinceritá dell'agire violento, 
sia nella sinceritá della vertigine confusa. L'esistenza, se non puó 
pretendere il rapporto con la trascendenza, puó tenersi disponibile 
alPeventuale ascolto della sua parola. 

Ma se anche le mie specifiche finalitá sono riferite alla trascen- 
denza, non per questo sono trascendenti. Se considero come fina- 
litá la purezza dell'anima, la manifestazione storica della sostanza 
del mio essere, l'agire responsabile che nasce dalla determinatezza 
storica nella totalitá dell'esserci che devo portare a compimento, 
ebbene queste finalitá si dissolvono quando sono considerate per 
se stesse e non come segní di qualcos'altro. Per sé, infatti, non dico 
nulla, perché nessuna forma oggettiva potrá mai evidenziarmi la 
finalitá trascendente della mia vita che non € mai identica per sem- 
pre e per ciascuno. 

Se, pensando l'irrappresentabile in vuoti pensieri, volessi sapere 
dove conduce l'ascesa e, prima di incominciare ad agire, potessi 
penetrare Vessere nel suo significato, cadrei in una astoricitá estra- 
nea all'esistenza. Ogni finalitá € particolare, e come tale non con- 
duce ancora all'ascesa; il semso del tutto poi, qualora fosse rico- 
nosciuto cone scopo finale, annullerebbe la realtá dell'agire storico. 
In fondo, tutto sarebbe alla fine, nulla sarebbe piú necessario, e 
la temporalitá sarebbe superflua. Se il senso del sapere fosse quello 
di condurre alla conoscenza definitiva dello scopo finale e, quindi, 
della totalitá, allora, incrementando la mia conoscenza del possi- 
bile, del causalmente realizzabile e del senso possibile, mi avvici- 
nerei a questa irrealtá, mentre dovrei fare proprio il contrario, e 
cioé non anticipare, con la mia inarrestabile volontá di sapere, il 
cammino dell'esperienza storica nell'illimitato. Ma se, in un vuoto 
intellettuale, considerassi compiuto il mio sapere, allora nascerebbe 
un atteggiamento per il quale tutto ció che accade € indiferente, 
tutto € possibile, tutto ha senso; oppure, dal momento che tutto 
deve essere fondato, tutto é senza senso, ogni determinazione é un 
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inganno, ogni pensiero una menzogna, ogni volontá che decide 
un partito preso, e cosi, tutto si capovolge. 

Oppure, sapere dove comincia l'ascesa conduce alla caduta, se 
con ció si presume di conoscere l'unica via dell'ascesa che esclude 
le altre. Se raggiungo l'unitá del mio essere nella pace della mia 
soddisfazione, perdo la tensione dell'antinomia. Esistenzialmente, 
Pascesa € legata alla caduta reale o possibile. Finché dura l'esserci 
temporale non ci si puó impadronire definitivamente del rapporto 
trascendente. Se la soddisfazione che provo con me stesso non esige 
piú nulla da me ed estingue in me la coscienza del naufragio, al- 
lora mi perdo nell'indifferenza e nell'abitudinarietá dell'esserci. Ció 
che per il vecchio e forse legittima contemplazione della vita che 
si compie, in tutti gli altri momenti é caduta nella mancanza di 
tensione. 


5. Il mio io come processo e come totalitá. Poiché il pro- 
cesso della caduta e dell'ascesa appartengono all'esserci temporale, 
se io, pur rimanendo in esso, mi sottraggo al processo per godere 
di una tranquillitá stabile, sono giá nella caduta. Per vivere nel 
processo non devo rinunciare alla mia realizzazione totale, ma, nel 
processo, devo trascendere il processo stesso per volgermi all'essere 
da cui il processo riceve la propria direzione. La trascendenza, in 
cui solamente posso trovare un punto d'appoggio, mi include total- 
mente. Nell'esserci avverto la volontá di realizzarmi nella mia tota- 
litá, ma solo nella trascendenza posso essere totalmente. 

Come fatto, la morte € il puro e semplice annullamento del mio 
esserci temporale. Come situazione-limite, invece, essa mi rinvia a 
me stesso perché io possa stabilire se mi sono realizzato totalmente 
o se non sono semplicemente alla fine. La morte non € solo la fine 
del processo, ma, come mia morte, suscita inevitabilmente il pro- 
blema della mia realizzazione totale: che cosa sono, se da questo 
momento la mia vita fu e non c'é piú un futuro come processo? 

Senza dubbio, nell'esserci temporale, caduta e ascesa non giun- 
gono ad una decisione definitiva, ma si separano. lo non riesco a 
realizzarmi totalmente, ogni apparente compimento naufraga. Ol- 
tre il limite insopprimibile non posso far altro che trascendere verso 
la possibilitá della liberazione in cui mi realizzo totalmente. Men- 
tre la mia vita, nella colpa e nella rovina, é totalitá spezzata, la 
mia morte deve annullare la rottura per l'ignoto. 
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La sorte dell'uomo che sa di dover essere libero € quella di vi- 
vere filosoficamente e a proprio rischio nell'esserci temporale senza 
totalitá. Come esce dall'essere, egli é scosso dal carattere inquietante 
di un esserci che, privo di totalitá, si esprime nella domanda che 
lascia trasparire la paura che si prova dinnanzi alla possibilitá del 
nulla come nulla assoluto. lo sono qui, senza protezione, nelle mani 
di chi? Non lo so e mi vedo rinviato a me stesso. Solo dalla mia 
risoluzione, dove sono piú decisamente me stesso e, quindi, non solo 
me stesso, vedo la possibilitá del mio slancio o del mio smarrimento. 

L'essere totale entra miticamente nel mio esserci, e quanto piú 
decisamente io ne abbraccio il processo, tanto piú chiaramente l'av- 
verto come mio genio che mi guida e come immortalitá a cui giungo 
col mio essere autentico. Nel mio genio mi riconcilio con me stesso, 
come uno che puó realizzarsi totalmente. Nel pensiero della mia 
immortalitá sono per me come mi appaio nell'esserci dell'ombra che 
proietto, e nel processo della caduta e dell'ascesa; chiarendo il mio 
me-stesso, che nell'esserci é sempre oscuro, sono per me quella pos- 
sibile totalitá che si realizza nell'esistenza trascendente. 


6. Genio e demone. Nell'ascesa, gli uomini parlano tra loro 
attraverso la manifestazione del loro essere che si conquista nel 
processo dell'esserci. Eppure, per quanto profonda sia questa comu- 
nicazione che nell'esserci coglie l'essere, io resto ancora solo. Senza 
la fermezza del mio me-stesso mi dissolverci, e sarei quindi inca- 
pace di una vera comunicazione. Sdoppiandomi, nella mia solitu- 
dine, mi parlo e mi ascolto. In essa, quindi, non sono solo, ma rea- 
lizzo un'altra comunicazione. 

Dal punto di vista psicologico si puó interpretare o banalizzare 
questa comunicazione, senza per altro riuscire a coglierne il con- 
tenuto che, nell'autocomunicazione, consente alla realtá trascendente 
di rendersi sensibile in termini cosi vincolanti da tradursi in ogget- 
tivitá mitica. 

Nel dialogo con me stesso il genio e il demone sono, per cosi 
dire, le forme del mio io autentico. Mi sono vicini come amici che 
hanno con me una lunga storia, e come nemici che, tentandomi, 
esigono o affascinano. Non mi lasciano in pace; solo quando mi 
abbandono al mero esserci, nella sua oscura istintivitá e razionalitá, 
allora mi abbandonano entrambi. 
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Il genio conduce alla chiarezza ed € Porigine della mia fedeltá 
a quanto in me esige realizzazione e durata. Conosce la legge e 
Pordine nello spazio luminoso di un mondo creato. Nell'indicar- 
melo, lascia che io in esso agisca con la mia ragione, mi rimprovera 
quando non lo seguo e mi dissuade quando, ai limiti della ragione, 
voglio spingermi in un'altra sfera. 

Il demone rivela una profonditá che mi mette in ansia. Vuol 
condurmi in un essere senza mondo, puó indurre alla distruzione, 
non si limita a farmi intendere il naufragio, ma mi ci avvia diret- 
tamente. Conosce la positivitá possibile di ció che altrimenti é nega- 
tivo, quindi puó distruggere ogni fedeltá, ogni legge e ogni chia- 
rezza. 

Il genio puó essere un Dio che mi si rivela in questa forma, poi- 
ché nella sua essenza é cosi lontano che non puó essermi familiare 
nella sua inseitá. 1l demone é come una potenza divina antitetica 
che, nella sua oscuritá, sfugge ad ogni determinazione. Non e il 
male, ma la possibilitá che non si lascia scorgere sulla via promossa 
dal genio. Mentre il genio mi crea una certezza, il dermone € di 
una ambiguitá impenetrabile. Il genio sembra parlare con decisione 
e determinazione; il demone, nella segreta costrizione della sua in- 
determinatezza, dá quasi l'impressione di non-esserci, 

Genio e demone sono la scissione della mia totalitá che, irrag- 
giungibile nel mio esserci, mi parla solo nella sua oggettivazione 
mitica. Nell'esserci, essi guidano Panima lungo la via in cui si ma- 
nifesta Vesistenza; rimanendo occulti, indicano il cammino da se- 
guire o fanno anticipazioni di cui, peró, non posso fidarmi. Percor- 
rendo la mia via, urto contro i limiti della trasparenza che non si 
presentano mai in una forma identica, ma sempre differente; qui, 
genio e demone fanno sentire la loro voce, senza per che, nell'es- 
serci temporale, mi si manifestino in modo definitivo e completo. 

Come sempre accade nel mitico, anche qui, ¡postatizzare queste 
due figure é una falsitá che va dalla superstizione fantastica all'al- 
lucinante illusione della doppia via. Se mi limito a vivacchiare, que- 
sto problema non si pone, mentre si pone nell'istante dell'esistenza 
dove, anche se non c'é, si presenta come forma in cui si articola la 
propria chiarificazione nel processo che conduce alla certezza, O 
come oggettivazione mitica del fatto che tutta Pesistenza si realizza 
solo nella cormunicazione che lotta, anche se si tratta solo della co- 
municazione col proprio se-stesso. 
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7. Immortalitá. La caduta € accompagnata dalla oscura con- 
sapevolezza di scivolare nel nulla; P'ascesa, invece, va di pari passo 
con la progressiva comprensione dell'essere. 

L'immortalitá, che non é necessariamente l'esito della vita tem- 
porale, come certezza metafisica non e qualcosa da collocare nel fu- 
turo nella forma di un altro essere, perché, come essere, € giá pre- 
sente nell'eternitá, anche se non sussiste finché io non la realizzo 
con la mia esistenza. Il se-stesso si accerta dell'immortalitá nell'a- 
scesa, e non attraverso un procedimento razionale. Non c', infatti, 
un modo in cui si possa dimostrare l'immortalitá; per cui tutte le 
riflessioni generali non possono che rifiutarla. 

Quando, nella situazione-limite, lesistenza raggiunge il suo va- 
lore e trasforma il suo limite in una profonditá, alla fede in una 
vita ulteriore dopo la morte si sostituisce la coscienza dell'immorta- 
litá nell'ascesa. L'impulso vitale chiede solo di continuare a vivere, 
ma proprio quest'impulso é irrimediabilmente mortale, per esso, 
Punico senso dell'immortalitá € la sua durata nel tempo. L'immor- 
talitá c'e, invece, per Vesistenza possibile, la cui certezza dell'essere 
non coincide piú con la consapevolezza dell'indefinita durata nel 
tempo. 

Ma quando Pessere si chiarisce in rappresentazioni identiche a 
quelle sensibili e temporali dell'immortalitá, allora € facile ipostatiz- 
zare tali rappresentazioni nate dalla mancanza di fede che € pro- 
pria del mero esserci. L'unica veritá che possono avere tali rappre- 
sentazioni € nella sospensione propria del simbolismo, che ha un 
significato effettivo e reale, anche se la sua manifestazione é evane- 
scente e nulla. Tali sono ad esempio le rappresentazioni di una 
eterna e amorosa autocontemplazione dell'anima in uno stato di per- 
fetta chiarezza, di un illimitato proseguimento dell'attivitá in nuove 
forme, di un legame che connette la rappresentazione della morte 
alla resurrezione. 

Mentre il pensiero filosofico non puó fare concessioni a questo 
simbolismo, e quindi ammettere la realtá della durata nel tempo, 
questa ammissione € significativa se non si riferisce alla quiete ne- 
cessaria per placare P'affanno della vita sensibile ma al contenuto 
esistenziale perché possa accertare se stesso. In presenza della do- 
manda e del dubbio il pensiero filosofico possiede un suo insoppri- 
mibile diritto. L'essere allora non é oltre la morte nel tempo, ma, 
come eternitá, nella profonditá della presenza dell'esserci. 
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Se l'immortalitá e l'espressione metafisica dell'ascesa dell'esistenza, 
mentre la caduta ne e la morte autentica, allora ció significa che se 
Vesistenza esiste non puó essere solo esserci. 

Come esserci non posso prescindere dal mio esserci, per cui, da- 
vanti alla morte, mi spavento come davanti al nulla; ma se, come 
esistenza, mi accerto dell'essere nell'ascesa, allora posso prescindere 
dall'esserci senza provar timore dinnanzi al nulla. L'uomo, quindi, 
nell'entusiasmo degli istanti piú alti, puó andare incontro alla morte 
anche se non ha dubbi a proposito della mortalita del suo esserci 
sensibile nello spazio e nel tempo. 11 giovane, nello slancio della sua 
esistenza non ancora irretita delle cure della finitezza, spesso muore 
piú facilmente del vecchio. Con lillusione dell'immortalitá dell'a- 
nima, chi sopravvive puó momentaneamente superare il dolore della 
separazione fisica in una quiete che, tuttavia, non annulla l'inf- 
nito anelito della presenza dello scomparso, perché l'esserci, anche 
nelle sembianze trascendenti del ricordo, non puó essere totale. 

Ma se parlo d'immortalitá, e non preferisco tacerne, allora devo 
inevitabilmente oggettivarla nel tempo, come se io in esso perdu- 
rassi, anche se, come esserci, devo morire. Se poi dissolvo quest'og- 
gettivazione nel simbolo, non per questo cessa la realtá della im- 
mortalitá, anche se se ne dissolve l'esserci. Da parte mia, non po- 
tendo affermare che l'esistenza si dissolve nella morte come nel suo 
ultimo momento, perché in questo caso cesserebbe d'esserci, non 
posso, di conseguenza, né oggettivare, né negare l'eternitá. Se dico 
di poter essere solo esserci, non dico che potrei essere qualcos'altro 
che non potrei pensare altrimenti che come esserci, né dico che con 
la morte mi annullerei. Infatti, se non € possibile rappresentare Pog- 
gettivitá del pensiero metafisico dell'immortalitá se non come esserci 
nel tempo, ebbene, nella coscienza dell'immortalitá, questa cifra sva- 
nisce nella certezza del reale che é presente. 

Se il dolore della morte é ineliminabile per chi muore, allora non 
resta che irradiarlo con la luce che proviene dalla realtá dello slan- 
cio esistenziale che si esprime nel rischio dell'azione, nell'eroismo 
proprio di chi si compromette per qualcosa, nell'accorato canto del 
cigno che caratterizza il commiato, e nella pura e semplice fedeltá. 

Quando per il sapere tutto naufraga, dallo slancio esistenziale 
parla questa esigenza: se tutto si conclude con la morte, sopporta 
questo limite e, nel tuo amore, comprendi che il non esserci piú di 
tutto é sorpassato e annullato nel fondamento assoluto della tua 
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trascendenza. Alla fine, il silenzio, nella sua austeritá, nasconde la 
veritá della coscienza dell'immortalitá. 


8. lo e la totalitá del mondo. Nella sua storicitá, l'esistenza 
non vede se stessa come totalitá, cosi come non vede la via della 
totalitá a cui appartiene col proprio esserci. La possibilitá della pro- 
pria ascesa o della propria caduta le fa quindi sorgere il problema 
della via della totalitá. L'esistenza non € isolata nella sua singola- 
ritá, ma é compresa in un orizzonte avvolgente, che, spostando pro- 
gressivamente i propri limiti, si estende cosi illimitatamente da 
sfuggire alla coscienza dell'esistenza perché, solo nella totalitá del 
mondo, se mai questa fosse accessibile, questo orizzonte potrebbe es- 
sere raggiunto. Le rappresentazioni mitiche dell'origine e delle cose 
ultime, del processo del mondo e della storia dell'umanitá hanno qui 
la loro origine. 

Poiché nel suo esserci l'esistenza € legata all'esserci, nulla di ció 
che ci? puo esserle indifferente. Inoltre, poiché il mondo é il suo 
scenario, come materiale, come condizione, come realtá onnicom- 
prensiva, e infine come realtá che, nel tempo, ha la meglio, l'essere 
del mondo e, per l'esistenza, come il proprio essere. 

Ovviamente io non posso in alcun modo identificarmi con Ves- 
sere del mondo che da ogni parte mi assale. Lo combatto come 
combatto l'estraneo che mi minaccia, ma che talvolta mi puó anche 
servire. L'essere del mondo é un essere per sé. Se da un lato me ne 
separo, dall'altro 'afferro perché mi include come esserci, anzi, con 
questo lato mi identifico perché esprime la mia oggettivitá. Ma ol- 
tre a ció che mi appartiene, io sono tanto piú sensibilmente legato 
alPaltro quanto piú il cuore della mia esistenza si estende nell'ap- 
propriazione dell'esserci. Quando piú profonda é la forza di pene- 
trazione, tanto maggiore € la solidarietá che instauro con ció che 
prima mi era estraneo; quindi, quanto piú sento la colpa del mio 
isolamento, tanto meno l'estraneo mi appare nella necessitá della 
sua estraneitá assoluta. In una chiarezza utopistica forse ritroverei 
me stesso in tutto, e la sorte del mondo sarebbe anche il mio destino. 

Come il mondo per me esiste solo grazie al mio esserci, cosi ¡o 
non sono senza l'esserci del mondo. Se al di lá di tutte le immagini 
e di tutte le prospettive particolari del mondo, divento consapevole 
dell'esserci, allora, esistendo, posso porre, nella situazione limite, 
il problema di quest'esserci, in modo da poterlo subito tradurre nel 
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problema del mio esserci. Invece di frantumare il mondo nel pen- 
siero, per una sorta d'impotenza nichilistica che tenta di annullarlo, 
o invece di annientare me stesso, problematizzo l'esserci del mondo 
e, in esso il mio. In questo modo la totalitá non mi appare come un 
processo che scorre passivamente, ma come un processo a cui lo 
prendo parte attiva. La problematizzazione dell'esserci, che non si pro- 
duce da sé, ha quindi la sua origine fuori dalla sua immanenza e, 
precisamente, nell'esistenza, dove la domanda che nasce esprime un 
attivo intervento nell'esserci. Se non partisse dall'origine, il processo 
s'arresterebbe a un punto che puó esser sperimentato solo dopo che 
se verificato. Con la propria caduta e la propria ascesa, Vesistenza 
possibile puó gettare uno sguardo su una totalitá che la implica nel 
suo esserci. lo colgo questa totalitá come se anch'essa si trovasse 
nella caduta e nell'ascesa. Quindi, nella misura in cui mi chiarisco 
la possibilitá di valutare tutte le cose, partendo dal mio proprio 
essere, posso scorgere la possibile caduta e la possibile ascesa del- 
Pesserci, 


9. 11 processo del mondo. Eppure la totalitá dell'esserci ri- 
mane inaccessibile, per cui, a livello conoscitivo, € impossibile affer- 
marne la caduta e l'ascesa. Solo nei miti e nelle speculazioni si con- 
densano per Vesistenza le rappresentazioni del processo del mondo. 

Nell'ambito della coscienza in generale lesistenza si limitava ad 
orientarsi mel mondo, abbandonando ogni anticipazione della tota- 
litá mondana e attuando quell'atteggiamento fondamentale della co- 
noscenza logicamente vincolante che consentiva di giungere a un 
sapere particolare che € il piú concreto che si possa realizzare nel- 
Pincompiutezza dell'esserci. Se, superando questo imprescindibile at- 
teggiamento di autentica oggettivitá, l'esistenza va alla ricerca della 
totalitá del mondo, allora i pensieri cifrati di una totalitá sempre 
mitica, se non procurano alcuna conoscenza, sono peró in grado 
di esprimere ció che nell'esserci é esistenzialmente sperimentabile 
se a far da guida e la trascendenza. Ascesa e caduta, quindi, sem- 
bra non siano possibilitá presenti solo in me stesso. 

Per Porientamento mel mondo, l'ultimo orizzonte é costituito 
dalla materia che si muove dalla finitezza e nella finitezza, la ma- 
teria precede ogni inizio dell'esserci particolare, per cui, nelle con- 
siderazioni esistenziali sull'esserci, si puó, interrogandolo, chiederne 
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Porigine e il fondamento. Circa, poi, la possibilitá di raccontare la 
nascita del mondo, ci sono molte possibilita. 

Vedo che il mondo si svolge in corsi circolari che sempre si 
ripetono, che, naufragando, ritorna nel caos da cui, poi, di nuovo 
risorge. Oppure concepisco il mondo come un esserci la cui nascita 
non era assolutamente necessaria. Esiste per una erronea decisione 
della trascendenza. Sarebbe meglio non esistesse; senz'altro una 
caduta dal proprio fondamento, un capriccio creativo condusse al- 
Pesserci del mondo, a proposito del quale c'é da augurarsi che vada 
completamente in rovina, in modo che possa sussistere solo la tra- 
scendenza nella sua beatitudine. Oppure ancora, la nascita del mondo 
dipende dalla decisione della divina volontá creatrice che volle ma- 
nifestarsi nella sua potenza, nella sua bontá e nel suo amore; que- 
sta volontá avrebbe avuto bisogno del negativo per consentire al 
suo essere di annullarlo e di giungere cosi alla realizzazione piú 
grande possibile. O, infine, Pesserci del mondo é una parte nell'o- 
rizzonte dell'eterna presenza di un unico essere che € sempre e si- 
multaneamente nella caduta e nell'ascesa, sempre diveniente, ed 
eterno nello scopo finale. 

Nella loro concretezza questi miti sono cosi problematici e di- 
scutibili che, alla fine, vengono a noia. Eppure non ci sono comple- 
tamente estranei; l'impossibilitá di trovare un fondamento dell'es- 
serci che ci riguardi decisamente nella nostra prossimitá alle cose 
e nella nostra lontananza da esse, nell'entusiasmo della nostra vita 
e nel timore dell'esserci, ha, in questi limiti, la sua espressione sim- 
bolica. 

Nessuno di questi pensieri puó condurci alla conoscenza o alla 
fede nei contenuti determinati a cui si riferiscono. 

Questi pensieri, che riguardano la totalitá del mondo, hanno, 
dal punto di vista esistenziale, un significato antitetico. Se si pensa 
ad un unico processo del mondo, in cui si decide ancora in base a 
ció che accade, allora l'accentuazione dell'istante diventa la tensione 
piú alta del se-stesso che sceglie: non si deve distruggere nulla, di- 
spongo della possibilitá una sola volta, a decidere € 1'Uno, c'é solo 
un Dio, non c'é alcuna trasmigrazione delle anime, ma solo im- 
mortalitá e morte, ascesa e caduta decidono definitivamente. 

I pensieri, invece, che pensano l'eterna presenza dell'essere nella 
compiutezza della sua totalitá onnicomprensiva (Umpgreifende) of- 
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frono la quiete della contemplazione nella fiducia che non conosce 
tensione. 

L'esistenza supera questa antinomia tra la decisione dell'istante che 
ancora deve giungere a una meta e l'eterna e indelebile presenza, 
quando, nel suo esserci, realizza l'unitá tra la tensione della decisione 
nell'ascesa e la serena fiducia che sia proprio questa decisione la 
manifestazione dell'essere eterno. In sede esistenziale ci si puó con- 
traddire; ma, proprio per questo, nessun sapere puó comprendere 
quest'unitá, e quindi lessere della trascendenza, in una forma in- 
contraddittoria. 

In questo atteggiamento verso la trascendenza sono aperto alla 
storicitáa del mondo nella sua totalitá. 11 mondo non € uno dei molti 
possibili come se, nella sua totalitá, potesse essere altrimenti. Il 
mondo racchiude in sé la possibilitá, ma secondo modalitá che non 
si lasciano comprendere dalla coscienza in generale e dall'esistenza. 
La sua storicitá non si puó fondare, nessun sapere puó trovarne il 
fondamento e nessuna esistenza puó comprenderlo. « Nessuno puó 
porre altro fondamento che non sia quello posto all'inizio ». Cosi 
Schelling riusci ad esprimere, mitizzando logicamente, ció che, come 
rispetto davanti alla realtá in quanto tale e al suo accadere, incon- 
tra dovunque la sua storicitá nella trascendenza, senza mitigarc, 
per Vesistenza, la tensione nella possibilitá della caduta e dell'ascesa. 


10. Caduta e ascesa nella storia. Di fronte alla totalitá del 
mondo, lo spazio dell'esserci, in cui posso realizzarmi come esistenza 
possibile, € superato non solo nel suo orizzonte, ma anche nel suo 
genere. 

Come essere storico sono reale solo nella situazione del mio mondo 
limitato; vedo possibilitá che si fondano sul mio sapere, ma quanto 
piú decisa e l'azione che le promuove, tanto maggiore e la chiarezza 
con cui, al limite, ne appare l'incalcolabilitá. Con gli altri individui 
mi trovo in un processo di progressiva manifestazione, ma quanto 
piú decisa € la mia partecipazione a questa comunicazione, tanto 
piú avverto l'enorme mancanza di comunicazione con tutto ció che 
ne rimane fuori. Nel realizzare il mondo della mia comprensione, 
mi ritrovo nell'ambito di ció che ancora non € stato compreso e non 
si puó comprendere. 

Ma il mio sapere e la mia ricerca, estendendosi, oltre i limiti del 
mondo accessibile, all'intellezione e alla comprensione, si dirigono 
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verso la totalitá del mondo e verso la storia, ossia verso quella realtá 
umana che mi riguarda da vicino perché ha prodotto e produce il 
mio esserci e perché, nelle sue realtá e nelle sue decisioni, contiene 
indicazioni per le mie specifiche possibilitá. 

Quando il mito pensa la totalitá del mondo si riferisce o alP'es- 
sere della natura intesa come l'assolutamente altro, o alla storia del- 
Puomo. Allora la nascita della coscienza e del sapere, il divenire 
del mondo umano, che 'uomo si costruisce come sua dimora, come 
suo linguaggio e suo campo d'azione, € l'inizio del mondo, e, pre- 
cisamente, del nostro mondo in cui noi siamo. La rappresentazione 
mitica della totalitá del mondo, nonostante mirasse solo ad acco- 
starsi all'alteritá di quanto ci restava inaccessibile anche quando, 
nella sua indeterminatezza, ci rivolgeva la parola, cra dunque pro- 
prio la presenza di ció a cui non giunge la potenza della nostra 
azione e di cui noi non ne siamo responsabili anche quando esso ci 
riguarda da vicino e ci incatena con la potenza e l'infinita ricchezza 
del suo essere. 

Nella storia, invece, mi trovo nell'ambito delle mie specifiche 
possibilita d'azione. Qui, caduta e asccsa sono modi d'essere della 
mia realtá. Ma poiché io sono solo un anello fugace nella catena 
degli uomini, e in me stesso non trovo, gia predisposto, lo slancio 
dell'ascesa, devo concludere che, sia in me, sia nella totalitá, ascesa 
e caduta sono eventi a cui io, impotente, mi affido, non come alla 
natura, ma come a una realtá che e presente negli uomini e quindi 
anche in me. 

Solo se agisce storicamente l'uomo sa con chiarezza ció che vuole, 
e vuole incondizionatamente solo se la sua coscienza assoluta pene- 
tra gli eventi e si áncora nella trascendenza. ln caso contrario, l'uo- 
mo o agisce sollecitato solo dalle finalitá del momento, e quindi, in 
modo arbitrario e inconscio, oppure, da finalitá ultime e razionali 
e, quindi, in modo violento e forse rovinoso; oppure gli rimane solo 
la sicurezza dell'istinto vitale, che, nel mare degli eventi, consente 
alla propria individualitá di restare a galla il piú possibile. 

Solo il rapporto con la trascendenza consente all'uomo, in casi 
di conflitto, di rischiare fino al punto di mandare in rovina un 
esserci perché qualcosa s'ha da decidere. Infatti la situazione con- 
fusa, che vive essenzialmente di compromessi, é degradante. Per 
amore della realtá, e quindi per amore della possibilitá dell'ascesa 
che parte da quellirrealtá che € propria del mero esserci, Puomo, 


RIFERIMENTI ESISTENZIALI ALLA TRASCENDENZA 1037 


spinto al suo limite, dirá che cosa propriamente e. Ma l'esserci, es- 
sendo costretto a vivere nella relativitá dei compromessi, non puó 
sapere oggettivamente quando deve decidere e quando no. La vo- 
lontá di decidere e esistenziale; non e sollecitata dall'impotenza o 
dall'insoddisfazione di coloro che cercano attivitá, eccitazioni, mu- 
tamenti, autodistruzioni, ma dal senso che la realtá non puó che 
essere vera. Se c'é da difendere uno stato sociale o personale, o se 
non bisogna toccare un particolare modo di pensare la veritá, lo 
si puó sapere con chiarezza solo se si parte dalla relazione trascen- 
dente che anima le esistenze che decidono. E falso che ogni tanto 
tutto deve annullarsi per ricominciare di nuovo. Vera é invece la 
posizione di chi, nella storicitá dell'esserci, sta in tensione tra la 
conservazione di uno stato da tramandare e il rischio illimitato della 
distruzione. Ma partendo dalla semplice esperienza e dalle finalitá 
definibili non si puó trovare una decisione. Tutte le decisioni ori- 
ginarie hanno la loro radice nella trascendenza come presenza di 
caduta e ascesa. Quindi, ogni volta che l'esserci, nella sua storicitá 
e nella sua presenza non mi appare solo sul piano sconfinato della 
realtá empirica, ma nella sua trasparenza, allora si scinde in un 
essere che cade e in uno che si eleva. 

Possiamo cogliere la caduta e l'ascesa nella storia sia attraverso 
una lettura filosofica della storia, sia attraverso la nostra azione che, 
nel suo aspetto sociale, ha riflessi politici. 

Una lettura della storia come cifra della trascendenza e il com- 
plemento contemplativo dell'attivitá prodotta dalla nostra azione. 1 
filosofo legge come cifra del soprasensibile ció che, con gli elementi 
della realtá empirica, narra come mito della storia dell'umanita. 
L'ultimo mito fu quello di Hegel. Cosi considerata, la storia, a 
differenza dei miti puramente sovrasensibili delle cosmogonie, € 
un mito nella realía che io sperimento non quando immagino un 
processo fuori dal mondo, ma quando mi immergo nella realtá. 
Se mi avvicinassi al punto da esser io quello che vive nella storia, 
allora anch'io sarei coinvolto in una comunicazione che é ancora 
reale, anche se unilaterale. La storia, allora, diventa il presente, nel 
senso che il passato puó tornare ad essere ancora futuro. Di nuovo 
esso si riproporrebbe nella sospensione del possibile, dove ció che € 
definitivo pud tornare ad assumere con maggior decisione un carat- 
tere assolutamente storico. Qui nasce l'attenzione per la realtá come 
tale, la cui profonditá é nel rapporto con la trascendenza. Questa 
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lettura della storia € la filosofia della storia che, nel tempo, annulla 
il tempo. 

Nella storia, cosl intesa, restano indeterminate sia la caduta sia 
l'ascesa che nella lettura immediata sembrano succedersi continua- 
mente in modalitá sempre diverse. La storia, col suo riferimento 
alla caduta e all'ascesa, é per me un appello continuo, ma il suo 
significato non cessa di essere equivoco, perché nella successione dei 
tempi, tutto sembra indifferentemente sia ascesa che caduta. 

La coscienza della caduta e dell'ascesa rinvia Pesistenza possi- 
bile al suo agire presente, che si realizza nell'ambito della storia 
contemplata e fatta propria, dove la coscienza accerta se stessa in 
ogni eco del passato che in me agisce come stimolo all'azione decisa 
nel presente. Ció non risolve la tensione che esiste tra la lettura 
della storia e il salto retrospettivo nella situazione presente. Non 
c'é un punto di vista unico per entrambi se la trascendenza del- 
P'Uno non li collega da un'altra origine. La lettura nasce quando, 
per un momento, distolgo gli occhi dal presente, e questo si ripro- 
pone nell'assoluto oblio del passato. Il presente, in cui ancora biso- 
gna intervenire, resta fuori dalla storia. Entrare nella situazione 
reale significa intervenirvi in carne ed ossa, mentre anche la pid 
penetrante comprensione di una situazione passata é sempre e solo 
qualcosa di pensato nell'ambito della possibilitá. 

Siccome l'agire finalizzato € agire che si realizza solo mel mondo, 
e non una creazione e una trasformazione che avvengono come se 
il mondo stesso fosse Poggetto o il fine del piano, una singola co- 
scienza, nella fugace illusione di un proprio potere universale, non 
puó mai concepire il mondo come qualcosa da formare nella sua 
totalitá. Pertanto, anche l'azione piú decisa é accompagnata dal ti- 
more che nasce davanti a questa totalitá, e anche il sapere storico 
piú concreto tende a formulare affermazioni astratte sul mondo nella 
totalitá del suo divenire. L”'uomo interviene nella storia, ma non la 
fa. Nella sua impotenza sa che non tutto dovrebbe essere come 
accade, ma potrebbe anche essere diversamente, e questa consape- 
volezza non puó avere, ovviamente, il suo fondamento nella realtá 
stessa. 

Non é totalitá né la totalitá del passato, né il futuro. La realtá 
della caduta e dell'ascesa €, di volta in volta, nella rispettiva pre- 
senza. Vl rapporto alla trascendenza non solo traduce la storia in 
cifra dell'eterno presente, ma oppone il puro presente al mero fu- 
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turo e al mero passato. Nessun tempo puó essere relativizzato in 
funzione di un altro, o assolutizzato come l'unico in cui l'eterno 
realizza il suo compimento. Per Vesistenza attiva, quindi, solo il 
proprio presente é la possibile manifestazione dellessere autentico. 
Per lei la veritá non dimora in un luogo del passato che ha affa- 
scinato e immobilizzato lo sguardo, e tanto meno nel futuro che, 
come fine ultimo, riduce il presente a un mero passaggio in fun- 
zione di ció che deve essere prodotto e atteso; per Vesistenza, la 
veritá esiste nella realizzazione dell'istante, attraverso il quale, sola- 
mente, essa puó essere anche realtá futura nello spazio temporale 
che le puó essere concesso. É un errore giustificare il rifiuto del 
presente nella speranza di un futuro migliore che il presente do- 
vrebbe produrre. Il riferimento al futuro ha si un certo valore in 
relazione ai particolari mezzi tecnici necessari alla conservazione 
dell'esserci e al suo sviluppo (esercitarsi, apprendere, risparmiare, 
costruire), ma se pretende di estendersi alla totalitá dell'esserci, vien 
meno dinnanzi alla realtá che sussiste da sé. 1] presente é se stesso 
solo se e P'eterno presente in cui si raccoglie tutta la storia. 
Caduta e ascesa sono le vie di questo essere autentico; nell'eco 
della storia, che un tempo fu presente sostanziale, esse possono es- 
sere sperimentate e responsabilmente realizzate. Non conoscere l'u- 
nico piano del mondo aumenta il peso e l'impotenza dell'azione, 
che non potendo essere esattamente dedotta da una coscienza uni- 
versale, vi partecipa con la conquista o la perdita dell'essere che 
essa deve realizzare partendo dalla storicitá della propria liberta. 


11. 11 compiersi della caduta e dell'ascesa nella tota- 
litá. Dinnanzi al processo del mondo e alla storia dell'umanita si 
impone inevitabilmente il problema della fine di tutte le cose. In 
una dottrina che riguarda le cose ultime, il compimento finale o 
il definitivo annientamento dell'esserci, si danno risposte mitiche. 

Il problema della fine puó essere posto in termini non-mitic. 
A proposito del futuro ci si chiede come potrebbe essere e come 
verosimilmente sará. Se invece si considera un periodo di tempo 
abbastanza lungo, allora, di ció che ha avuto inizio, si dice che la 
fine di tutto sará, nel tempo, la sua morte. Se si crede che il processo 
evolutivo della specie umana sia un progresso indeterminato, se si 
suppone che la pacificazione del pianeta sia il fine ultimo dell'or- 
dine umano o se si concepisce e si vuole una agitazione senza fine 
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e senza uno scopo determinato, in ogni caso si pensa alla fine o alla 
mancanza della fine come a una realtá futura nel mondo che sari 
sperimentata dalle generazioni successive, e cosi non si cerca, tra- 
scendendo, la fine di tutte le cose. 

Questo accade nel mito che collega la realtá temporale al sopra- 
sensibile fantastico. II contenuto di tali miti oltrepassa l'ambito tern- 
porale in cui é pensato il loro evento, 1 miti sono assunti corne un 
pronostico empirico in base al quale si attende, in un tempo deter- 
minato, la fine del mondo, per cui, quando questa non si verifica, 
rimane Pinganno. Ma una volta che se ne riconosce l'impossibilitá 
e si prescinde dall'aspetto sensibile e temporale di questa rappre- 
sentazione, allora il problema non € piú quello di includere la fine 
nel tempo, ma di comprenderla trascendendo. Col venir meno dei 
miti escatologici rimane l'intenzione diretta all'essere autentico che, 
nell'ascesa, scorge la cifra del compimento finale e, nella caduta, 
lannientamento totale. 

Nel tempo, dunque, l'essere, che in sé € inaccessibile, si mani- 
festa nell'antinomia dell'ascesa e della caduta. Nell'esserci tempo- 
rale ció che é eterno deve giungere a sé attraverso la decisione. Se 
la decisione € temporale, la fine € futura, ma se la decisione € una 
manifestazione dell'essere, la fine € il compimento nell'eterno pre- 
sente. Nell'esserci temporale, quindi, io non sono mai a contatto 
diretto con la trascendenza, ma posso solo avvicinarmi ad essa nello 
slancio dell'ascesa, o perderla nella caduta. Se fossi presso la tra- 
scendenza, cesserebbe il divenire e ci sarebbe il compimento finale 
nell'estinzione del tempo. Nel tempo, invece, Pistante della coscienza 
assoluta e compiuta deve tradursi di nuovo nella temsione del di- 
venire. 


La legge del giorno e la passione per la notte. 


Nella ribellione e nella caduta c'era qualcosa di negativo che si 
contrapponeva a qualcosa di positivo; la negativitá apparve come 
la via di un progressivo smarrimento nel non essere, mentre la con- 
dizione del positivo apparve come l'articolazione del movimento 
dalla cui tensione si realizza il rapporto con la trascendenza. Ma, 
nell'antinomia, il negativo puó diventare alla fine una negazione di 
valore positivo; ció che prima apparve solo come negazione, diventa 
veritá, diventa, in maniera sconcertante, non solo una seduzione, 
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ma anche un'esigenza; sottrarsi a questa veritá significherebbe una 
nuova caduta. Nell'esserci, il nostro essere sembra in rapporto a 
due forze. Chiamiamo la loro manifestazione esistenziale: legge del 
giorno e passione per la notte. 


1. L'antinomia del giorno e della notte. La legge del 
giorno mette ordine nel nostro esserci, esige chiarezza, consequen- 
zialitá e fedeltá, lega alla 'ragione e all'idea, all'Uno e a noi stessi. 
Essa vuole la realizzazione nel mondo, la costruzione nel tempo, 
il compimento dell'esserci lungo una via che va all'infinito. Ma ai 
confini del giorno ci parla qualcos'altro. L'averlo respinto non ci 
lascia quieti. La passione per la notte sconvolge ogni ordine, per 
precipitare nell'abisso atemporale del nulla che tutto trascina nel 
suo vortice. Per essa, ogni costruzione che si manifesta storicamente 
nel tempo e solo qualcosa d'illusorio. Siccome la chiarezza non le 
consente di penetrare nulla d'essenziale, essa la trascura per rivol- 
gersi a tutto ció che non é chiaro, perché € lPoscuritá atemporale 
dell'autentico. Per una sorta di necessitá incomprensibile e ingiu- 
stificabile, diventa incredula e infedele di fronte al giorno. Non 
ci sono per essa né compiti, né fini, perché essa é quella forza im- 
petuosa che precipita nel mondo per raggiungere, nell'abisso del 
suo annientamento, la propria compiutezza. 

La legge del giorno conosce la morte come limite, ma in fondo 
non ci crede, soprattutto quando l'esistenza, nell'ascesa, prende co- 
scienza della sua immortalitá. Nell'azione io penso alla vita, non 
alla morte. Anche nella morte, io penso sempre alla progressiva 
costruzione storica dell'essere nell'esserci e a quanto in esso si rea- 
lizza, come se la morte non mi stesse dinanzi. La legge del giorno 
sfida rischiosamente la morte, ma non la cerca. lo provo coraggio 
di fronte alla morte, anche se essa non mi € né amica, mé nemica. 
La passione per la notte, invece, ha con la morte un rapporto d'a- 
more e di terrore, la sente come sua amica e nemica, la brama e, 
al tempo stesso, tenta di trattenerla. La morte rivolge la parola alla 
passione per la notte e questa si trattiene con essa. Sia il dolore per 
Pesserci che vive senza alcuma possibilitá, sia il giubilo della vita 
lontana dal mondo amano, nella loro notte, la morte. La passione 
conosce l'ebbrezza della morte il cui ultimo istante e la coscienza 
della sospirata quiete nella tomba dopo ogni smarrimento e ogni 
sofferenza. In tutti i casi questa passione é sempre un tradimento 


66. JaspPERs. 


103 


104 


1042 METAFÍSICA 


alla vita, un'infedeltá nei confronti della realtá che ci sta davant. 
Il regno delle ombre e la patria in cui essa vive veramente. 

Se ammetto di non essere originariamente estraneo all'esserci, 
avverso alla ragione e alle possibilitá realizzatrici, devo dire anche 
che quando mi affido al giorno, nel corso ulteriore della vita, il 
regno della motte diventa un mondo che progressivamente cresce 
d'importanza. In esso mi sento come a casa mia, anche se al mo- 
mento é ancora lontano. Alla fine esso m'accoglie come ricordo 
della vita, quando, invecchiando, mi sento escluso dal mondo del- 
Pesserci divenutomi estraneo. La legge del giorno puó perdere ed 
esaurire per me il suo significato, il mio essere nell'esserci puó stan- 
carsi, e allora la passione per la notte puó diventare la fine. 

A guidare il cammino sicuro di un essere storico nell'esserci € 
la volontá di manifestazione che un'ostinata tracotanza chiusa in 
se stessa puo rifiutare, ma la passione per la notte, anche se vuole, 
non puó manifestarsi. Essa abbraccia un destino che é ad un tempo 
voluto e non voluto, e quindi tale da apparire sempre necessario e 
libero. Puó dire indifferentemente: a far questo é stato un Dio, 
oppure: sono stata io. Puó osare tutto, non solo in ordine ai fini 
che l'esserci si propone, ma anche lá dove sembra mandi in rovina 
Vesistenza con la distruzione degli ordinamenti, della fedeltá e del 
se-stesso. Lo scopo € di raggiungere la profonditá dell'essere che, 
estraniando l'uomo dall'esserci, lo annichilisce e lo fa precipitare 
nell'insignificanza. Nell'angoscia d'esser spinti verso il proprio de- 
stino, sembra venir meno ogni ponderazione e ogni scelta, mentre 
tutto é ponderato e scelto in maniera ineccepibile. Nulla sembra 
uguagliare la decisione di questa passione che, restando occulta agli 
altri, racchiude in sé ogni processo. L'annichilimento si impadro- 
nisce di tutto 'uomo. Anche quel poco di volontá realizzatrice che 
ancora rimane viene utilizzata quando sembra realizzare il contra- 
rio di ció che sembrava volere. 

La passione rimane, per sua natura, oscura. L'oscuritaá, oltre ad 
essere il suo aspetto piú inquietante, é anche il mistero che supera 
ogni seduzione che puó essere esercitata dal proibito e dall”occulto. 
Essa cerca svelamento e chiarezza per poter scorgere quanto v'é di 
veramente recondito e segreto; in ció si differenzia dal capriccio di 
chi si costruisce un mistero fittizio e, offuscando qualsiasi fatto em- 
pirico, ne impedisce lo svelamento. Nella non-chiarezza, la passione 
prova quel senso infinito d'angoscia connesso alla necessitá del de- 
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stino in cui essa rompe ogni forma di fedeltá, mentre il mistero 
assoluto la spinge ciecamente verso la morte. 

Cosi, nel cogliere se stessa, cosciente del suo essere nel nulla, 
felice e infelice, paga con la propria morte nell'esserci ció che essa 
tradisce e distrugge. Solo nella volontá di morte essa si riconosce 
come veritá, e tale rimane per quanti non ha trascinato nella sua 
trascendenza. 


2. Tentativo di una descrizione piú concreta. ]l tenta- 
tivo di descrivere in termini piú concreti il fenomeno della pas- 
sione per la notte fallisce perché ogni espressione precisa e deter- 
minata entra nella luce del giorno e quindi vi appartiene e sog- 
giace alla sua legge. Nel campo della riflessione il primato spetta 
al giorno. Chiarire loscuritá, che ha in sé la propria origine, signi- 
fica eliminarla. Pertanto, ogni concreta manifestazione della pas- 
sione per la notte, quando é descritta, diventa artificiosa e banale, 
se poi se ne cerca una possibile giustificazione, la si smentisce e 
la si distrugge. Il giorno, infatti, non puó riconoscere il mondo 
della notte, non puó volerlo, né, tantomeno, ammetterlo come pos- 
sibile. 11 mondo della notte € cosi lontano dalla possibilitá d'essere 
evidenziato in modo rigoroso che il giorno puó addirittura dichia- 
rare nullo, insignificante e non-vero ció che per la notte é sostanza 
trascendente. 

Giunsi a me stesso dalla notte. 11 legame alla terra, la madre, 
la parentela del sangue, la razza, sono il fondo dell'oscuritá che mi 
avvolge e che la chiarezza del giorno trasforma. Nella coscienza sto- 
rica del giorno, questi legami vengono interpretati come amore ma- 
terno e amore per la madre, come amore di patria, come sentimento 
familiare, e come amore per il proprio popolo. Ma il fondo permane 
come oscura potenza. L'orgoglio e la sfida di questa parentela sot- 
terranea puó volgersi contro il dovere spirituale dell'amicizia delle 
esistenze che si incontrano per realizzare un rapporto reciproco. 
Questa potenza sotterranea non si puó spiegare in base a qualcos'al- 
tro, perché ha in se stessa il fondamento ultimo della sua forza. 
Il mio compito é di ricondurre me stesso a ció che m'ha generato, 
invece di cogliere la veritá nella comunicazione esistenziale del 
giorno che si realizza su quel fondamento. 

D'erotica € un legame originario che sfugge a ogni spiegazione. 
La legge del giorno considera la realtá erotica come espressione 
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d'una parentela esistenziale, come suo simbolo sensibile e, in que- 
sto modo, la relativizza. Ma l'abbandono totale alla passione tradi- 
sce ogni cosa e vuole solo se stesso. Una volta assolutizzato, l'oscuro 
eros non tiene in alcun conto la realtá dell'esserci in quanto tale. 
Esso non é la cieca sessualitá che, come impulso verso la poligamia, 
é senza passione e quindi senza forza esistenziale, ma € il legame 
che, senza una vera comunicazione esistenziale, si instaura con l'al- 
tro sesso che, nella sua individualitá, € presente come il vero e pro- 
prio essere di se stesso. Si oltrepassa la realtá e l'esistenza come se 
solo nella trascendenza si realizzasse l'incontro in cui si risolve il 
se-stesso. Se non si percorre la via dell'intelletto, questa passione 
resta incondizionata. Se non si accoglie la luce della ragione, dei 
due che si incontrano, uno, o addirittura tutti e due, precipitano 
nella trascendenza che li annienta. Il processo della comunicazione 
rivelatrice, coi suoi compiti da realizzare, diventa per essi una falsa 
assolutizzazione perché nasce da una limitazione. Il proprio nau- 
fragare, anche se é sentito come colpa, e la veritá piú profonda. 

Se da un lato la passione erotica é accolta nel giorno per il suo 
legame esistenziale alla vita e alla fedeltá dell'altro, essa puó giun- 
gere al proprio compimento nella potenza che esercita sugli amanti, 
i quali, afidandosi alla morte e tradendo l'amore, come amore del 
giorno e come fedeltá, tradiscono se stessi in ció che possiedono 
di piú autentico. Senza sapere perché e per quale scopo, essi sono 
consapevoli di una eternitá che, abbracciata con passione, esige, per 
il tradimento compiuto, la morte. Se dopo il tradimento, l'esistenza 
non trova la morte, il suo esserci nel mondo diventa qualcosa di 
abbietto e desolato. 

Nella morte per amore si compie una scelta tra due possibilitá : 
amore come processo di chi, manifestandosi, realizza se stesso e 
Pamore come compimento di un'oscura mancanza di manifestazione. 
Tradire per passione, la cui possibilitá, una volta accertata, mette 
in questione ogni altra cosa, non appare piú come un'infrazione 
etica, ma un tradimento eterno davanti a cui non c'é solo lo stu- 
pore muto, ma anche Pattenzione che sempre si desta davanti al- 
Pincomprensibile. Questo tradimento, infatti, sembra avere anch'esso 
una sua trascendenza, per cui non é vero che ogni amore che si 
compie felicemente nel mondo ha in sé la sua giustificazione. 

Quando, inizialmente, la legge del giorno dá l'impressione di 
offrire una felicita impareggiabile nella comunicazione, nella vita 
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dello spirito, nella realizzazione dei propri compiti e delle proprie 
idee, alla fine, in questo mondo cosi chiaro, si fanno sentire con 
altrettanta chiarezza i dermoni che erano stati respinti. 

La notte, a cui mi affidai a occhi aperti, non € il nulla, non € 
il male puro e semplice. Al di lá del bene e del male, che hanno 
valore finché c'é una scelta da fare, la notte é male solo per il 
giorno, che peró avverte di non essere tutto. Quando, afidandomi 
al giorno, mi sottraggo alla notte, non ho la consapevolezza asso- 
luta d'una veritá senza colpa, ma so che mi sono sottratto ad una 
esigenza che lanciava appelli. Quando si avverti il giorno e la fe- 
deltá € perché non si diede ascolto a una trascendenza. 

Nel giorno c'é quel processo che si articola nella chiarezza della 
comunicazione, nella notte c'é una momentanea unificazione in un 
comune annientamento, in cui si manifesta l'oscuritá che poi di- 
spiega le sue ali in un volo che trascina tutto con sé. Ogni evento 
rimane coinvolto nella notte che l'ha inghiottito. Gli amanti, che 
in questa possibilitá si sono trovati l'uno di fronte all'altro senza 
ascoltare il demone, non lo potranno mai sapere, perché ció che é 
avvenuto non é espresso. Essi hanno ubbidito alla legge del giorno 
e a se stessi, Ma nel loro mondo, la loro coscienza continua ad esser 
debole e incerta. Se la certezza indiscussa della retta via tenta di 
esprimersi, diventa precaria. E come se non fosse in ordine qual- 
cosa che non puó mai essere ordinato. Il bene stesso é stato rag- 
giunto solo commettendo una colpa nei confronti di un altro mondo. 

Í richiami della notte, che nel giorno non riescono mai a tro- 
vare una sufficiente giustificazione, si diffondono ovunque. Men- 
tire per la patria, spergiurare per una donna sono ancora azioni 
trascurabili in contrasto con le norme particolari della morale e del 
diritto. Ma rompere un legame giá stipulato per aprirsi la via ad 
una vita personale e creativa, come fece Goethe con Friederike, é 
cosa che lo stesso Goethe non ha mai chiarito a se stesso e non ha 
mai trovato modo di giustificare. Cosi Cromwell si assunse le re- 
sponsabilitá delle cose inumane compiute per la potenza della sua 
patria, con una coscienza che poi non riusci pi a trovare una pace 
completa. In tali situazioni, ció che si realizza nella storia, e il giorno 
stesso, si fondano sulla violazione degli ordinamenti diurni. Nella 
volontá degli uomini politici, la misura in cui si impone l'esigenza 
della notte appare quando essi, in caso di disgrazia, s'accorgono 
della loro fine; essi, infatti, rischiano a tal punto la realtá storica 
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delPesserci, vi sacrificano un numero cosi grande di vite umane, 
che alla fine il loro esserci appare irrimediabilmente legato a ció 
in cui e per cui essi agirono. 


3. Fraintendimenti. Non si deve confondere la profonditá 
della notte col piacere, con la brama di cose nuove, con l'ebrezza, 
anche se queste possono essere le forme della sua manifestazione; 
allo stesso modo non la si deve confondere con l'impulso che, dal 
disprezzo, conduce al proprio rinnegamento e annientamento, né 
col rifiuto di chi, maldisposto con gli altri, si chiude in se stesso, 
né con lostinazione di chi si isola opponendosi a quanto v'é d'uni- 
versale e totale, né col nichilismo che, pur nella sua negativitá e 
inconsistenza, pretende d'aver peso e importanza. Queste deviazioni, 
che esprimono una negativitá sostanziale, col loro frequente verifi- 
carsi nell'ambito dell'esserci, nascondono il vero mondo della notte, 
oppure lo lasciano sussistere come puro nulla, come distruzione, 
come passione particolare del momento, come mero arbitrio. Nel 
suo significato sostanziale, la notte e la via che conduce a scompa- 
rire in quell'abisso che non e solo il nulla. La morte é la sua legge 
che fa cadere nel nulla il mondo del giorno. Chi all'inizio violó 
in modo radicale la legge del giorno per la brama della notte, non 
pud vivere autenticamente facendo progetti per il futuro e affidan- 
dosi alla possibilitá d'essere felice. Stroncato per sempre dal tradi- 
mento compiuto, se volesse continuare a vivere non sarebbe piú in 
grado di trovare qualcosa d'incondizionato a cui appoggiarsi. La 
vera passione € in intimo rapporto con tutti gli ordinamenti che 
essa distrugge. Se non conclude direttamente nella morte, é come 
un'immagine vivente della morte; é come uno che, andato in ro- 
vina, conserva la vita e, pur optando per essa, respinge nell'oscu- 
ritá delle tenebre la fedeltá alla vita. La vera passione non sa nulla 
di sé, ma chi le é amorevolmente vicino puó saperne qualcosa. Essa 
e la fedeltá alla notte come esistenza che, pur senza riflettere su 
di sé, si tormenta nel processo di un domandare che rimane senza 
risposta. Questa passione appare come un capovolgimento dell'esi- 
stenza, ma non si perde nel piacere, nell'ebbrezza, nell'arbitrio, 
nella sida o nel compiacente abbandono. Questi possono essere 
mezzi transitori di manifestazione, ma con quel centro che é in- 
crollabile anche se é sempre sul punto di rompersi. 


RIFERIMENTI ESISTENZIALI ALLA TRASCENDENZA 1047 


Il mondo della notte, sia che P'uomo si avvii alla morte, sia che 
viva un'esistenza sotto ogni aspetto imautentica, e quindi analoga 
alla morte, € fuori dal tempo, mentre il mondo del giorno si rea- 
lizza nel tempo, perché si concreta in progetti che hanno il loro 
fondamento e compimento nel corso storico del tempo. Á questo 
punto, la semplice reazione contro la notte che, a propria difesa, 
il giorno attua allo scopo di annientarla, dimostra che se anche il 
giorno diventa, come la notte, qualcosa che si attua fuori dal tempo, 
cade inevitabilmente sotto la legge della notte, precludendosi in tal 
modo la possibilitá di raggiungere il giorno delle esistenze storiche. 
Cosi, Pascetismo che scioglie da ogni legame, dai genitori, dalla 
terra, dalla proprietá, che maledice diabolicamente ogni gioia della 
vita e dell'amore, che diventa spirituale solo perché non si lega a 
nulla, non e il mondo del giorno. Esso distrugge la storicitá della 
costruzione dell'esserci spirituale dell'esistenza, poiché nega il fon- 
damento che questa realtá possiede nella notte, e non conosce altra 
alternativa se non quella tra la considerazione astratta del tutto e 
il nulla. La sua spiritualitá pur non avendo una base terrena, pre- 
tende di realizzare nel mondo il vero essere nella sua totalitá, uni- 
versalitá ed esattezza. Mentre la storicitá e Parduo divenire che, 
muovendo dalla libertá, si concreta in una materia impenetrabile, 
l'ascetismo separa la storicitá dal suo fondamento, per giungere a 
una veritá atermporale. In tal modo, questa reazione si traduce ine- 
vitabilmente in una mera distruzione e cade in quella notte che 
intendeva combattere. Nel suo sfacelo, all'esserci puó accadere, per 
un improvviso capovolgimento, di tornare a servire ciecamente quel 
fondamento contro cui s'era scagliato. In questo modo, ricadendo 
completamente sulla terra, diventa qualcosa d'ingannevole e illu- 
sorio. 

Ad un altro livello si pone la spregiudicata volonta vitale d'es- 
serci. In un ambito ristretto, essa fa vedere che cosa la forza, la 
potenza e il godimento possono procurare nel mondo. Sempre alla 
ricerca di se stessa, essa getta violentemente da parte ció che le 
ostacola il cammino; per raggiungere il suo scopo capovolge il si- 
gnificato delle cose, e poi mette a tacere e dimentica quanto di bru- 
tale era alla base del suo esserci. L'impulso cieco della madre per i 
suoi piccoli, degli sposi nei loro rapporti reciproci, dell'uomo per 
il suo mero esserci e per il suo appagamento erotico, puó essere, in 
una cieca barbarie, il muro insormontabile contro cui si spezza ogni 
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volontá di comunicazione, la violenza rabbiosa e sorda a tutto, ma 
non la notte, perché é senza trascendenza. 

Di fronte alla cieca volontá d'esserci c'é lo spazio luminoso del- 
l'uomo che, nel suo mondo, diventa trasparente a se stesso, e che 
anche nella passione non perde chiarezza e circospezione. In lui 
c'é un ¡o con cui non cessa mai la possibilitá della comunicazione, 
c'é un'attendibilitá che dá fiducia e che esprime la disponibilitá di 
chi viene incontro in ogni occasione, c'é l'equilibrio di chi si sot- 
trae sia al pericolo della caduta che a quello dell'ascesa, e infine la 
tranquilla serenitá d'un'autocoscienza in possesso di un solido fon- 
damento. Nelle domande e nelle argomentazioni a cui si ricorre 
per rispondervi, egli riconosce una legge incondizionata, anche se 
questa si sottrae ad ogni formulazione concreta. Nella sua inflessi- 
bilitá, é sempre disposto a piegarsi. Non c'é in lui qualcosa d'in- 
tangibile, ma solo una disponibilitá incondizionata. Essendogli chiara 
la legge del giorno, non gli riesce difficile comprendere la possi- 
bilitá della veritá nella notte degli altri. 


4. 1 problematici presupposti fondamentali del giorno. 
Sembra che il presupposto fondamentale della vita diurna sia che 
per la volontá retta si realizza, nella manifestazione illimitata, la 
pienezza della trascendenza e, nella purezza piú completa, la ve- 
ritá del proprio essere. Ma questo presupposto diventa problema- 
tico quando all'orizzonte si profila il mondo della notte. 

Nel giorno, lo scopo finale dell'esserci € la buona volonta in rela- 
zione alla quale tutto acquista valore, anche se, nella situazione- 
limite essa resta esposta e abbandonata all'inevitabilitá della colpa. 
Il problema é di vedere che cosa vuole la volontá buona nella con- 
cretezza della situazione storica, dal momento che non é una forma 
universale, ma consiste nel suo modo d'attuarsi e nel modo in cui, 
comprendendosi piú profondamente, entra in rapporto col mondo 
degli altri. La buona volontá avverte i suoi limiti ogni volta che 
cerca in se stessa il proprio compimento. Se poi, trascendendoli, 
pone se stessa in questione, rimane assoluta solo nel fenomeno del 
suo esserci, e precisamente come legge del giorno che confina con 
la notte. Appartenendo al giorno, so di operare secondo giustizia, 
ma questa consapevolezza maufraga nella colpa che la lega alla 
notte. 
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Nel giorno io vedo lesserci come ricchezza del mondo nella sua 
bellezza, conosco il godimento della vita che si rispecchia nell'im- 
magine del mio esserci, nella costruzione del mondo, nella gran- 
dezza di una perfezione classica, nella distruzione tragica, nello 
splendore di ció che si manifesta armonicamente. Ma la natura e 
gli uomini possiedono questa grandezza solo se io la rispecchio. 
E la bellezza di una superficie come si offre all'occhio dell'uomo 
che vede e celebra la sua festa. Visto cosi, il mondo € una fantasia 
fluttuante. Affidarvisi completamente significa, per chi contempla, 
staccarsi dalla realtá dell'esistenza per una fantastica armonia di 
forme, e poi vedersi, a seguito d'un repentino capovolgimento, con- 
segnato alla disperazione della notte che, alle sue spalle, sembrava 
attenderlo. 

Il giorno é legato alla notte perché sussiste solo per naufragare, 
alla fine, veramente. 11 presupposto del giorno é l'idea di una co- 
struzione positiva da attuare nel divenire storico, in cui ció che 
sussiste £ voluto nella consapevolezza della sua relativa durata. Ma 
la notte ammonisce: tutto ció che diviene deve andare in rovina. 
Che nulla possa permanere, non dipende solo dal fatto che il mondo 
ha il suo corso nel tempo, ma anche dal fatto che sembra esserci 
una volontá che non consente ad alcuna realtá effettiva di mante- 
nersi stabilmente. Naufragare significa fare un'esperienza che non 
si puó né anticipare, né evitare, perché giungere al proprio com- 
pimento é anche dissolversi. L*ultima possibilitá che rimane a tutto 
ció che si realizza nel tempo é quella di attuarsi per naufragare 
completamente. Tutto afíonda nella notte dove c'é il fondamento 
di tutto. 

Se il giorno crede d'essere autosufficiente, allora il mancato nau- 
fragio genera un vuoto sempre maggiore finché, alla fine, il naufra- 
gio sopraggiunge come qualcosa di estraneo e di insospettato. Se 
e vero che di per sé il giorno puó anche non volere il naufragio, é 
altrettanto vero che puó realizzarsi solo se accoglie ció che prima non 
aveva voluto, e che ora comprende come sua interiore necessita. 

Se mi rendo conto del limite che divide il giorno dalla notte, 
allora non posso né realizzare, in un mero ordine di legalitá e 
fedeltá formale, il contenuto dell'esistenza storica, né precipitare nel 
mondo della notte, quando, ai suoi confini, si puó esperire la tra- 
scendenza. Resta comunque sempre il problema se, davanti al mi- 
stero della notte, non sia proprio la mancanza di speranza a por- 
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tare alla fine nell'anima ultima trascendenza. Qui nessun pen- 
siero e nessun singolo puó decidere né in generale, né per conto 
degli altri. Di fronte al giorno, l'esistenza si trova in uno stato di 
profonda soggezione. Essa evita di ostentare la propria sicurezza € 
di vantare la propria fortuna, perché conosce l'assoluto dolore che 
c'é nell'esserci, e sa che a volerlo chiarire si finisce con l'affondare 
nella sua cupa oscuritá che silenziosamente realizza ció che non si 
pud comprendere. 


5. La possibile colpa. L'esistenza vorrebbe custodire la sua 
possibilitá. Sottrarsi alla propria attuazione é autentica forza quan- 
do significa conservarsi per Pistante opportuno, € debolezza quando 
significa non avere la forza d'osare. Solo nella giovinezza vivo 
veramente nella pura possibilitá. L'esistenza non intende spre- 
carsi in qualsiasi cosa, ma prodigare il suo esserci per ció che é 
autentico. Solo quando la decisione diventa matura, quando, po- 
tendo realizzarmi in un evento storico, mi trattengo angosciato 
presso la mia possibilitá generale che diventa cosi problematica, al- 
lora vengo meno a me stesso, perché rifiuto di entrare nel destino 
del mio giorno. Il timore di determinarmi definitivamente nella 
professione, nel matrimonio, nel contratto, la paura di fronte ad 
ogni legame irrevocabile, impedisce a tal punto la mia realizza- 
zione da dissolvere, alla fine, quanto in me avrebbe potuto origi- 
narsi, per cui io resto un'esistenza solo possibile. Se lascio passare 
Pistante propizio, non posso neppure precipitare nell'abisso della 
notte. Se mi tiro indietro, non solo mi sottraggo al giorno e alla 
notte, ma non giungo né alla vita, né alla morte. 

Solo apparentemente vivo in una possibilitá illimitata, con un'am- 
pia disponibilitá, da uormo, liberamente e al di sopra di ogni angu- 
stia; di fatto vivo nel vuoto, con un'infinita di pretese e in uno stato 
di sterile contemplazione. Esistenziale é la volontá che accetta quelle 
limitazioni che poi coincidono con gli impegni che si assumono nel 
campo dell'esserci; questa volontá conduce in situazioni dove é ne- 
cessario decidere, partendo da una possibilitá ¡llimitata da cui poi 
nasce quell'unica cosa che si attuerá. Questo farsi avanti non € 
un'attivitá univoca. La mia realizzazione, che comporta una limi- 
tazione delle mie possibilitá, € una lotta in cui io tengo a distanza, 
come se ancora mi fosse ostile, la realizzazione del mio me-stesso. 
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Mi lascio strappare il mio destino, sia che entri nel giorno, sia che 
mi abbandoni alla notte. La colpa consiste nel sottrarsi alla realta. 

Ma allora ancor piú grave e la colpa connessa al rifiuto dell'al- 
tra possibilitá che di volta in volta si presenta. La via dell'abban- 
dono incondizionato alla passione per la notte conduce allo sfacelo, 
e chi la percorre viene meno all'amore costruttivo e fecondo. D'al- 
tro lato, chi si impegna a realizzare progetti rifiuta di abbandonarsi 
alla morte. 

L'esistenza, come tale, sa di essere colpevole. Nella legge del 
giorno la colpa e a quel limite dove si presenta qualcos'altro che, 
come possibilitá scartata, mette tutto radicalmente in questione. 
Nella passione per la notte la colpa ¿ intrimseca al fondamento ori- 
ginario della notte. Nella sua profonditá, essa riconosce tanto la 
colpa, che peró non puó esprimere, quanto la riparazione che av- 
viene senza un'azione individuabile. 

Come principi incondizionati, il giorno e la notte sono al di lá 
di ogni giustificazione, per cui non serve giustificarli col chiari- 
mento della colpa o col sentimentalismo che dá valore a tutto ció 
che vive e si tormenta. La chiarificazione della colpa nasce dal ter- 
rore che si prova al cospetto della passione per la notte, e prende 
coscienza delle sue possibilita; essa riguarda il senso di colpa che 
investe il mondo del giorno nel suo limitarsi e difendersi. Ma nella 
notte non si puó filosofare. 


6. Il genio e il demone nella lotta per l'esistenza. Affa- 
scinato dal demone, sono trascinato da un amore che ha qualcosa 
della notte; mancandomi il coraggio di entrare in contatto con esso, 
c'é un genio che mi guida all'entusiasmo amoroso nella chiarezza 
dello slancio. L'amore, affascinato, si confonde, perde ogni contatto 
con la terra e diventa completamente trascendente. Esso vuole la sua 
attuazione nel suo annientamento. Sotto la guida chiara del genio, 
l'amore sa di essere in cammino, e vuol vivere nel mondo realiz- 
zando quell'unione fidata che si esprime nella comunicazione con 
Pessenza razionale dell'altro. 

Il demone lascia che la manifestazione dell'esistenza si dissolva 
nella sua trascendenza. Essa non cerca il suo destino. Giá il bambino 
puó avvertire e addirittura manifestare il fascino tormentoso delle 
trasformazioni che deve subire e che, nella maturitá, senza negarle 
e senza affermarle, accoglie senza comprenderle. Il corso del destino 
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lascia che lesistenza, nel seguire il cammino tracciato dal demone, 
si abbandoni senza saperlo e senza volerlo, alla ferocia e alla cru- 
deltá. Essa sperimenta l'inesorabile necessitá che ad un tempo agi- 
sce e subisce. Puó realizzarsi in una forma d'esserci proteggendo 
amorevolmente altre esistenze o custodendo quegli ordinamenti ol- 
tre i quali c'é il demone a cui Pesistenza deve ubbidire. Nel bam- 
bino il fascino per il destino rimane coperto dal carattere non ancora 
dirozzato e dal gioco; in seguito, se il genio lo preserva e impone 
al demone il suo limite, si trastorma in quella mitezza che anima 
quell'amore chiaroveggente che si tiene sempre a distanza anche nelle 
piú intime prossimitá. 

Invece, l'esistenza che, guidata dal suo genio, si apre al giorno, 
esprime chiaramente, nella sua manifestazione, la propria realtá tem- 
porale e il perfetto accordo tra la sua interioritá e l'esterioritá. Pensa 
quello che dice ed € in accordo con sé, perché si ama in questa via 
che conduce alla chiarezza. Sottoponendo ogni cosa all'indagine e 
alla critica, lotta con se stessa perché, € costretta a dubitare di tutto, 
ad ascoltare tutto e a mettersi nei panni di chiunque. Nel rapporto 
che instaura con gli uomini, cerca ció che vale per tutti e lo esprime 
in una forma che sia comprensibile per chiunque. Sa di essere li- 
bera e afferra attivamente il proprio destino cercando la via che la 
possa condurre a una possibile comprensione. E dura per la chiarezza 
con cui si esprime, ed € tenera per Paiuto che porge. Cerca la lotta 
come strumento per giungere a se stessa. Se ha in sé il proprio fon- 
damento si sente forte, se si regge in virtú di qualcos'altro, allora, 
invocando il suo genio, prova timore quando il demone penetra nel 
suo ambito. Essa ispira fiducia e, vivendo intensamente in questo 
mondo, diventa vera compagna del destino dell'altro. La sua essenza 
é la fedeltá, perdendo la quale, perde se stessa. Vive solo se nel mondo 
realizza ¡ compiti che riconosce come propri. 

Comunque il pensiero schernatizzi la polaritá del giorno e della 
notte, la problematicitá dell'esserci in rapporto alla propria trascen- 
denza si intensifica fino al limite estremo. lo non so che cosa sia. 
Come creatura del giorno, mi affido al mio Dio, ma con l'angoscia 
che mi assale quando mi trovo di fronte a forze estranee e incom- 
prensibili. In balia della notte, mi abbandono alla sua profonditá 
dove essa, pur annientandomi, si trasforma per me in una veritá che 
consente un'autentica realizzazione. 
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7. 11 problema della sintesi dei due mondi. I due mondi 
sono tra loro in un rapporto reciproco. La loro separazione € solo 
uno schema che, utile alla chiarificazione, € superato nel movimento 
dialettico. Ció che appartiene come legge del giorno ritorna nell'a- 
bisso della notte, quando l'unitá individuale, che maggiormente im- 
porta al giorno, insorge contro la chiarezza dell'universale e diviene, 
a sua volta, negazione di ogni legge. Ció che appariva come notte 
diventa fondamento del giorno, quando il perdersi nella notte si tra- 
sforma in una costruzione che conosce il suo oscuro fondamento, 
per cui rifiuta e combatte ció che una volta era la sua vera origine. 

Si potrebbe pensare ad una sintesí dei due mondi, ma questa sin- 
tesi non si realizza in alcuna esistenza. Ció che di volta in volta si rag- 
giunge nell'irripetibilitá dell'evento storico non € un'attuazione com- 
piuta, né dal punto di vista oggettivo, né da quello soggettivo per 
il quale c'é sempre qualcosa d'incompiuto e d'interrotto. Anche l'idea 
di una sintesi € impossibile. Infatti, nel mondo della molteplicitá, 
l'essere dell'esserci nella manifestazione delle esistenze € la determi- 
natezza dell'individuale, il cui significato ultimo non si puó né espri- 
mere, né genericamente indicare. La sintesi, che in genere é pensata 
come possibile, ¿ un problema, non un compito da eseguire. I due 
mondi sono se stessi solo nella loro incondizionatezza. Per quale 
dei due io mi impegni posso vederlo solo nella continuitá concreta 
della mia azione, finché mi é consentito interpretarla come una scelta 
decisiva in base a cui posso stabilire a quale dei due mondi ho con- 
ferito il primato e quale ho riconosciuto come subordinato e relativo 
all'altro. Fin dove le € possibile, la notte puó tollerare e seguire, 
senza compromessi, certe finalitá e un certo ordine. 1l giorno con- 
sente l'avventura, l'entusiasmo moderato e disciplinato, persino lo 
sguardo nell'abisso, purché si tratti solo di un tentativo da realiz- 
zare senza una serietá incondizionata. L”apparente successo della sin- 
tesi non é mai immune da mancanze e tradimenti. La mancanza, 
che consiste nel tirarsi indietro davanti all'abisso, sottrae completa- 
mente all'esistenza il proprio fondamento nel giorno. Il tradimento 
nei confronti della legge del giorno, dei singoli uomini, dei progetti 
dell'esserci e di ogni forma di fedeltá rende la notte scura e avvolta 
nella sua colpa nascosta. In primo piano rimane solo l'incoerenza 
che presume di realizzare ogni cosa, mentre in realtá non é nulla. 
L'esistenza raggiunge la sua profonditá solo quando si rende conto 
del suo destino: o io so di non essere un iniziato perché non ho toc- 
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cato la soglia della morte, né la legge della notte; oppure so d'aver 
perso la vita per aver seguito la notte rinnegando la legge del giorno. 
E un'illusione voler essere contemporaneamente la vita del giorno e 
la profonditá della notte. La veritá ultima é nel rispetto timoroso 
per Paltra delle due cose e nel dolore della colpa. 

Solo nelle crisi dell'esistenza viene presa una decisione che con- 
sente di passare alla situazione opposta, e ciod: o di abbandonare 
il giorno, sostituendo alla volontá di vita e d'azione lP'amore per 
la morte, o di tornare dalla notte al giorno assumendo la notte cone 
fondamento del giorno. Ma quando e come ció sia possibile, in quale 
caso si tratti di una decisione giá presa per sempre, e in quale di 
una decisione momentanea che ancora consente di tornare indietro, 
nessun sapere é in grado di dirlo, se non il singolo nella storicitá 
che, peró, non puó pronunciarsi in modo definitivo. Il motivo ri- 
siede nel fatto che non si tratta di due vie che io posso conoscere 
per poi operare tra loro la mia scelta. Perché se mi comportassi in 
questo modo, non avrei piú a che fare con un esame chiarificatore, 
ma, scadendo di livello, con una fissazione schematica e oggettiva 
che consentirebbe si di operare qualche scelta, ma non una scelta 
esistenziale. 1 due mondi, infatti, sono come gli estremi di una po- 
laritá che non si chiarisce mai definitivamente e in cui ciascun polo 
si accende solo a contatto con l'altro. Da parte mia posso chiarirli 
mettendoli 'uno di fronte all'altro, ma non posso, oggettivandoli col 
pensiero, conoscere il loro essere. 


8. Chiarificazione mitica. Anche per la chiarificazione mi- 
tica occorre rifarsi all 'immagine delle due forze. La rappresentazione 
oggettiva di questo rapporto, che non € di facile comprensione e 
che soprattutto non é legato necessariamente allo scherma un po* sem- 
plicistico dei due poli in reciproca tensione, ha spinto, in un primo 
tempo, a credere in molti dei, quindi in una dualitá composta da 
Dio e da una forza a lui ostile, infine, nella divinita stessa in cui la 
forza ostile é stata identificata con la sua collera. 

Il polsteismo € quel mondo dove P'unitá rimane sullo sfondo. 
Essendo io al servizio di pid dei, sono in grado di dare a ciascuna 
forza che agisce nella vita ció che le spetta. Quando ogni cosa viene 
fatta a suo tempo e a suo luogo, senza chiedere quali possibili rap- 
porti ciascuna possiede con le altre, si conferisce ad ogni cosa una 
propria consacrazione divina e si puó realizzare ogni possibilita, 
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senza peró conoscere la decisione eterna. Qui la passione per la 
notte puó trovare una sua realizzazione positiva, ma limitata. I 
conflitto con le forze del giorno puó benissimo essere avvertito, ma 
non puó assumere un carattere cosi importante come potrebbe es- 
sere una lotta eterna in seno alla trascendenza. Le divinitá della 
terra si trovano accanto alle divinitá del cielo. Collocate al loro 
posto, nell'oscuritá delle loro scaturigini, per esse la terra diventa 
in ogni istante lPassoluto. Gli dei dell'ebbrezza santificano l'oblio 
di se stessi, il culto della notte si realizza di sfuggita nellestasi 
mistica o nel furore selvaggio delle baccanti; c'é lo Siva che, 
danzando, conduce alla perdizione, e il suo culto sembra conferire 
alla passione per la notte la parvenza di una coscienza della veritá. 

Possiamo dire che nel politeismo € inconsapevolmente ricono- 
sciuta la possibilitá della notte. Se poi l'opposizione dei due mondi 
assume la forma della coscienza trascendente, allora la notte di- 
venta una forza che si oppone alla divinitá, divinitá essa stessa, ma 
non-vera. ln ogni opposizione, il dualismo della trascendenza pone 
sempre un termine come negazione dell'altro. Nella lotta dei con- 
trari, 'uomo si schiera sempre da una parte: con Dio contro Panti- 
Dio; con la luce, col cielo, col bene, col progetto costruttivo, con- 
tro la notte, la terra, il male, la distruzione. Dove non é piú con- 
siderata come un principio assoluto, la notte sopravvive come diavolo, 

Ma il pensiero dualistico avverte di non poter mantenere alcuna 
opposizione all'interno della trascendenza. O i termini dell'opposi- 
zione sono veramente pensati come opposti all'interno del giorno, 
come accade per il bene e per il male, e allora rimane il compito 
di trovare un altro opposto da connettere in una nuova antitesi 
che, in tutta la sua chiarezza, va di nuovo a prendere il suo posto 
nel giorno; oppure gli opposti si capovolgono nei loro significati 
(Pautoaffermazione e lP'autonegazione, lo spirito e l'animalitá, Ves- 
sere e il non essere), e allora ció che doveva caratterizzare la notte 
diventa giorno e viceversa. 

L”ultima forma di figurazione trascendente colloca la notte nella 
divinita stessa. Questa rimane unica, ma, nella sua insopprimibilita, 
emana decreti il cui significato incomprensibile percorre vie che 
non sono assolutamente le nostre. Solo apparentemente si puó in- 
tendere la «collera di Dio» come giusto castigo, e interpretarla 
come un'esplosione della divinitá che punisce le colpe nei figli e 
nei figli dei figli, rivelando la sua collera nelle catastrofi di interi 116 
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popoli e del mondo. L*uomo riflette sulla via da percorrere per 
placare l'ira di Dio, ricorrendo prima alla magia, e poi, abbando- 
nato questo stadio, ad una vita senza colpa. Ma poi si rende conto 
che una vita senza colpa € impossibile, oppure che la collera di 
Dio lo colpisce anche se egli crede, in tutta coscienza, di non aver 
commesso alcuna colpa. Cosi si dissolve la rappresentazione mitica 
della collera di Dio perché a Dio non si addice né l'atteggiamento 
del sanguinario assetato, né la legalitá giuridica del giudice che 
pretende occhio per occhio e dente per dente. Queste immagini im- 
pallidiscono fino a diventare semplici indicazioni che rimandano a 
qualcosa di profondamente incomprensibile che la coscienza tra- 
scendente puó constatare, ma non chiarire col pensiero che Dio 
crea e determina in anticipo i « vasi » della sua collera. Quel che 
io sono come essere della notte l'ha creato Dio nella sua collera. 
Quando seguo la passione per la notte € perché la collera di Dio 
lo vuole. Questo pensiero crolla su se stesso e resta solo la forza 
della parola: «la collera di Dio». 


La ricchezza del molteplice e l'Uno. 


L'uno ha diversi significati. In sede logica l'unitá sussiste come 
pensabilitá. Nel mondo, Punita del reale e tanto nella natura quanto 
nella storia. L'esistenza ha il suo essere nell'uno che per lei € tutto. 

Nella metafisica si cerca l'uno sia trascendendo oltre l'unitá come 
pensabilitá, sia cogliendo P'unitá del mondo, sia trascendendo dal- 
Punitá esistenziale che € l'incondizionatezza della storicitá del se- 
stesso. Le vie si incrociano, possono incontrarsi in una visione co- 
mune, ma innanzitutto sono ciascuna per sé. 


1. L”origine esistenziale dell'uno. Nella chiarificazione del- 
Pesistenza avvertiamo l'incondizionatezza dell'azione nell'identitá del 
se-stesso con l'uno che si coglie nell'esserci. Solo in presenza del- 
l'uno, da cui dipendo, ¡o sono propriamente me stesso. Come per 
un'autocoscienza l'unita formale dell'oggetto + condizione della sua 
pensabilitá, cosi per un se-stesso l'uno esistenziale € la manifesta- 
zione dell'incondizionatezza. Ma mentre la pensabilitá si connette 
all'unica veritá universalmente valida, uno esistenziale € la veritá 
che ha fuori di sé altre veritá con cui non si identifica. Non c'é 
una totalitá conoscibile in grado di comprendere tutte le veritá, ma 
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c'é un'illimitata comunicazione possibile di queste veritá esistenti 
in un essere che non giunge mai ad essere totale e che non si puó 
mai pensare dall'esterno. 

D'unita esistenziale é innanzitutto limitazione in quanto deter- 
minatezza storica nell'autochiarificazione che, con la propria esclu- 
sivitá, manifesta la profonditá dell'essere. Certo, nellesserci Vesi- 
stenza puó volere l'uno e anche l'altro. Cambia e prova. Naufraga 
e fa un altro tentativo. Tutto ció € giustificato nell'esserci, dove io 
non sono me stesso ma al servizio di me stesso. Dove, invece, sono 
me stesso, lo sono solo identificandomí con quanto, dall'esterno, 
appare come una realtá limitata. lo sono solo quando, provenendo 
storicamente da un'esistenza possibile, m'immergo nellesserci. La 
deviazione conduce nella dispersione del molteplice. Se tutto potesse 
anche essere altrimenti, io non sarei me stesso. Se voglio tutto non 
voglio niente, se vivo tutto mi disperdo nell'indeterminato senza 
glungere all'essere. 

In secondo luogo l'unitá é la totalitá come ¿dea. Ció che si rife- 
risce all'idea come totalitá ha la sua unitá nella totalitá relativa di 
questa idea, senza la quale sarebbe mera molteplicitá del casuale. 
La deviazione dell'unitá € V'assolutizzazione della parte, quindi la 
scissione in contrari che si oppongono senza direzione, né meta. 

L”unita esistenziale che rifiuta la dispersione e l'unitá ideale della 
totalitá che rifiuta l'indefinita molteplicitá non coincidono, ma sono 
in tensione. Le idee sono sostenute dalle esistenze, ma l'unitá del- 
Pesistenza distrugge ogni idea che si sia irrigidita o indebolita. Pen- 
sate come cosmo dello spirito, le idee offrono un'immagine del 
mondo spirituale, ma davanti a questa apparente totalitá svani- 
scono le esistenze, semza cui questo mondo non avrebbe alcuna 
realtá. lo stesso non sono l'immagine del mondo spirituale se que- 
st'ultimo € divenuto una libera sospensione di totalitá ideali; come 
possibilitá € certamente piú di me, ma come realtá ¿ meno. 

In terzo luogo, l'unitá € quell'origine esistenziale che si esprime 
nella decisione attraverso la scelta. La caduta conduce all'indecisione 
e al non-voler-decidere. Quando mi limito a difendere il mio esserci 
non giungo né all'essere, né alla mia autocoscienza, perché non 
sono l'autore della decisione, ma mi limito a subirla. 

L'unitá dellorigine significa quindi determinatezza storica, to- 
talitá ideale, decisione. La caduta conduce nella dispersione, nell'i- 
solamento dell'assolutizzazione, nell'indecisione. 
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Se Pesserci, con cui mi identifico nella mia determinazione sto- 
rica piena di idee, £ per me assoluto, non lo €, tuttavia, in quanto 
esserci. Nell'istante del proprio divenire, Vesistenza coglie nella sto- 
ricitá la sua trascendenza. Nel suo esserci, l'uno diventa per lei la 
via, e il mistero dell'uno, la certezza di essere in relazione con la 
trascendenza. Ma poiché l'uno non si puó né fondare né esprimere, 
ogni formulazione coglie solo P'unitá esteriore e quindi la sua og- 
gettivazione nella finitezza. La formulazione puó essere mera Og- 
gettivitá nella unitá numerica senza l'uno, oppure fissazione di un 
finito a cui mi attacco ciecamente senza trascendenza. L'uno é il 
cuore che batte nella finitezza dell'esserci, il raggio di una luce 
sconosciuta; ognuno ha solo il suo che gli si chiarisce nella comu- 
nicazione. Restando nella metafora, se tutti i raggi provengono da 
Dio, non per questo l'unico Dio diventa una trascendenza oggettiva 
per tutti. Esso e, di volta in volta, come la pulsazione dell'uno per 
l'esistenza che, nell'uno, trascende. 

Solo chi non é mai stato toccato dall'uno, chi assolutizza la posi- 
tivitá della molteplicitá dell'esserci, chi crede possibile la sostituibi- 
litá di tutto e dimentica la morte, solo costui puó dire che nella 
vita é conveniente non attaccare troppo il proprio cuore a un uomo 
o a una cosa, ma che occorre darsi un ampio fondamento nell'a- 
more a molti uomini e a molte cose. Quando, infatti, con la per- 
dita di un individuo é messa in questione la totalitá, la morte e la 
distruzione dell'altro colpirebbero in maniera cosi grande il proprio 
esserci da annichilirlo. Per evitare queste conseguenze, é necessario 
distribuire il proprio amore e non amare cosa alcuna oltre misura. 

Questo modo di pensare, che non si solleva dall'immanenza, ma 
si pone in essa come regola adeguata alle finalitá dell'esserci, € in 
deciso contrasto con l'esperienza della trascendenza nell'uno con 
cui l'esistenza, trascendendo nel suo esserci, si identifica. 


2. L'unitá nel mondo. Poiché nell'orientazione nel mondo 
posso cogliere solo ció che sono in grado di concepire come unita 
nelle sue connessioni, ció che non puó essere ricondotto nella con- 
nessione di un'unitá, rimane, nella sua dispersione, inconcepibile. 
L'esigenza dell'unitá sistematica € ció che conferisce valore e mi- 
sura alla conoscenza, differenziandola dalla mera e sconfinata rac- 

19 colta di notizie. L'unitá e la forza che guida il ricercatore, che vi- 
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gila su tutte le differenziazioni che la rendono possibile, afinché 
queste non abbiano a condurre nel vuoto. 

Se la conoscenza sistematica del mondo é possibile solo grazie 
al fatto che nel mondo c'e unita, totalitá e forma, tuttavia, nessuna 
di queste unitá come tali € l'uno della trascendenza. Le unitá nel 
mondo o vengono relativizzate in relazione a determinati punti di 
vista metodologici, oppure vengono sostanzializzate attraverso il 
loro riferimento all'uno della trascendenza. 

Perció Punitá nel mondo non puó essere autenticamente vera, né 
come punto di vista dell'indagine, né come implicanza spaziale 
nell'azione reciproca di tutte le cose, né come comunanza di mutua 
comprensione nell'evidenza razionale, né come ordine delle cose 
umane in una statalitá universale, né nella professione di una fede 
religiosa che mette capo ad una unitá oggettiva, l'unitá € vera solo 
se riferita alla trascendenza. Ogni altra unitá e in sé relativa e, 
nella sua esterioritá, ingannevole. 


3- L'unita nellambito logico. Se penso l'unitá, penso, in- 
nanzitutto, l'uno numerico con cui si puó contare il molteplice. In 
secondo luogo, penso l'wmitá in cui una molteplicitá di oggetti co- 
stituisce una totalitá in grado di rendere gli oggetti stessi compren- 
sibili. In terzo luogo, penso Vunita dell'autocoscienza mella perso- 
nalitá che si riferisce a se stessa. La trascendenza, che in nessuna 
di queste unitá puó essere adeguatamente pensata, é cercata come 
Puno che sta oltre tutte queste unitá che, nel mondo, sono la sua 
immagine evanescente. 

a) La divinitá non € l'uno numerico. Questultimo, infatti, 
avendo di fronte a sé i molti, non puó costituire una possibilitá per 
pensare il Dio uno, perché la divinitá non puó essere né l'uno né i 
molti, come invece lo €, per principio, il numerabile. Come nu- 
mero, Punitá € sempre esteriore, perché € un'unitá formale. 

Per pensare la trascendenza come, ad un tempo, una e molte- 
plice bisogna abbandonare il numero determinato e accedere a un 
senso che, trascendendo la numerabilitá, consenta all'uno d'essere 
anche molteplice. Dal momento che la nostra rappresentazione opera 
inevitabilmente con Punitá e la molteplicitá numerica, e che en- 
trambe devono naufragare nella trascendenza per lassurditá impli- 
cita nel pensarle identiche, € evidente che alla divinitá non si puó 
applicare né Punitá né la molteplicitá numerica. Quando, trascen- 
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dendole, ci dirigiamo intenzionalmente verso l'uno della trascen- 
denza, questo deve essere piú profondo di quanto non lo sia l'uno 
numerico. 

b) Come unitá di una molteplicitá, l'unitá non € una semplice 
somma quantitativa, ma é una molteplicitá che qualitativamente ha 
raggiunto Punitá, quindi € totalitá o forma. Questunitá si realizza 
solo attraverso la molteplicitá, le cui parti sono tra loro in relazione 
proprio grazie a questa unitá. Nel mondo essa € Punitá di ogni 
oggetto considerato come quest'unica cosa, per esempio lPunitá di 
un utensile, di un essere vivente, di un organismo, di un'opera 
d'arte. Queste unitá sono figure che scorgo oggettivamente davanti 
a me. Nella misura in cui tale unitá € qualcosa di pid di quanto 
€ possibile abbracciare con lo sguardo, essa ci appare come bellezza 
che ci trascina verso la trascendenza dell'uno. Ma la divinitá, in sé, 
non puó essere questa unitá, perché, allora, si ridurrebbe all'im- 
magine di una grandiosa oggettivitáa che io ammiro nella contem- 
plazione, e nel cui splendore mi riposo. Ad essa manca ció che 
nell'esserci disturba l'unitá, eppure e reale in quanto mi afferra e 
mi annienta. In questa unitá, infatti, non si rivela piú la trascen- 
denza con cui sono in relazione attraverso le inevitabili antinomie 
della sfida e dell'abbandono, della caduta e dell'ascesa, della legge 
del giorno e della passione per la notte. 

c) L'uno numerico e l'unitá di un tutto esistono solo per un 
soggetto che li vede e li pensa, ma non in se stessi. Non agiscono 
su di sé nella consapevolezza di riferirsi a se stessi. Coscienza, auto- 
coscienza e personalitá sono l'unitá che noi possiamo essere, ma 
che non possiamo oggettivare e quindi pensare in maniera logica- 
mente adeguata. 

Come unitá, la trascendenza non puó apparirci in una unitá in- 
suficiente come quella che noi possiamo essere. La personalitá € 
solo il minimo che si dovrebbe attribuire alla divinitá in quanto 
unitá. Ma la personalitá esiste solo con le altre personalitá, mentre 
la divinitá non esiste con altri suoi simili. La personalitá é esi- 
stenza, non trascendenza, e tuttavia é ció per cui solamente e pro- 
priamente la trascendenza esiste. 

Nell'unitá della personalitá che nella sua presenza € un'unitá 
che non si puó assolutamente fondare, occorre operare un trascen- 
dimento che consenta a questa unitá di conservare il peso del suo 
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essere e il riflesso del suo significato trascendente, senza che la tra- 
scendenza divenga per questo una personalitá. 


4. Trascendere verso l'uno. In tutte le forme dell'unitá a 
noi accessibili possiamo scorgere un possibile rapporto con la trascen- 
denza. La comprensione metafisica dell'uno in sé ha le sue radici 
nell'uno esistenziale. 11 rapporto con la trascendenza ha il suo spazio 
empirico nell'unitá del mondo e della storia. Le forme logiche del- 
Puno sono mezzi d'espressione che hanno un loro senso razionale 
senza trascendenza. 

L'uno non e P'unico mondo, unica veritá per tutti, Punitá che 
lega tutti gli uomini, l'unico spirito in cui ci comprendiamo. Il valore 
dell'uno nella logica e nell'orientazione nel mondo, e quindi il tra- 
scendere che si realizza in queste unitá, ha il suo senso metafisico 
solo partendo dall'uno dell'esistenza. 

La domanda che a questo punto si pone é la seguente: perché la 
divinitá come uno possiede un simile fascino, e Puno un'evidenza 
incontrovertibile? Perché si ha l'impressione di svalutare e di per- 
dere la trascendenza come divinitá se non la si pensa come uno? 
La risposta e che nell'uno della trascendenza ¡o trovo il mio auten- 
tico me-stesso, che, pur dissolvendosi davanti all'unica trascendenza, 
si dissolve secondo veritá. 

Se, identificandomi con J'uno che si manifesta alla mia esistenza 
possibile nell'esserci, divento me stesso, allora, partendo da questa 
manifestazione, posso cogliere l'uno impensabile dell'unico Dio. Men- 
tre tutte le unitá lasciano trapelare la loro relativitá, P'uno esisten- 
ziale, nella sua incondizionatezza, rimane lPorigine che consente di 
vedere Dio come unico fondamento della storicitá di tutta l'esistenza. 
Solo cogliendo incondizionatamente l'uno nella vita posso credere 
all'unico Dio. Per trascendere verso l'unica divinitá, e necessario che, 
come esistenza, trascenda verso l'uno nella realtá storica della mia 
vita; cosi come, per assumere incondizionatamente l'uno nel mio 
mondo é necessario che con un salto viva con la certezza dell'unico 
Dio. Per me c'é trascendenza solo per quel tanto che c'é unitá nella 
continuitá del mio esserci. 

Attraverso Puno esistenziale, unico Dio diventa di volta in volta 
il mio Dio. Mi € vicino solo come uno escludente. Non lo possiedo 
nella comunitá di tutti gli uomini. La sua vicinanza e l'aspetto 
peculiare del mio trascendere, perché anche la presenza pid sicura og- 
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gettivamente non é che una possibilitá, qualcosa che mi si avvicina, 
Punica possibilitá in cui per me l'uno puó esser uno. Questa vicinanza 
non annulla ció che dal mondo mi giunse attraverso credenze estrenee 
e divinitá altrui. Ma, considerando questo mondo, l'uno mi é assolu- 
tamente inaccessibile nella sua lontananza. Se nell'uno si manifesta 
all'esistenza l'unica divinitá, questa si rivela o nell'incomunicabile 
prossimita della storicitá di questo istante, oppure nella pid astratta ir- 
raggiungibilitá della lontananza. Essa non si identifica mai con me. 
Nella vicinanza piú prossima mantiene una distanza assoluta, e tut- 
tavia la sua vicinanza é come una presenza. La lontananza, invece, 
é al di lá di quel trascendere che s'ha da effettuare subito penetrando 
Pesserci del mondo nella sua incompiutezza, nella sua scissione, nella 
sua molteplicitá e nella sua indominabilitá. Solo superando gli aspetti 
delle potenze, le cui forme, nell'esserci mondano, si combattono 
come trascendenze, é possibile incontrare unico Dio. 

Come nell'esserci impulso verso la totalitá urta con l'altro, cosi 
nella trascendenza l'impulso verso l'unitá urta con la divinitá che 
non mostra a tutti lo stesso volto. Se uso contro l'altro la forza che 
ho acquistato nella visione dell'uno, allora cado in quella tracotanza 
che mi fa considerare la mia divinitá come l'unica. L'esistenza sin- 
cera non pudo perdere di vista, per il Dio della vicinanza, il Dio della 
lontananza. Anche nella lotta essa cerca di cogliere nell'altro il suo 
legame alla divinitá. Dio € tanto mio quanto del mio nemico. La 
tolleranza diventa positiva nell'illimitata volontá di comunicazione, 
e quando questa via vien meno nella coscienza del destino della 
lotta, occorre decidere. 

Vicina o lontana che sia, l'unica divinitá € assolutamente scono- 
sciuta, Esiste come limite ed e assoluta solo come uno. Se si scambia 
la divinitá con la multiformita della scrittura cifrata, allora si cade 
nell'arbitrarietá e le molte divinitá possono giustificare qualsiasi cosa 
io voglia. Il mio arbitrio passa da una cosa all'altra, e l'uno, fran- 
tumato nella molteplicitá, non € pid incondizionato. Come so d'esser 
lo a produrre la molteplicitá della trascendenza, cosi so che l'uno 
come limite € Vessere che io assolutamente non sono, ma con cui 
entro in rapporto quando instauro una relazione col mio autentico 
me-stesso. Se la trascendenza non fosse diversa da me, io non entre- 
rei in relazione con essa, ma unicamente con me, senza con ció 
essere me-stesso. Solo attraverso il mio essere, ossia attraverso la 
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realtá di quell'uno che ¡o esprimo nell'indipendenza della mia esi- 
stenza, posso aprirmi a quell'uno che io non sono. 

Nella molteplicitá estetica si perde, con l'unitá, anche P'incondi- 
zionatezza. Se nell'immagine il molteplice € oggettivamente con- 
nesso in un'unitá oggettiva, ció non toglie che mi si presentino nel 
contempo anche altre immagini belle. Come non si puó determinare 
oggettivamente con l'intelletto l'uno esistenziale che € sempre esclu- 
dente, cosi non si puó accedere oggettivamente all'unico Dio. Per 
conservare l'uno senza tradirlo bisogna evitarne in tutti i modi l'og- 
gettivazione. Per il sapere e per l'intuizione c'é la ricchezza dell'es- 
serci e delle cifre, ma se questa ricchezza non diventa, nella concre- 
tezza del presente, una forma storica dell'uno, allora si riduce a una 
facciata esteriore e a un gioco. 

É certo ció che sperimento e faccio: l'effettiva comunitá con gli 
uomini, l'azione interiore nel rapporto che instauro con me stesso 
e le azioni che si esteriorizzano. Che cosa sia Dio, invece, non 
riusciró mai a saperlo, a questo proposito l'unica certezza a cui 
pervengo é quella che raggiungo attraverso ció che sono. 

La trascendenza dell'uno, come non é qualcosa d'universale che 
valga per tutti, cosi non é qualcosa di assolutamente incomunicabile 
che valga solo per il singolo nel suo isolamento; essa, piuttosto, ha 
il suo fondamento nella comunicazione piú profonda senza essere 
per questo universale. Per Pesistenza, considerare la trascendenza 
come una divinitá capace di instaurare un vincolo universale tra gli 
uomini significa banalizzarla. La comunicazione pid penetrante si 
realizza solo in un cerchio limitato e ristretto. Solo qui la trascen- 
denza manifesta la sua profonditá in una forma sempre storica. 
Oggi, a legare tutti gli vomini non é piú la divinitá, ma gli interessi 
empirici, la tecnica, la razionalitá dell'intelletto universalmente va- 
lido, la piú profonda e universale istintivitá umana, le utopie violente 
che tendono a un'unitá, o unitá negativa che nasce da una dispo- 
sizione alla tolleranza nella coesistenza degli opposti che finiscono 
col non appartenersi piú reciprocamente. Vivere scambiando l'uni- 
versalitá con la trascendenza equivale a perdersi. Non a caso l'uno 
si manifesta nell'esserci in termini escludenti. Le visioni dell'unico 
mondo e dell'unica trascendenza per tutti svaniscono davanti alla 
forza reale dell'esistenza che solo nelle situazioni-limite della lotta 
puó fare della trascendenza la propria trascendenza, e, partendo dalla 
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comunicazione piú autentica, puó cogliere, nell'ampiezza storica, la 
possibile unitá con tutto. 


5. ll politeismo e il Dio unico. Anche la molteplicitá ha 
i suoi diritti. AlPorigine dominava ovunque il politeismo che ha il 
suo senso insopprimibile nell'esserci dove, per Vesistenza, la mani- 
festazione della trascendenza € possibile in forme sempre diverse, 
evanescenti, e quindi incalcolabili nella loro molteplicitá. Ma, sempre 
alle origini, sullo sfondo del politeismo che anima la vita quotidiana 
e il culto, c'é la rappresentazione della divinitá unica, anche se 
manca ancora un riferimento esistenziale che la renda presente come 
divinitá. Il mitico padre universale dei popoli naturalisticiz il divino 
che, presso i greci, stava alla base di tutte le personificazioni e le 
determinazioni particolari e che era rappresentato in generale come 
Jetov; la riunione degli dei in gruppi unitari che componevano un 
regno retto da una divinitá suprema; il Dio unico, che non era 
semplicemente il piú alto, né Punico Dio di un popolo che si afñan- 
cava agli dei di altri popoli, ma Punico Dio che tutto governa; il 
Dio unico della filosofia greca pensato dalla ragione filosofica; il Dio 
unico dei profeti giudei, colto originariamente, senza alcuna filo- 
sofia, nella solitudine dell'anima, sono figure storiche che dicono 
come si é giunti all'uno nel processo storico del politeismo. 

Le semplici rappresentazioni dell'unico Dio, a cui mi rivolgo se 
egli mi si rivela o mi si occulta, una volta formulate, rivelano la 
loro ingenuitá. Si tratta, infatti, di rappresentazioni determinate che 
figurano la divinitá come onnipotente, onnipresente, onnisciente, 
come amante o collerica, come giusta o clemente e cosi via. D'altra 
parte, senza rappresentazione o senza pensiero, non c'é alcuna divi- 
nitá per il nostro non-sapere. Infatti, se € vero che il non-sapere 
esprime il rapporto esistenziale con la divinitá, € altrettanto vero 
che la divinitá si manifesta all'esistenza solo attraverso rappresen- 
tazioni e pensieri evanescenti. 

Ovviamente il pensiero non puó pensare l'unico Dio come l'uno 
assoluto che non ha nulla fuori di sé che non sia se stesso; infatti, 
c'é il mondo; ci sono io che, nella mia libertá e nella possibilitá della 
sfida e dell'abbandono, della caduta e dell'ascesa, avverto la tra- 
scendenza non solo nella legge del giorno, ma anche nella oscuritá 
della notte; c'é la molteplicitá che si solleva contro l'uno, la plura- 
litá dei mondi empirici contro l'unitá della storia umana, per cui 
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e impossibile ricondurre la molteplicitá come tale all'essere. La mol- 
teplicitá + assunta nella divinitá stessa per trovare, partendo dall'an- 
tinomia, lo slancio verso il vero essere. 

Ma qui nascono pensieri e rappresentazioni che, per la chiarezza 
del pensiero, sono pure assurditá, mentre nella concretezza storica 
diventano segni del mistero pid profondo e inconoscibile. La divinitá 
unica deve inserirsi, per cosi dire, in un processo del suo divenire 
in modo da consentire una molteplicitá senza danneggiare la sua 
unitá. La dottrina della Trinitá pensa Vunitá di Dio nella differenza 
delle sue persone autosussistenti, pensa l'uguaglianza delle tre per- 
sone nonostante la dipendenza del Figlio dal Padre e dello Spirito 
Santo da entrambi, pensa l'essere eterno nonostante il divenire nella 
processione del Figlio e dello Spirito. Se si trasportano questi pen- 
sieri sul piano inadeguato del numero, allora non si puó fare a meno 
di credere che uno sia uguale a tre. E impossibile ridurre questa 
assurditá stabilendo un'analogia con la coscienza personale in cui io, 
dopo essermi separato da me, ritorno a me per scindermi di nuovo 
e tenere, in questo processo circolare, il mio esserci sempre inquieto 
nella quiete di questa clausura, per concludere che anch'io sono ad 
un tempo uno e tre. In questa metafora, infatti, si assume l'unitá 
dell'autocoscienza come via del trascendere, ma siccome ció € pos- 
sibile sono con un'altra autocoscienza, rimane l'assurditá per cui una 
persona deve essere tre, e le tre indipendenti una sola. 

Si tratta di pensieri sottili che possono essere veri finché si tra- 
scende nell'impossibile, ma che diventano falsi se si fissano come 
contenuti di fede. 


6. La trascendenza del Dio unico. 1l Dio-unico, che io 
posso cogliere solo trascendendo le inevitabili assurditá a cui mi con- 
duce il pensiero, nel rapporto esistenziale e la mano che mi si offre 
quando sono veramente e autenticamente me stesso. Si tratta del 
Dio vicino che da lontano mi rende giustizia. La devozione infantile 
evita tutta la problematicitá e tutte le cifre senza esserne minima- 
mente turbata; in essa c'é una fiducia che non si chiede quando jo 
sono nell'ascesa e quando seguo la legge del giorno, quando rimango 
nel mondo e quando accetto ció che la divinitá puó inviarmi. 

La consapevolezza dell'esistenza di Dio pud insegnare a soppor- 
tare la mortalitá. L'immortalitá puó trasformarsi in coscienza dell'es- 
sere nell'ascesa, e il dolore che nasce dalla costatazione della mia 
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irrimediabile mortalitá e della mortalitá di tutto ció che nel mondo 
io amo puó essere riconosciuto e compreso senza inganno. La forza 
per sopportare tutto ció nasce dalla considerazione dell'eternitá del- 
Punico Dio che esiste anche quando, occultandosi, diventa inacces- 
sibile. 

Allora la disperazione della nullitá della vita umana si risolve 
nell'ascesa. E suficiente che Pessere dell'uno sia; mentre, se io ri- 
mango solo nell'ascesa per tutto il corso della mia vita € indiferente 
che cosa sia il mio essere che, in quanto esserci, perisce inesorabil- 
mente. Nel mondo non c'é alcuna vera e reale consolazione capace 
di farmi accettare e comprendere la mia fugacitá e quella di tutte le 
cose. Invece della consolazione c'é la coscienza dell'essere nella cer- 
tezza dell'uno. 

Quando é certo dell'uno, Puomo sa che l'uno esige verita. 1 ti- 
mori che, generati dall'angoscia dell'uomo e dall'interpretazione dei 
preti, si sono estesi in tutto il mondo e le sofferenze dell'inferno, 
conseguenti a una possibile offesa nei confronti di Dio, cadono 
quando io sono autenticamente vero. Dio non vuole illusioni. Tutto 
ció che appare in questo mondo e si presenta come rappresentante 
di Dio, deve dire con chiarezza com'? realmente, com'e nato, che 
cosa realizza e come. lo non offendo Dio se cerco instancabilmente 
di indagarne lopera, intendendo momentaneamente con questo ter- 
mine tutto ció che solitamente si chiama mondo. Quel Dio unico si 
trova nello sfondo della mia coscienza ingenua, in una rappresen- 
tazione infantile (perché rimane bambino chi é veramente uomo) che 
si esprime quando nel mondo trovo Dio in termini problematici, 
quando lancio la sfida, quando nell'oscuritá della passione per la 
notte avverto la collera di Dio. Resta vero che non si puó riconoscere 
Dio come uno nella problematicitá e nella divisione del mondo; in 
esso egli offre cosi tanti aspetti riconosciuti della mia veracitá, che 
Puno sembra riafíondare sempre e di nuovo. 

Se lo penso, allora il Dio unico sbiadisce e perde forza. Non + 
infatti un pensiero vincolante, e tutto parla contro di lui. Al di la 
di tutti i termini intermedi lo si comprende solo in un'anticipazione. 
Per questo la rappresentazione infantile e la sola adeguata; se non 
altro nella sua realtá sensibile puó essere assunta in una oggettivitá 
illusoria. 

Ma il Dio unico é il fondamento in cui, dopo tutti i dubbi, incon- 
tro un riflesso per la mia buona volontá, per il mio essere nel giorno; 
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il Dio unico é colui che mi si avvicina nella solitudine senza peraltro 
essere mai li. 

Se lo avverto come limite, allora Dio sta al di sopra di tutta la 
relativitá e alla base dell'autentica comunicazione. Dio sembra non 
richiedere né lodi, né culto, né propaganda, ma solo l'autenticitá del- 
Vesistenza nell'ascesa e nella comunicazione con gli altri. Nel mondo 
incontro solo l'esistenza, e mai Dio in se stesso. 

La preghiera e un'indiscrezione che irrompe nel segreto nascosto 
e che l'uomo puó rischiare nell'estrema solitudine e nella necessita; 
come abitudine quotidiana e come costume consolidato, la preghiera 
e una fissazione problematica a cui la filosofia si sottrae. Quando si 
é sicuri della vicinanza di Dio, il rapporto che si instaura resta pri- 
vato della sua profonditá che risiede nel dubbio. Si annulla cosi la 
trascendenza di Dio e lesistenza guadagna troppo facilmente uno 
stato di pace e di soddisfazione. Lo starsene nascosto di Dio sembra 
esigere che l'uomo si tormenti nel dubbio e nell'angustia. 

All'esistenza non sembra che l'aiuto della divinitá sia qualcosa 
che Pappello possa propiziare o impedire. Questo ajuto si rivela in 
cifre e tuttavia rimane nascosto. La cifra, in cui si rivela in termini 
piú immediati e decisi, é il mio agire. Ma la preghiera, come accer- 
tamento della coscienza assoluta nel suo rapporto trascendente, é 
incomunicabile, é presenza esistenziale che, nella sua ascesa verso 
Puno a partire dall'unicitá della propria storicitá, non puó essere 
tradotta in alcuna forma oggettiva. 

Eppure queste parole sono giá troppe per esprimere la pace defi- 
nitiva. Lo slancio ascensionale verso l'uno diverrebbe una sicurezza 
in cui jo abbandonerei il mondo dell'esserci nella sua indefinita mol- 
teplicitá, problematicitá ed equivocitá e, in questa infedeltá verso il 
mondo, mi sottrarrei alla realtá per rifugiarmi in una facile armonia. 
L'uno, infatti, é come una divinita che giunge estranea in questo 
mondo, e mi ajuta finché io, dal fondo dell'uno esistenziale, mi sento 
tuttuno con essa. Ma la sua vicinanza, che sembra giungermi da un 
altro mondo, non puó farmi dimenticare la sua lontananza per la 
quale questo mondo, nella sua lacerazione, é quello che é. 

L”uno, Pultimo e il supremo rifugio puó diventare il pericolo 
esistenziale se non é colto partendo dalla realtá in tutta la tensione 
dell'esistenza possibile. La sua veritá € nel fondamento da cui si 
parte per coglierlo, e il vero fondamento é l'incondizionatezza del- 
Puno nell'esserci dell'esistenza. Non c'é mai una pace duratura con 
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cui sia possibile superare tutto ció che é venuto prima. Partendo 
dall'unione con la mia trascendenza devo ritornare all'esserci e, 
ritrovato' il cammino che conduce alla sfida, alle possibilitá della 
caduta, alla notte e al molteplice, devo ripercorrerlo finché dimoro 
nell'esserci temporale. Infatti qualsiasi forma di pace tende a tra- 
sformarsi immediatamente in volontá di felicitá del mero esserci che 


rifugge da ogni turbamento. 


CaprtoLo QuArTO 


LETTURA DELLA SCRITTURA CIFRATA 


PARTE PRIMA 
L'ESSENZA DELLE CIFRE 


Chiamiamo cifra Poggettivitá metafisica che in sé non é la tra- 
scendenza, ma il suo linguaggio. In questo linguaggio la coscienza 
in generale non coglie né avverte alcuna trascendenza, perché il suo 
genere e il suo modo d'esprimersi sono significanti solo per l'esi- 
stenza possibile. 


l tre linguaggi. 


Il vero contenuto, come linguaggio immediato della trascendenza, 
€ presente solo alla coscienza assoluta dell'esistenza; il linguaggio € 
percepito dal singolo nell'unicitá dell'istante storico. La mediazione 
comunicativa di questo linguaggio avviene per generalizzazioni in 
cui é ancora possibile comprendere quanto é stato udito all'origine. 
Questo secondo linguaggio, arricchito della mediazione intuitiva 
delle esistenze, si scioglie da quella origine, e, nella narrazione, nel- 
l'immagine, nella forma e nel gesto, traduce in contenuto trasmis- 
sibile ció che sembrava incomunicabile. Il linguaggio originario della 
trascendenza diventa comune e, attraverso la mediazione di questo 
secondo linguaggio, torna ad arricchirsi nella relazione retrospettiva 
con lorigine. Se, infine, il pensiero si rivolge a questo linguaggio 
esclusivamente intuitivo fino a penetrarne Porigine, allora apprende, 
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nella forma della speculazione metafisica, ció che, pur essendo in sé 
veramente inconoscibile, diventa, nel pensiero, un terzo linguaggio 
della mediazione filosofica. 


1. Tl linguaggio immediato della trascendenza (primo 
linguaggio). L'essere si lascia sperimentare nelle cifre dell'esserci. 
Solo la realtá manifesta la trascendenza, che non si puó conoscere 
in termini universali, ma solo ascoltare storicamente partendo dalla 
realtá. L'esperienza é la sorgente sia del sapere empirico sia dell'ac- 
certamento della trascendenza. 

L'esperienza come « percezione sensibile » € la presenza della 
cosa nella sua oggettivitá spaziale e temporale. Come « esperienza 
vissuta » € Vesperienza dell'esserci nel suo accorgersi di sé. Come 
« comoscenza » e l'indagine deduttiva e induttiva metodicamente cu- 
rata nei suoi risultati, quindi é una ricerca di ció che posso fare e 
anticipare. Come « pensiero» e Vattivitá mentale nelle sue conse- 
guenze per la mia coscienza. Come «¿mmedesimazione » e la per- 
cezione della totalitá di una realtá presente nelle sue situazioni con 
l'intento di potervi cogliere ció che € decisivo per me e per gli altri. 
Alla base di tutte queste esperienze c'? l'esperienza metafisica che mi 
pone davanti all'abisso, dove sperimento tanto la carenza desolata 
che si determina quando l'esperienza si riduce a mera esperienza 
dell'esserci, quanto la ricchezza che si produce quando lesperienza, 
rendendosi trasparente, diventa cifra. 

Questa esperienza metafisica € la lettura del primo linguaggio. 
Leggerlo non significa comprenderlo e neppure scoprirne il fonda- 
mento che sta alla base, ma significa esserci realmente accanto. 
L'esperienza metafisica non é un accertamento razionale, ma, al di 
lá di questo, una trasparenza dell'essere nell'esserci; una trasparenza 
che va dall'immediatezza piú primitiva dell'esistenza alla mediazione 
piú alta del pensiero, senza peró mai essere pensiero, ma, tramite 
esso, nuova immediatezza. 

L'esperienza metafisica si sottrae ad ogni tentativo di verifica che 
la possa render valida per tutti. Mi ingannerei se pensassi di poterla 
ricondurre nell'ambito della coscienza in generale, in modo da 
poterne disporre, se la considerassi come un sapere o se la trattassi 
con leggerezza come se fosse un sentimento puramente soggettivo. 
In essa si coglie un modo dell'essere che é diverso dalla semplice 


LETTURA DELLA SCRITTURA CIFRATA 1071 


positivitá dell'esserci. In essa l'essere si converte da mero esserci in 
eternitá inaccessibile a qualsiasi sapere. 

Se nell'esperienza delle cose del mondo, nell'esperienza vissuta 
e nel pensiero come tale, il non-sapere era il limite negativo, ora si 
arricchisce col ritorno alla realtá sensibile presente, intesa non come 
contenuto dell'esserci, ma come cifra. Se cerco lVessere della trascen- 
denza, allora cercheró in tutto solo l'esperienza possibile nella sua 
concretezza e nella sua capacitá di realizzarsi, per consentire in essa 
la manifestazione della trascendenza. Per cieco che sia dal punto di 
vista esistenziale, il desiderio di vedere ció che e visibile e di fare 
ció che e possibile, € pur sempre l'impulso che spinge a trovare la 
via che conduce all'essere. Oltre tutto ció che si puó sapere, l'ingresso 
nel mondo comporta la responsabilitá di chi sente P'obbligo di rea- 
lizzare qualcosa. Quest'ingresso, che nessun fine ultimo é¿ mai in 
grado di giustificare, ubbidisce a quell'impulso profondo che spinge 
a sperimentare da sé l'essere autentico, sia quando lo si puó com- 
prendere, sia quando occorre contenersi e limitarsi. lo voglio imbat- 
termi nel reale a costo di annullare il possibile. Pieno di possibilita, 
individuandomi e limitandomi, avanzo verso la realtá dove non c'é 
piú alcuna possibilitá, ma solo il reale giá deciso che si limita ad 
essere perché é essere puro e semplice. Nell'esserci temporale non lo 
incontro mai nella sua inseitá, ma solo nella sua cifra, la cui lettura 
diventa il senso di un agire e di uno sperimentare completamente 
diversi. 

Per leggere il primo linguaggio occorre esperienza. A manifestare 
Vessere non é il pensiero astratto, ma la cifra nella peculiaritá storica 
del presente. A indicarmelo non é un'ipotesi metafisica da cui dedurre 
e calcolare ció che puó essere l'essere, ma la concretezza della cifra 
oltre la quale non penso, perché in essa riluce l'essere. Ma che cosa 
sia Pesperienza € equivoco. Persino il pensiero aprioristico diventa 
un'esperienza. L'esigenza dell'esperienza si dirige solo contro il pen- 
siero vuoto, non contro l'esperienza dell'essere nella cifra del pensiero 
sostanziale che effettivamente si realizza. 

L'esperienza della trascendenza, quanto piú e universale tanto pi 
sbiadisce e perde forza, mentre, quanto piú € decisa, tanto piú si 
sublima in ció che solo qui e ora si compie. Ad esempio, lP'esperienza 
della natura si traduce in lettura della scrittura cifrata quando assume 
la chiarezza di ció che € individuale, e precisamente, quando conosco 
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concretamente la pid piccola realtá nella presenza della totalitá di 
un mondo. 


2. Il linguaggio generalizzato della mediazione comu- 
nicativa (secondo linguaggio). Nella risonanza del linguag- 
gio della trascendenza, che e percepito solo nell'immediatezza del- 
Pistante presente, i linguaggi sono creati come immagini e pensieri 
che devono mediare quanto é stato udito. Accanto al linguaggio del- 
Pessere interviene il linguaggio degli uomini. 

Le figure oggettive del linguaggio metafisico possono essere intuite 
in tre modi a secondo che si presentino come « mito di forma parti- 
colare », come «manifestazione di un'ulterioritá », come «realtá 
mitica ». 

a) Gli dei greci non sono trascendenti, ma dimorano ancora 
nella realtá. Solo il trascendere filosofico, da Senofane a Plotino, va 
oltre il mondo e gli dei che, come mito mella realtá, sono distinti 
dall'altra realtá. Gli dei possono venire incontro all'uomo nel mondo 
perché, nelle loro figure, sono realtá accanto alla realtá empirica. 
Il mare reale € per noi cifra di qualcosa d'insondabile, per cui le 
figure delle divinitá marine diventano simboli eloquenti in cui si 
esprime il mito di forma particolare. 

I miti narrano eventi che devono aver determinato il fondamento 
e lVessenza dell'esserci. Essi risolvono tensioni esistenziali non con la 
conoscenza razionale, ma con la narrazione di una storia. | miti 
svelano con nuovi occultamenti, e perdurano come figure stimolanti. 
Sono anonime creazioni dei millenni. L'uomo proietta nel mondo 
sovrumano la sua essenza. Contempla come azione dell'essere divino 
ció che del proprio essere e del proprio agire non ha ancora elevato 
a oggetto di riflessione, ma ha lasciato sotto la determinazione del 
contemplato. Il significato del mito si trasforma. Non é un prodotto 
logico univoco e interamente interpretabile. La sua veritá eterna é 
sempre storica, e tale rimane anche quando se ne riconosce il rive- 
stimento mitico e lo si elimina. Ma il senso dei miti si rivela solo a 
colui che crede nella veritá che ha nel mito la sua forma autentica 
perché evanescente. Se invece si procede all'interpretazione dei miti, 
allora si determina una falsa semplificazione, una perdita del loro 
contenuto storico, un travisamento del loro significato, perché si 
considera come necessariamente conoscibile ció che, nella sua neces- 
sitá, non puó essere assolutamente conosciuto. 


LETTURA DELLA SCRITTURA CIFRATA 1073 


b) Il mito di un mondo ultraterreno implica la svalutazione 
dell'esserci a mero contenuto sensibile, a non-ente, dove l'al di lá si 
manifesta con segni e prodigi. Si apre una totalitá sovrasensibile. 
L'esistenza, invece di stare nella realtá e di riporre in essa la sua 
fiducia considerandola divina, la oltrepassa spingendosi in un al di 
lá, da intendersi come altro mondo, come essere autentico che si 
manifesta attraverso la rivelazione. Questa, o € fissata in un deter- 
minato punto della storia, e quindi non si ripete, ma accade come 
un unico dramma che abbraccia tutto il mondo nelle conseguenze 
dell'atto unico e irripetibile, finché il tempo non € compiuto e il 
mondo puó finire col compimento delle rivelazioni nella parola e 
nell'azione divina, oppure ci sono ripetute rivelazioni per cui il 
dramma del mondo non si conclude nell'economia di un tutto, ma 
si snodano infiniti periodi dove si dischiude senz'altro la via che 
consente di sollevarsi definitivamente dall'esserci, anche se non si sa 
quando si dischiude, e se si dischiude per tutto e per tutti. 

c) Se anche la realtd € ad un tempo mitica, allora il reale non 
€ né svalutato né completato da figure oggettive di genere partico- 
lare. Il reale in quanto reale é visto ad un tempo nel significato che 
la trascendenza gli conferisce. Esso non é né la semplice realtá empi- 
rica dell'indagabile (perché come realtá oltrepassa tutto ció che si 
pudo indagare), né la trascendenza senza la realtá empirica. Nella 
compiutezza della sua presenza esso € reale fino in fondo e, nello 
stesso tempo, trascendente. In Van Gogh il paesaggio, le case e gli 
uomini, nella loro presenza effettiva, diventano mitici, di qui la forza 
singolare delle sue opere. 

Se, pur vivendo nel presente sensibile, non esisto in esso come se 
vi palpitasse una trascendenza, allora sorge un desiderio del tutto 
singolare che induce a cercare ció che, invece, € presente. Questa 
brama non aspira ad un'altra terra al di lá delle cose, ma vede l'al 
di lá come un tradimento, perché ció che € esistenzialmente possibile 
non € realizzato nel presente. Questo desiderio non e il fenomeno 
nervoso in cui non riesco ad afferrare le cose nella loro realtá e me 
stesso nel mio esserci o in cui non riesco a sperimentare l'istante nella 
sua presenza reale. Il desiderio che trova la sua liberazione nel pre- 
sente mitico sussiste nella realizzazione del sentimento vitale del- 
Pesserci a prescindere dalla pienezza sensibile del presente in quanto 
mera realtá empirica. Il suo tormento non é la mancanza di realta, 
ma la mancanza di trascendenza. 


6B. JasPERs. 
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Nella comunicazione, dove ha luogo la manifestazione originaria 
del proprio se-stesso, io mi avvicino sempre pid all'altro e il mio 
desiderio cresce fino a realizzarsi in quegli istanti per i quali non c'é 
piú una morte. Essere empiricamente vicino a un uomo e qui aumen- 
tare il suo desiderio al solo scopo di realizzare con lui, attraverso la 
vicinanza empirica e senza un immaginario al di lá, un legame tra- 
scendente in cui il desiderio si placa, amore metafisico; per questo 
amore c'é la realtá mitica. 


3. l linguaggio speculativo (terzo linguaggio). Quando 
il pensiero interpreta la scrittura cifrata non puó evidentemente rico- 
noscere la trascendenza come altro, né ampliare la conoscenza che 
orienta nel mondo dell'esserci in quanto esserci, ma, ubbidendo alla 
propria legge formale, pensa necessariamente in oggettivitá. Esso 
legge Voriginaria scrittura cifrata scrivendone una nuova; pensa la 
trascendenza in analogía all'esserci mondano che gli e presente intui- 
tivamente e logicamente. Anche il pensiero, infatti, € un simbolo, 
ossia il linguaggio che, resosi comunicabile, puó parlare in molti 
modi. 

Se mi riferisco alla realtá come tale, sorge inevitabilmente la 
domanda che chiede perché la realtá € questa. Qui non si tratta di 
una domanda razionale che, sul modello di quelle che orientano 
nel mondo, va alla ricerca della causa originaria, ma di una domanda 
trascendente che non pretende alcuna risposta perché la sa impossi- 
bile e, quindi, si limita a chiedere che la realtá sia portata nella pie- 
nezza della presenza esistenziale, si da poterla penetrare in questi 
termini: Pesserci e tale da rendere questo possibile, l'essere e tale da 
rendere possibile questo esserci. Nella meraviglia, nell'odio, nell'or- 
rore, nella disperazione, nell'amore e nell'esaltazione si vede che 
questo e cosd. Un modo simile di comprendere l'essere nell'esserci € 
essenzialmente diverso dal modo tipico dell'orientazione nel mondo 
che conosce indagando, ma puó realizzarsi solo riferendosi al mate- 
riale offerto da quest'ultima. La mediazione comunicativa, che si 
realizza esclusivamente nel reale, pud essere senz'altro compresa 
anche senza trascendenza, cosi come la descrizione della natura in 
quanto riproduzione di ció che si presenta nello spazio, o come 
lP'esposizione della storia in quanto forma di mediazione che riassume 
le ricerche empiriche sul passato umano. Se peró in queste forme 
parla un linguaggio che rinvia a una comprensione trascendente, 
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allora esse sono il mezzo di una mediazione metafisica senza che 
Pintelletto possa decidere se veramente lo sono, perché questo lin- 
guaggio pud essere udito solo dall'esistenza nel suo trascendere. 

Se invece parlo esplicitamente dell'essere autentico della trascen- 
denza, lo posso pensare in analogia all'essere sussistente, all'essere 
del se-stesso e all'essere storico, creando cosi una totalitá in un'imma- 
gine del pensiero. Ma, anche nella costruzione di un sistema metafi- 
sico, il pensiero € solo un simbolo ideale, non una conoscenza della 
trascendenza. É anch'esso una cifra, una possibilitá d'essere letto, per 
cui, nel suo significato, non é sempre identico, ma muta col senso 
che ciascuno gli conferisce nel momento in cui se ne appropria. 

Se invece, per trovare la via che conduce all'essere della trascen- 
denza mi riferisco all'esserci che nel mio mondo sono, allora, nei 
ragionamenti che sotto il nome di dimostrazioni dell'esistenza di Dio 
compongono una dottrina, mi accerto dell'essere stabilendo un'effet- 
tiva relazione con la sostanza del mio io, per cui i pensieri, che in sé 
sono indifferenti e degenerano facilmente in un mero gioco logico, 
guadagnano una forza esistenziale di convincimento che non pos- 
siedono assolutamente come dimostrazioni oggettive. 

Da ultimo, posso cavillare sull'origine e sulla fine in una remini- 
scienza e in una anticipazione trascendenti. 

Questi e altri modi di pensare analogicamente la trascendenza 
nella cifra di simboli ideali si chiamano, complessivamente, specu- 
lazione. La speculazione non € la conoscenza di un oggetto, né un 
appello alla libertá tramite riflessioni che chiariscono l'esistenza, non 
e trascendere categoriale che, pur non cogliendo nulla, in compenso 
libera, né un'interpretazione dei rapporti esistenziali col trascendere, 
ma é un'immersione contemplativa che consente di entrare in con- 
tatto con la trascendenza nella scrittura cifrata, appresa, comprovata, 
verificata e costruita dalla speculazione che la porta davanti allo spi- 
rito come oggettivitá metafisica. 

La speculazione € un pensiero che cerca di essere contemplativa- 
mente accanto alla trascendenza; per questo fu chiamata da Hegel: 
servizio di Dio, e da F. A. Lange: poesia di concetti, perché non 
giunge a risultati conoscitivi. Essa e essenzialmente diversa da tutti 
gli altri pensieri che, pure, per sé presuppone, usa e dissolve nel 
proprio movimento che non mantiene alcun oggetto nella sua fissitá 
e stabilitá. All'oggettivitá sempre evanescente sostituisce una funzione 
non-oggettiva e, in un rapporto di autentica partecipazione, realizza 
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la coscienza assoluta di chi cosi pensa. Come tale non puó essere 
inclusa negli atti del pensiero intellettuale, ma, attraverso questi, nel 
farsi presente dell'assoluto che in essa s'ha da conquistare. Come 
pensiero che, pensando, oltrepassa il pensabile, € mistica per Pin- 
telletto conoscitivo, ed é trasparenza per un se-stesso che in essa 
trascende. 

Ma é scorretto chiamare la speculazione servizio di Dio, perché, 
nella filosofia, essa é solo qualcosa d'amalogo al culto. Con questo 
nome le si é gia riconosciuto troppo, perché la speculazione giunge 
solo alle cifre e non a un reale rapporto con la divinitá a cui si 
rivolge la preghiera nel culto vero e proprio. Col nome si nasconde 
il salto che esiste tra il culto e il gioco intellettuale della metafisica. 

Ma anche la denominazione poesia dei concetti non é adeguata, 
se con essa si pensa al carattere non vincolante di questo gioco. 
All'arte estetica e non-vincolante de l'art pour l'art corrisponderebbe 
una non-vincolante metafisica delle ipotesi del mondo che tende ad 
un'esattezza solo razionale e ad una verosimiglianza apprezzabile, 
come l'arte di una sfera estetica che vive da sé tende all'esattezza di 
una forma. Ma quando é autentica, anche l'arte non e del tutto priva 
di legami. Al contrario, essa parla come cifra. Pertanto, anche a pre- 
scindere dall'analogia della speculazione con l'arte, intesa come altro 
linguaggio della trascendenza, il termine poesia di concetti trae in 
inganno perché mescola il carattere specifico di entrambe, e cioé la 
chiarificazione intuitiva e la chiarificazione imtellettuale della co- 
scienza assoluta. 

Poiché non c'é speculazione se non presso una cifra, non c'é forma 
d'essere che possa, come tale, diventar trascendenza. La trascendenza 
sará piú vicina o pi4 lontana solo nel suo simbolo. La speculazione 
non possiede un suo mondo che parla come scrittura cifrata su un 
unico piano. La datitá del positivo che essa accentua € lontana se é 
messaggera dell'essere nell'esserci che mi é estraneo, é pid vicina 
di ció che mi afferra con decisione dall'esterno, ed é vicinissima in 
ció che faccio. Le ragioni d'essere dell'esserci, raccolte nelle categorie, 
non hanno la stessa importanza nel pensiero analogico della specula- 
zione. Come cifre, non ce n'é una che colga l'essere allo stesso modo 
dell'altra, o che lo colga realmente e interamente. 


4. Immanenza e trascendenza. L'essere sussiste per noi in 
quanto si fa linguaggio nell'esserci. Un puro e semplice al di lá 
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sarebbe vuoto, come se non ci fosse. Perció la possibilitá di sperimen- 
tare lessere autentico esige una trascendenza immanente. 

Ma questa immanenza ha evidentemente un carattere paradossale. 
Immanente, a differenza di trascendente, € il mondo che, con la 
coscienza in generale, tutti possono sperimentare allo stesso modo. 
Immanente é anche la certezza esistenziale del se-stesso, che, pur non 
essendo accessibile alla coscienza in generale, é presente a sé, a diffe- 
renza dell'essere della trascendenza, che, per l'esistenza, e lessere 
autentico a cui si riferisce. Ma lessere della trascendenza non si 
presenta all'esistenza nella sua inseitá, perché non esiste alcuna iden- 
titá tra esistenza e trascendenza, ma si rende presente come cifra, 
e quindi non come un oggetto determinato, ma, per cosi dire, attra- 
versando trasversalmente tutta lV'oggettivita. La trascendenza imma- 
nente e immanenza subito dileguata ed e trascendenza che, nell'es- 
serci, si fa linguaggio come cifra. Come nella coscienza in generale 
Vesperimento é il termine medio tra soggctto e oggetto, cosi la cifra 
e il termine medio tra esistenza e trascendenza. 

La cifra € Vessere che rende presente la trascendenza senza ogget- 
tivarla e senza tradurre l'esistenza in essere soggettivo. Ma dall'ori- 
gine dell'autentica presenza si cade nella sfera della coscienza in 
generale quando, interpretando la cifra, si pretende di conoscere la 
trascendenza, o di comprendere e coltivare i modi di comportamento 
della soggettivitá che percepisce e produce l'esperienza metafisica. 

In entrambi i casi si annullerebbe la dialettica infondata dell'es- 
ser-cifra. Ci sarebbe un al di lá come trascendenza e un al di qua 
come esperienza vissuta. Dal punto di vista oggettivo, Dio e il mondo 
starebbero l'uno di fronte all'altro come estranei. La scissione sarebbe 
Pinstaurazione di una spaccatura senza relazione tra i due termini 
separati. Tra il mondo e l'assolutamente altro, si determinerebbe un 
abisso che al principio potrebbe essere colmato fantasticamente me- 
diante termini intermedi in un gioco che si prolungherebbe all'infi- 
nito, ma poi, dal momento che solo il mondo possiede l'esserci, si 
finirebbe col sopprimere la divinitá e tutte le interpolazioni fanta- 
stiche. C'é solo un mondo che, senza chiudersi e senza formare una 
totalitá, costituisce lo spazio dell'infinita esperienza dell'essere come 
consistenza dell'esserci. Una volta che l'immanenza e la trascendenza 
sono divenute del tutto eterogenee, per noi non c'é piú alcuna tra- 
scendenza. Dopo aver pensato la trascendenza e l'immanenza nella 
loro assoluta distinzione, occorre pensarle dialetticamente nella cifra 
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come trascendenza immanente, se non si vuole che la trascendenza 
vada irrimediabilmente perduta. 

1l movimento della cifra si modifica nei tre linguaggi: 

La lettura della scrittura cifrata nella sua presenza originaria non 
soggiace ad alcun metodo, non puó esser scelta né costruita in base 
a un piano, ma é come un dono che proviene dall'origine dell'essere. 
Quando, partendo dalla radice dell'esistenza possibile come accer- 
tamento della trascendenza nel mondo, questa lettura tende alla chia- 
rezza, non determina alcun progresso del sapere, ma la trasparenza 
storicamente vera dell'esserci. 

Il metodo non vale per lesperienza originaria, ma per la sua 
mediazione nel secondo linguaggio. Nel mito e nella rivelazione il 
metodo traduce le cifre originarie in una oggettivitá specifica, in 
personificazioni, visioni, storie immaginarie e determinazioni dog- 
matiche; nella sua allegoricitá questo linguaggio non va perduto, 
anche se in questa forma non si puó raggiungere la sua realtá origi- 
naria. Un'altra via é quella di lasciar parlare il reale in quanto reale 
secondo una forma e una accentuazione che ne consenta la sua tra- 
duzione in cifra; allora, la trascendenza sperimentata e indiretta- 
mente trasmessa dalla fatticitá immanente, mi si occulta se io non 
vedo altro che la realtá empirica, mentre si manifesta all'esistenza 
che in essa ascolta ció di cui propriamente si tratta. Si perde la veritá 
se la si sottrae alla forma indiretta del linguaggio per trasformarla 
in qualcosa d'universale e identico per tutti. 

La molteplicitá dei simboli non € un mondo chiuso in se stesso, 
quasi fosse un sistema della totalitá. Come manifestazione della tra- 
scendenza, in ogni simbolo c'? gia totalitá e unitá. In esso giungo 
a identificarmi con ció, nei cui confronti mi comporto come chi é 
rigettato su se stesso. Pur nella differente vicinanza e lontananza, 
ogni simbolo rimane un aspetto singolare della trascendenza. Mentre 
Pesserci consiste ed € concepito nelle relazioni di una cosa con l'altra, 
per cui la conoscenza sistematica si identifica con la conoscenza del- 
Pesserci, Vessere simbolico taglia trasversalmente l'esserci. Per perce- 
pirlo occorre spezzare l'intricata rete della realtá empirica e della 
validitá logicamente vincolante e porsi direttamente dinnanzi al non- 
saputo. 

Per il primo linguaggio, a cui ogni linguaggio successivo si rife- 
risce, il mondo e la trascendenza sono una unitá senza identitá. 
Quando, nel terzo linguaggio, il pensiero tenta di promuovere la sua 
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comprensione, inizia come intelletto. Per l'intelletto in generale, che 
puó pensare anche la trascendenza come esserci ponendola sullo stesso 
piano del mondo, ci sono due possibilitá: o il mondo é tutto e quindi 
e Dio, o c'é il mondo e la trascendenza, ossia due realtá di cui la 
trascendenza e quella ultraterrena che non é qui. Per l'intelletto vale 
Valternativa tra panteismo e trascendenza ultraterrena, mentre 
quando l'esistenza si accerta della trascendenza, la coglie solo nel- 
Punitá col mondo. Poiché non annulla l'assoluta alteritá della tra- 
scendenza nei confronti dell'esserci, questtunitá non si identifica né 
col mondo, né con la pura trascendenza. Per l'esistenza che tra- 
scende, l'alternativa dell'intelletto + deviante, sia nella direzione del- 
l'immanenza panteistica senza trascendenza, sia nella direzione della 
trascendenza ultraterrena senza mondo. Nel trascendere autentico, 
la piú profonda affermazione del mondo si realizza nella lettura del 
suo esserci come scrittura cifrata che, trasfigurando il mondo, con- 
sente di ascoltare segretamente in esso il linguaggio della trascen- 
denza. Nella separazione, invece, € impossibile un'affermazione iso- 
lata del mondo, perché, nella sua opacitá, l'esserci non possiede in 
sé una soddisfacente giustificazione. 

Per questo, nel superamento dell'intelletto che fissa in termini 
assoluti la differenza tra mondo e trascendenza, oppure la nega del 
tutto, la fede nel terzo linguaggío cerca di oggettivare la dialettica 
che, presente originariamente nella scrittura cifrata, é accessibile alla 
speculazione solo nella forma di quel pensiero che, nel suo movi- 
mento, si afferma negandosi. 


5. La realtá nelle cifre. Nel secondo linguaggio il bambino 
puó sperimentare l'essere della trascendenza come realtá indiscuti- 
bile. Osservando e agendo, egli vive la sua vita all'interno del mondo 
che considera come l'unica veritá, ed e risoluto e felice nel suo es- 
sere, anche se lo conosce in un modo ancora indeterminato. Poi 
Vesperienza dell'esserci offusca la visione precedente. Egli non vede 
piú la relazione unica di tutto a Dio, ma avverte sempre di piú il 
senso del limite, l'abisso e la distruzione. Deve lottare per Pessere 
che é sempre sul punto di sfuggirgli e che egli puó sempre perdere. 

Mentre per il bambino, nel suo risveglio originario, non c'é al- 
cuna oggettivitá storica, ma solo la pura presenza del vero e del 
reale, nello sguardo retrospettivo che si dischiude, nella disgrega- 
zione della propria coscienza, ció che per lui era Vessere assoluta- 
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mente vero diventa, per il suo sapere che si va sciogliendo dalla 
realtá, recepita tradizione della sua storicitá particolare. La coscienza 
originaria si trasforma in coscienza storica. Ció che nella sua realtá 
fonda Pesistenza appare allosservazione come un processo, come un 
tipico accadere. 

L'oggettivitá della tradizione metafisica attrae a sé solo l'esi- 
stenza diveniente, prima del suo dissolversi in esistenza divenuta. 
L'oggettivitá storica ha una sua consistenza che puó essere messa 
validamente in questione solo se la singola esistenza giunge al pro- 
prio se-stesso. Quando la coscienza si desta scorge qualcosa di sta- 
bile e consistente che recepisce come autoritá, perché ha la pre- 
tesa d'essere riconosciuto prima della sua problematizzazione. Ad 
esso si volge, oltre l'orientazione nel mondo nel suo progressivo 
estendersi, anche un'esperienza dell'esserci che crede solo a ció che 
e finito ed empirico. Quando poi questo positivismo crolla nei li- 
miti da esso stesso concepiti, e possibile apprendere di nuovo quel- 
Poggettivitá che all'inizio sussisteva solo per una imposizione auto- 
ritaria. Ricondotta nel movimento dell'accertamento esistenziale della 
trascendenza, essa serve per portare alla presenza il fondamento so- 
stanziale. Infatti, nelle cifre del secondo linguaggio, non si puó 
dedurre l'oggettivitá della trascendenza, né la si puó pensare arbi- 
trariamente ad hoc, ma la si puó conquistare solo storicamente, Ri- 
conosciuta dapprima nella tradizione storica, e poi problematizzata 
per essere in seguito rifiutata o fatta propria, Poggettivitá della tra- 
scendenza aiuta a formare la nuova esistenza. L'oggettivitá rmeta- 
fisica tramandata é bene unico, prezioso, insostituibile, che ha le 
sue radici nelle origini preistoriche e rappresenta una conquista 
dell'umanitá nei suoi destini attraverso i millenni. 

Dopo le grandi crisi della riflessione, non si pud piú riguada- 
gnare, in maniera identica, la precedente realtá delle cifre del se- 
condo linguaggio, dei miti e della rivelazione. 11 mito di forma par- 
ticolare, la rivelazione e la realtá mitica sono contenuti oggettivi le 
cui forme sembrano escludersi reciprocamente; anche di fatto essi 
si oppongono l'uno l'altro nella coscienza individuale dove, se an- 
che si rivolgono la parola, si respingono. Nella crisi, questa lotta 
ha la serietá che le compete per il fatto di mettere in gioco me 
stesso; la crisi induce il singolo a problematizzare la tradizione au- 
toritaria presente nel mito e nella rivelazione, mettendolo cosi di 
fronte a pretese che tra loro si escludono. Alla fine, se la realtá mi- 
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tica si mantiene come linguaggio deciso e indubitabile della tra- 
scendenza, allora la lotta si traduce nella difesa della possibilitá di 
un occultamento illusorio, e se il mito di forma particolare e la 
rivelazione conservano ancora un certo significato, lo conservano 
solo come ricordo storico. 1 contenuti conservati non parlano piú 
in una presenza compiuta che si identifica con la realtá, ma nelle 
figure del passato che si fanno via via pi sbiadite. 

A questo punto si fa incalzante la domanda che chiede la dif- 
ferenza tra la rappresentazione della trascendenza e la trascendenza. 
Come semplice rappresentazione, tutto il linguaggio delle cifre puó 
degenerare in un gioco visionario, per cui é importante sapere dove 
il linguaggio e realtá. La realtá della trascendenza, che é decisa 
solo nel primo linguaggio, attrae verso di sé tutte le mere rappre- 
sentazioni sempre futtuanti e in continua trasformazione. Ma la 
realtá della trascendenza puó essere se stessa solo nelle cifre origi- 
narie che servono per leggere le figure del secondo e del terzo lin- 
guaggio quando queste possiedono un senso autentico. 

La cifra in quanto cifra, quindi, non é la trascendenza. La let- 
tura delle cifre conduce a figure mitiche, e se io, nella realtá della 
natura e nella trasparenza della storia mitizzo le idee traducendole 
in potenze oggettive, se eroizzo le esistenze, allora posso senz'altro 
trascendere, oltre la mitica particolare e oltre ogni cifra, nel vero 
abisso della trascendenza che, come fondamento di tutta la mitica, 
non é piú, a sua volta, mitizzabile. 


L'equivocita delle cifre. 


Se la cifra e di volta in volta P'unitá di un essere mondano e 
della trascendenza, non é piú tale se si pensa che il suo significato 
si riferisca a qualcos'altro. Nella scrittura cifrata e impossibile sepa- 
rare il simbolo da ció che e simboleggiato. La scrittura rende pre- 
sente la trascendenza, ma non si lascia interpretare. Se tentassi di 
interpretarla dovrei tornare a separare ció che sussiste solo nell”u- 
nione reciproca, e finire col confrontare la scrittura con la trascen- 
denza che invece si limita a manifestarsi in essa senza, per altro, 
identificarvisi. Un simile procedimento deformerebbe la lettura della 
scrittura cifrata traducendola in una comprensione di rapporti sim- 
bolici puramente immanenti. Nonostante l'esigenza di chiarezza della 
coscienza, la lettura della scrittura cifrata esige che si permanga in 
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un simbolismo inconscio che, come simbolismo, sfugge ad ogni ten- 
tativo della conoscenza. La scrittura cifrata non e il simbolismo 
cosciente che possiede le cose del mondo nel loro reciproco rapporto 
e che si esprime nelle forme del sogno, della metafora, del para- 
gone, della rappresentazione e del modello. Mentre, infatti, questo 
simbolismo cosciente raggiunge la sua chiarezza proprio e solo nella 
interpretazione, il simbolismo inconscio della scrittura cifrata non 
ne e neppure sfiorato, perché qualsiasi tentativo di interpretazione 
non sarebbe in grado di comprendere la vera natura della scrittura 
cifrata, ma finirebbe per snaturalizzarla e distruggerla fino a ridurla 
a mero simbolismo. Non si puó chiarire la scrittura cifrata come 
si fa col simbolo, il cui significato si riferisce a qualcosa che, in 
qualche luogo, sussiste e puó essere mostrato, perché la scrittura 
cifrata sussiste per se stessa e quindi non puó essere chiarita tramite 
altro. 

Il simbolismo in generale é una relazione con la quale e oltre 
la quale, trascendendo, si esprime Vessenza della metafisica scrit- 
tura cifrata che non é piú un rapporto, ma un'unitá nell'esserci 
della trascendenza. Chiarire il simbolismo in generale € quindi la 
condizione per comprendere, in modo decisivo e non illusorio, la 
scrittura cifrata della trascendenza. 


1. Simbolismo in generale (espressione dell'essere ed 
espressione comunicativa). Tutto l'esserci é penetrato da un 
simbolismo possibile; non c'* cosa che mi si presenti o persona che 
mi venga incontro che possa essere senza espressione. Questa espres- 
sione o € Vespressione dell'essere che se ne sta muto senza rispon- 
dere alla mia domanda, o e un'espressione comunicativa che mi 
parla e che, quando é interrogata risponde. L'espressione dell'es- 
sere é universale, l'espressione comunicativa € limitata alle persone. 

lo percepisco l'espressione dell'essere nella fisiognomica e nella 
mimica involontaria dell'uomo. Il percepito e il percipiente non 
sono in un rapporto reciproco che consenta lo scambio del linguag- 
gio, ma ció che si ha davanti e solo un'espressione inconscia del 
proprio essere senza una precisa volontá di comunicazione o di in- 
comunicabilitá, Nella mia espressione percepisco me stesso quando, 
estraniandomi da me, mi osservo come se fossi un altro. Successi- 
vamente, quando mi rendo conto che quell'altro sono io, Vappello 
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ritorna a me nei termini in cui, nello spavento e nell'accordo, mi 
appaio. 

Ció che cosi si percepisce, lo si esprime in apprezzamenti sul 
carattere, sull'atteggiamento interiore e sul temperamento di un 
uomo. Questi tratti possono essere poi verificati osservando il com- 
portamento dell'uomo e rifacendosi alla sua biografia. Ció che si 
percepisce nell'espressione € qualcosa di empirico, intendendo con 
questo termine non solo ció che si puó sperimentare oggettivamente, 
ma anche ció che, esaminato nelle sue connessioni, consente di po- 
ter dire, in base a determinati criteri, se é stato visto esattamente 
o meno. Nella percezione della mimica e della fisiognomica ce 
quindi anche una parte di psicologia empirica, trattandosi dell'e- 
spressione di un essere che, nel suo esserci, e accessibile anche per 
altre vie. 

Ma per nessuna via quest'esserci, quantunque empirico, é iden- 
tico per sempre e per tutti. La percezione dell'espressione non é 
solo una percezione della coscienza in generale, ma é anche una 
visione della libertá tramite la liberta. Qui, ció che si puó vedere 
dipende dal proprio essere, e, anche quando lo si enuncia, non cessa 
di essere una possibilitá, trattandosi di un appello che, nel rivol- 
gersi all'altro e a me, invita a una visione piú profonda nel pro- 
cesso del proprio diventar se-stesso. L'esserci empirico, che puó 
essere compreso e fissato nell'espressione, non € quindi qualcosa di 
assolutamente stabile e consistente. Nella misura in cui, oggettivan- 
dolo, lo considero unicamente come esserci, non limito solo la mia 
disposizione a un rapporto piú originario, ma anche la mia capacita 
di percezione. Perdo l'uomo e mantengo solo la schematica carat- 
teriale delle qualitá presenti. Se invece scendo ad una maggior pro- 
fonditá, Pespressione puó assumere un significato piú profondo, nel 
senso che posso dirigermi verso la libertá, intesa come nobiltá e 
rango dell'esserci presente, fino a giungere al fondamento dell'es- 
sere dell'uomo, che € come una scelta che egli ha fatto di sé prima 
del tempo. Mentre per la conoscenza oggettiva qualcosa c'é o non 
c'é, e non v'é cosa che sia piú nobile dell'altra, nella visione dell'e- 
spressione, il rango e il livello sono le condizioni da cui dipende 
ogni visione, tanto in chi comprende quanto in ció che e compreso. 
La determinazione dell'esserci sussistente € solo un aspetto che, ol- 
tre ad essere problematico per una conoscenza universalmente va- 
lida, non puó in alcun modo essere isolato dalla comprensione del- 
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Pespressione che coglie un esserci, dietro la cui consistenza c'é la 
liberta. 

Nell'espressione dell'womo non si coglie solo un esserci empi- 
rico, ma anche una libertá, mai Puno senza l'altra, ma, nei rispet- 
tivi limiti, la possibilitá di verificare un contenuto empirico e l'ap- 
pello alla libertá. L*espressione, inoltre, non € un carattere esclu- 
sivo dell'uomo, ma tutte le cose sembra che esprimano un essere, 
che parlino, che abbiano un loro rango, una loro particolare no- 
biltá e una loro viltá. Si puó sperimentare questa fisiognomica di 
tutto l'esserci nella natura e nel paesaggio, nelle oscure realtá del- 
Puomo e della sua societá storica, la si puó cogliere nell'amore e 
nell'odio, la si puó interiorizzare o dolorosamente rifiutare; a dif- 
ferenza della realtá empirica, non la si puó verificare né la si puó 
incontrare in un'entitá alla cui libertá potersi appellare. Essa quindi 
rimane muta. Si scopre una realtá che non puó mai essere ricono- 
sciuta perché, oltre a non essere mai identica per ogni coscienza 
nelle varie circostanze, non lo é neanche per me stesso nella suc- 
cessione del tempo. Essa si manifesta in una trasparenza che io non 
posso fissare, anche se posso ordimare tutto l'esserci nella gerarchia 
del nobile e dell'ignobile, in base a come le cose mi si presentano 
nel loro splendore e nella loro grandezza, in base a come non mi 
toccano nella loro indifferenza, o addirittura mi urtano nei loro 
aspetti volgari e odiosi. 

A differenza della mera espressione dell'essere, l'espressione co- 
municativa vuole trasmettersi. Essa sola € vero e proprio linguag- 
gio nei cui confronti ogni altra espressione puó essere chiamata lin- 
guaggio solo per similitudine. C'? in essa un senso sottinteso, che 
€ poi il contenuto da comunicare, da. cui proviene l'appello e la 
richiesta, la domanda e la risposta. 

Nell'espressione comunicativa si cerca anche di trasmettere la 
propria originaria percezione dei simboli. Nella comunicazione con 
sé si giunge, attraverso il secondo linguaggio, alla comprensione di 
ció che, nella sua immediatezza, € senz'altro reale, ma anche opaco. 
Ad esserci veramente é solo il simbolismo divenuto comunicativo. 
Nell'eco di quanto é stato percepito, si puó comunicare il simbo- 
lismo di ogni esserci limitatamente al suo aspetto universale. Ció 
che originariamente non si puó comunicare, lo si conosce nella sua 
riproduzione. La sorgente resta sempre il simbolismo immediato 
che, peró, per essere percepito deve tradursi in linguaggio. Ad am- 
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pliare il linguaggio sono gli istanti della visione creatrice dell'es- 
sere perché sono loro stessi a produrlo. 

L'espressione comunicativa € onnicomprensiva perché solo in 
riferimento ad essa ogni altra espressione puó tradursi in linguag- 
gio comunicabile. Ma anche Vespressione dell'essere € onnicom- 
prensiva perché quella comunicativa, nell'esserci, € solo un'isola, e 
come totalitá del suo esserci, torna ad esprimere un essere per il 
quale, questa espressione € simbolo inconscio. L*espressione comu- 
nicativa, se é autentica e se, isolandosi, non si dissolve nella vuota 
chiarezza, € quella chiara comprensibilitá che esprime l'incompren- 
sibilitá dell'essere. 


2. Interpretazione del simbolo (equivocitá arbitraria). 
Solo per la mediazione del linguaggio comunicativo, l'espressione 
immediata dell'essere diventa un linguaggio il cui significato € com- 
preso nel simbolismo creato nella risonanza. Questo significato o € 
fissato in pensieri, o cerca di determinarvisi in quella ¿nterpreta- 
zione del simbolo che si realizza in campi cosl eterogenei come l'in- 
terpretazione dei sogni, Vastrologia, l'interpretazione dei miti, la 
fisiognomica, la psicoanalisi, la metafisica, secondo modalitá che si 
assomigliano solo esteriormente. Il significato richiesto muta se- 
condo la direzione del simbolismo pensato; per esempio, nell'anti- 
chissima interpretazione dei sogni sono significati gli eventi futuri 
e i destini, nell'astrologia il passato e il futuro, le qualitá, le voca- 
zioni, la felicitá e l'infelicitá del singolo, nella fisiognomica il ca- 
rattere, senza che peró ci sia una rigorosa distinzione tra questi 
campi dove tutto si confonde; nella psicoanalisi sono significati gli 
impulsi repressi che si manifestano nelle fantasie, nei sogni e nelle 
forme di comportamento, mentre nella metafisica interpretabile lP'es- 
sere della trascendenza. Ció che di volta in volta si manifesta solo 
in simboli non € piú pensato come fenomeno, ma come essere. 
Tutto é interpretato, tanto i simboli originari, quanto i simboli dei 
simboli. Da quando vivono gli uomini, l'interpretazione ha trovato 
una quantitá incalcolabile di forme e di pensieri, dove l'elemento 
comune € costituito dall'indefinita e arbitraria equivocita. 

Quando si deve interpretare un significato, si dischiude l'am- 
bito indefinito del possibile e del gratuito a meno che non inter- 
venga una volontá a porre arbitrariamente un freno e a limitare 
cosi lo spirito interpretativo. Se si tratta dell'antica interpretazione 
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dei sogni, dell'interpretazione dei miti, dell'interpretazione psico- 
analitica dei sogni o dell'interpretazione metafisico-logica del mondo, 
si ricorre a regole e a principi generali che, nel particolare, lasciamo 
aperta qualsiasi possibilitá, accolgono qualsiasi interpretazione con- 
traria, e, con opportune anticipazioni, danno spazio a qualsiasi si- 
gnificato opposto di cui poi si servono come di un materiale da 
costruzione per provare la propria vera interpretazione. Bayle ha 
detto: «Le interpretazioni allegoriche sono gli occhi dello spirito; 
esse si possono moltiplicare all'infinito, e con esse si puó trovare in 
ogni cosa tutto quello che si vuole». Le interpretazioni dei miti 
confermano questa tesi non meno che la psicoanalisi. La peculiare 
sicurezza dei difensori di tali interpretazioni deriva dal fatto che 
essi le sentono come irrefutabili, dimenticando che se ogni argo- 
mento contrario puó trasformarsi, attraverso i suoi principi, in fon- 
damento per esse, alle loro presunte conoscenze viene a mancare 
ogni possibilitá di dimostrazione. Tra ¡i sistemi metafisici del pen- 
siero, che, come scrittura cifrata, potrebbero avere un loro possi- 
bile senso, mentre, come sapere, giungono solo a una comprensione 
della totalitá, la Logica di Hegel é l'esempio piú grandioso. La sua 
dialettica consente, in un modo veramente unico, di fare, fin dal- 
l'inizio, di ogni argomento contrario un elemento della propria ve- 
ritá. La contraddizione non puó pid giungere dall'esterno perché 
e giá inclusa, compresa e superata in ogni figura. 1 significati signi- 
ficano se stessi e il loro contrario. 


3. Simbolismo e conoscenza. É un errore intendere il sim- 
bolismo come conoscenza. 11 procedimento che interpreta VPesserci 
in base a pochi principi che, in virtú di ipotesi ausiliarie arbitraria- 
mente dedotte, sembrano essere efficaci per tutte le cose, diventa 
monotono. Con quel procedimento si ha l'impressione di dominare 
il piú profondo fondamento di se stessi, mentre in realtá ci si muove 
in un circolo chiuso di formule che in un modo o nell'altro si ap- 
plicano a tutto. Come conoscenza il simbolismo non ha alcun valore. 
Che poi, per una convenzione, un simbolismo diventi un linguag- 
gio di segni, e quindi un mezzo tecnico multiforme, non é contrad- 
dittorio. 1 segni nella matematica, i modelli nelle scienze naturali, 
i simboli nella biologia possiedono un loro senso univoco e defini- 
bile al servizio della conoscenza razionale. Essi peró non sono la 
conoscenza stessa. 
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ll simbolismo metafisico, invece, € un essere che realizza se stesso 
come cifra. Per il sapere empirico, Vessere reale ¿ un essere che 
sussiste in determinate connessioni e dipendenze che lo rendono con- 
cepibile. La genesi e la causalitá mostrano se e come qualcosa sus- 
siste. Non c'é nulla d'empirico che si risolva in se stesso, ma tutto 
é in relazione. Invece, lessere-simbolo, come cifra della trascen- 
denza, non e in relazione, ma sussiste solo per quel che di sé lascia 
vedere. Attraversa obliquamente la realtá in una dimensione pro- 
fonda in cui si puó affondare, ma da cui non si puó risalire senza 
perderla subito e completamente. 

Per questo i simboli non si possono indagare, ma solo afferrare 
e creare. L'indagine del linguaggio della visione dei simboli, come 
é stata e come s'é realizzata nella storia, dipende dalle condizioni 
soggettive nell'investigatore che sa vedere il simbolo e, prima di 
ogni indagine, sa tenersi aperto per esso. 


4. Il simbolismo da interpretare e il simbolismo da in- 
tuire. Se, nel proseguire l'interpretazione col pensiero, si separa 
il significato da ció che esso significa, si cade immediatamente nel 
campo sconfinato di un simbolismo universale. Tutto puó signifi- 
care tutto. C'é un'interscambiabilitá e una sostituibilitá universale 
in base a certe regole e a certe schematizzazioni che dipendono dal 
punto di vista che si assume. 1! simbolismo da interpretare € ogget- 
tivo, il suo senso e individuabile. Esso si esprime nel paragone e 
nella indicazione, e la costanza del suo significato dipende da con- 
venzioni o da abitudini psicologicamente concepibili. 

Ma quando ci si avvicina al simbolismo come cifra della tra- 
scendenza, si ha a che fare con un simbolismo da intuire che non 
prevede una seperazione tra segno e significato, perché li afferra 
entrambi nella loro unitá. Ció che s'apprende nell'interpretazione 
puó essere senz'altro riscoperto attraverso un nuovo simbolismo, ma 
non deducendo l'interpretazione di un simbolo da un altro. Cio che 
gia si possedeva diventa cosi piú chiaro. Ritornando, si approfondisce 
di nuovo la propria visione, e, attraverso questo approfondimento, 
Pesistenza accede al simbolismo da intuire come al linguaggio della 
scrittura cifrata, mentre il simbolismo da interpretare continua a 
sussistere per la sola coscienza in generale. 

Se mi chiedo qual é in definitiva il significato dei simboli, al- 
lora vedo che il simbolismo che interpreta si riferisce, di fatto, a 
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qualcosa di ultimo; una teoria dei miti, ad esempio; riconduce tutto 
ció che conta ai processi naturali e all'azione umana che si esprime 
nel lavoro agricolo e artigianale, la psicoanalisi alla libido, la meta- 
fisica di Hegel al movimento dialettico dei concetti logici. L”ele- 
mento ultimo puó essere tanto la piatta realtá quanto il Logos. Qua- 
lunque sia la sua specie, la sua determinazione é univoca. 1 sim- 
boli, che nelle loro molteplici interpretazioni alla fine si rifanno a 
questo significato univoco, nella loro pretesa di voler dare un signi- 
ficato a tutto, finiscono, a loro volta, con l'essere equivoci e inde- 
terminati. 

Per il simbolismo da intuire non c'é nulla di ultimo. In esso c'e 
una manifestazione che conosce certamente una pienezza piú pro- 
fonda, ma nient'altro che le consenta di concepirsi. Questo simbo- 
lismo non é il fenomeno dell'essere giá precedentemente e in altro 
modo conosciuto, ma é quella manifestazione che, nell'istante pre- 
sente, si dischiude da una profonditá insondabile da cui, solo tra- 
mite il simbolismo, l'essere indeterminato riluce. 

Questo simbolismo da intuire, per il quale non c'é una vera e 
propria possibilitá di interpretazione, puó sussistere solo come scrit- 
tura cifrata della trascendenza. In esso il pensiero che si presenta 
come un'interpretazione é a sua volta simbolo. Penetrando il Logos, 
lo sguardo che legge la scrittura cifrata giunge al fondamento del 
Logos stesso. Tutte le interpretazioni diventano il linguaggio di una 
cifra che Pesistenza legge percependo in essa l'essere in cui crede 
come nella sua trascendenza. 


5. L'interpretazione nel circolo. Se a causa del suo con- 
tenuto illimitato e arbitrario, l'interpretazione non é in grado di 
procedere con dimostrazioni e confutazioni, e quindi di esprimersi 
come conoscenza, in cambio puó assumere, come un circolo che 
gira in sé, il carattere simbolico del terzo linguaggio che legge spe- 
culativamente la scrittura cifrata. 11 circolo, che come figura logica 
é vuoto per la conoscenza, e in cui l'argomentazione e priva di senso, 
quand'é riempito dal contenuto di una esistenza, é, in un'altra di- 
mensione, la presenza dello sguardo che si protende nella trascen- 
denza e che si traduce in questo linguaggio. Da questo punto di 
vista, tutte le interpretazioni che intendono sondare la totalitá sono, 
di fatto, modi di creare e di leggere la scrittura cifrata. 
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Se dal punto di vista scientifico la pretesa conoscitiva del sim- 
bolo si annulla da sola, dall'altro, il suo carattere cifrato pone all'e- 
sistenza possibile la domanda se essa € in grado di riconoscere in 
esso la sua trascendenza. Poiché la veritá del circolo non dipende da 
un criterio logico, ma da un criterio esistenziale, allora sorge la 
domanda che vuol sapere quando io mi trovo presso un circolo e 
quando, attraverso me stesso m'accorgo della veritá. In altri termini 
si domanda sc, ad esempio, l'accettazione della lettura psicoanalitica 
dell'essere o dell'analisi logico-dialettica di Hegel dipende dalla mia 
libertá o dalla loro esattezza, dal momento che esse non sono né 
vere né false perché, come conoscenze, sono nulle. Le mie convin- 
zioni le traggo da ció che sono e da ció che voglio, non dall'intel- 
letto o dall'osservazione empirica. 1l criterio non e piú quello di una 
ricerca scientifica e metodica che fornisce un risultato, ma é la do- 
manda che chiede se il linguaggio cifrato é esistenzialmente vero 
o rovinoso. Ció che e fallito come conoscenza rimane come simbolo 
di una forma in cui il se-stesso divenne consapevole della sua tra- 
scendenza, e di cui io torno a sostenerne o a impugnarne la veritá 
attraverso la mia personale lettura della scrittura cifrata in cui spe- 
rimento la trascendenza. Per questo motivo, la mia decisione cade 
sempre sia su ció che € interpretazione senza profonditá, perché 
mera relazione tra le cose nel mondo, dove io mi trovo a percor- 
rere sempre e solo il terreno che giá conosco, sia su ció che diventa 
cifra dell'essere, in cui io posso affondare senza peraltro trovare il 
fondamento. 


6. Equivocitá arbitraria ed equivocitá delle cifre. Il sim- 
bolismo da interpretare rende indefinitamente equivoco ogni caso 
particolare, ma possiede una nientitá univoca in quell'elemento ul- 
timo che serve da criterio interpretativo. Invece, il simbolismo da 
intuire, che € proprio della cifra autentica, ha un'altra equivocitá. 

Se la cifra interpretata si trasforma in un sapere, e quindi di- 
venta oggettiva e valida, allora, in questa forma sradicata dall'esi- 
stenza, la sua equivocitá e la stessa di tutto il simbolismo che inter- 
preta. Ma se, in generale, la cifra, invece di essere interpretata, € 
custodita nella sua origine, allora questa equivocitá non la riguarda. 

Se poi linterpretazione della cifra originaria diventa a sua volta 
cifra quando é pensata, allora, la sua equivocitá, se non € minore, 
in compenso non é arbitraria, ma dipende dalla molteplicitá dei 
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modi con cui l'esistenza possibile se ne appropria. Come possibile 
oggetto d'appropriazione essa diventa univoca solo nell'istante del 
presente storico dell'esistenza, in una forma che, in sé, non si puó 
né trasmettere né conoscere. Questa univocitá consiste nella inso- 
stituibilitá della trascendenza che riempie quest'esistenza. 

Nell'interpretazione arbitraria, cosi come in un presunto sapere, 
il punto di partenza e determinato, Vinterpretazione e indefinita, 
e lo scopo dell'interpretazione + un essere finito; nell'interpretazione 
della scrittura cifrata, invece, il punto di partenza e l'autopresenza, 
in sé infinita, della trascendenza, la cifra e finita e determinata, 
e lo scopo dell'interpretazione e indeterminato, perché e quella infi- 
nitudine giá presente. 

Nell'interpretazione che aspira a un sapere, il finito e il primo, 
da cui si parte per cercare, ricorrendo inutilmente alla forma del- 
Pinterpretazione indefinita, il cammino per dominare l'infinito; Pin- 
terpretazione non si effettua mai realmente, ma solo apparentemente, 
attraverso formule che continuano a ripetersi e ad accumularsi, senza 
mai giungere a dominare la fatticitá. Nell'interpretazione del sim- 
bolismo, inteso come presunta conoscenza, tutto diventa insipido 
perché si ha a che fare solo col finito. L'infinito € perduto, e invo- 
lontariamente si cade nell'indefinito. Cogliendo invece la scrittura 
cifrata, Pinfinito e il primo, e solo partendo da esso, in cui si rende 
presente la trascendenza, il finito diventa scrittura cifrata. 

L'univocitá dell'infinita autopresenza della trascendenza é il ver- 
tice piú alto e compiuto a cui possa giungere l'esistenza nell'esserci 
temporale. Dove invece la cifra assume un aspetto universale, per 
cui lo la incontro nella forma in cui essa si trasmette, e dove quei 
vertici mi rivolgono la parola, li nasce V'eguivocita dovuta alla pos- 
sibilita dell'appropriazione e della realizzazione esistenziale. 

Per l'atteggiamento metafisico che interroga non c'é nulla di de- 
finitivo nella scrittura cifrata. Essa sussiste dove la libertá rende in 
essa presente la trascendenza. Si puó sempre leggere la cifra anche 
in un altro modo, perché in essa, a proposito della trascendenza, 
non c'é mai una conclusione che si possa dire calcolata. Al mio 
sguardo, la cifra conserva un'equivocitá permanente. Dal punto di 
vista della trascendenza ció significa che essa puó parteciparsi anche 
in un altro modo. Nell'esserci temporale la scrittura cifrata non puó 
mai diventare definitiva, perché altrimenti non sarebbe piú una pos- 
sibilitá, ma una conclusione univoca. In questo caso, invece di es- 
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sere come ora uno spazio mon ancora vincolante, o vincolante se- 
condo le modalitá del possibile, e quindi solo per questa esistenza, 
essa non sarebbe né una cosa né l'altra, non sarebbe piú scrittura 
cifrata, ma diventerebbe l'essere unico della trascendenza che vale 
per tutti. Invece di essere come ora qualcosa di particolare che non 
diventa mai totale, verrebbe annullata nella totalitá. Invece di essere 
come ora evanescente e storica, diverrebbe consistente e assoluta. 

D'infinita equivocitá di tutte le cifre si manifesta nell'esserci tem- 
porale come sua essenza. L'interpretazione delle cifre attraverso al- 
tre cifre, quelle contemplative attraverso quelle speculative, quelle 
reali attraverso quelle create non ha alcun termine come ambito in 
cui Vesistenza possa accertarsi della sua trascendenza e crearsi anti- 
cipatamente delle possibilitá. Un sistema di cifre € impossibile, per- 
ché, in esso, le cifre potrebbero figurare solo nella loro finitezza e 
non come portatrici della trascendenza. L'infinita equivocitá esclude 
un sistema di cifre possibili. Un sistema puó essere a sua volta una 
cifra, ma non puó mai, come progetto, abbracciare con senso le 
cifre autentiche. 


L'esistenza come luogo di lettura della scrittura cifrata. 


1. Lettura delle cifre attraverso ¡il proprio se-stesso. 
Nella lettura della scrittura cifrata non si coglie un essere che sus- 
siste indipendentemente da me, al contrario questa lettura é possi- 
bile solo col mio me-stesso. Nella sua inseitá l'essere della trascen- 
denza non dipende da me, ma come tale, non é accessibile. Questa 
via d'accesso va bene solo per le cose nel mondo. Della trascendenza, 
invece, lo percepisco solo quel tanto che riesco ad essere, per cui, 
se perdo le forze, la trascendenza si offusca nella sua presenza in sé 
costante, se vengo meno al punto da ridurmi all'esserci di una mera 
coscienza in generale, la trascendenza svanisce, se invece la colgo, 
essa é per me l'essere che sussiste da sé, e che, senza di me, rimane 
quello che é. 

Come gli organi di senso devono essere integri per poter perce- 
pire la realtá del mondo, cos il se-stesso dell'esistenza possibile deve 
essere presente per poter essere colpito dalla trascendenza. Se sono 
esistenzialmente sordo, in nessun oggetto posso udire il linguag- 
gio della trascendenza. 
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Pertanto non posso penetrare nella scrittura cifrata con un'in- 
dagine o con una sintesi e un'interpretazione razionale, ma, valen- 
domi di tutto questo come materiale, posso penetrarvi solo attra- 
verso la dinamica della vita esistenziale. L'esperienza del primo lin- 
guaggio esige immediatamente che Vesistenza possibile intervenga 
col proprio se-stesso. L'esperienza che offre non puó essere avvici- 
nata e dimostrata in termini identici per tutti, ma puó essere rag- 
giunta attraverso la libertá. Essa non € l'arbitraria immediatezza 
dell'esperienza vissuta, ma il riflesso dell'essere attraverso la cifra. 

Se tutto puó diventare cifra, allora l'essere-cifra sembra qualcosa 
d'arbitrario. Se invece possiede veritá e realtá, allora deve essere 
verificabile, Nell orientazione nel mondo la verifica e nel fatto che 
sono in grado di render qualcosa percepibile o logicamente vinco- 
lante, e che, in generale, posso costruire e produrre qualcosa. Nella 
chiarificazione dell'esistenza la verifica € nel modo con cui tratto 
con me e con gli altri, é nella sicurezza che possiedo in me stesso 
attraverso l'incondizionatezza del mio agire e attraverso moti che 
avverto interiormente nello slancio, nell'amore, nell'odio, nel mio 
isolamento e nel naufragio. Ma cosi non posso verificare diretta- 
mente la veritá della cifra, perché questa, nella sua formulazione 
oggettiva, é un gioco che non ha alcuna pretesa di validitá e quindi 
non ha bisogno di alcuna giustificazione, anche se per me non € 
un semplice gioco. 

Nel leggere la cifra mi assumo una responsabilitá dovuta al fatto 
che la lettura avviene unicamente attraverso il mio me-stesso, la cui 
possibilitá e veridicitá mi si rivelano nel modo di eseguire la let- 
tura. Anche la verifica non avviene con altro criterio che non sia il 
mio me-stesso che si riconosce nella trascendenza della cifra. 

La lettura della scrittura cifrata si realizza dunque nell”azione 
interiore, dove io, nel tentativo di sottrarmi alla caduta sempre in- 
combente, mi raccolgo in me stesso e sperimento la decisione che 
da me scaturisce; ma questo processo, in cui divento me stesso, si 
realizza unitamente all'ascolto della trascendenza, senza cui sarebbe 
impossibile. Nella mia azione, nella resistenza, nel successo, nel nau- 
fragio, nello smarrimento, e infinc nel mio pensiero che comprende 
tutto questo e nello stesso tempo lo condiziona, realizzo quell'espe- 
rienza in cui percepisco la cifra. Ció che li accade e io faccio e simile 
a un domandare e a un risponderc. Posso trarre indicazioni da 
quanto mi succede solo se instauro con esso una relazione. La lotta 
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che intraprendo con me e con le cose € una lotta per la trascen- 
denza che, in questa immanenza, mi appare come cifra. Penetro 
nella presenza sensibile dell'esperienza effettiva del mondo, nell'a- 
zione reale con le sue alternative di vittoria e di sconfitta, perché 
questo solo é il campo in cui posso ascoltare ció che é. 

Sarebbe follia pensare che l'essere sia ció che tutti possono sa- 
pere. Che cosa furono gli uomini, che cosa considerarono trascen- 
denza, come da essa furono animati, quale realtá ritennero auten- 
tica, come la vissero interiormente, che cosa amarono, tutto questo 
non potrá mai essere colto oggi da un singolo individuo. Non c'é 
un modo in cui Pessere e per tutti. Per chi non é se stesso tutto 
rimane oscuro. 

Nella lettura della scrittura cifrata della trascendenza io colgo 
Vessere che sento mentre lotto per esso. Infatti, solo presso l'essere 
della trascendenza ho coscienza dell'essere autentico, solo qui trovo 
la mia pace, che peró non € definitiva, perché di nuovo mi afferra 
lP'inquietudine della lotta dove sono solo e come perduto, perché 
quando non sento piú l'essere perdo anche me stesso. 

L'esistenza filosofica soffre di non potersi mai avvicinare al Dio 
occulto. Solo se mi dispongo alla lettura della scrittura cifrata que- 
sta puó rivolgermi la parola. Filosofando resto in sospensione tra 
la tensione della mia possibilitá e il dono della mia realtá. E un 
rapporto che instauro con me e con la trascendenza, ma che solo 
rare volte sa tradursi in uno sguardo che penetra l'oscuritá. Sem- 
bra che la quotidianitá si dissolva nel nulla, e dal suo abbandono 
poco rassicurante, l'uomo parte alla ricerca di un cammino piú di- 
retto, alla ricerca di garanzie oggettive e di saldi punti d'appoggio; 
con la preghiera afferra, per cosi dire, la mano di Dio, si rivolge 
all'autoritá per scorgervi la divinitá in forma personale, come se, 
in generale, quella fosse l'immagine di Dio che, invece, se ne sta 
nascosto in una lontananza indeterminata. 


2. Contemplazione esistenziale. Nell'abbandono filosofico 
rimane la contemplazione esistenziale che nasce dalla coscienza asso- 
luta. Essa non é la preghiera che, al limite del filosofare, e filosofica- 
mente inaccessibile e quindi problematica, ma, come fantasia, € lo 
sguardo dell'esistenza possibile impegnata nella sua lotta attiva, nella 
chiarificazione del carmmmino e nel compimento. 
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Nella coscienza in generale la realtá dell'esserci si risolve negli 
oggettí dell'orientazione nel mondo. Ma nella realtá non ancora ri- 
solta razionalmente, e in quella in via di risolvimento, la fantasia 
vede l'essere, non per aver posto un essere effettivo dietro l'esserci, 
si da poterlo inserire fantasticamente, ma perché e Pessere stesso che 
nella cifra, si rende presente all'intuizione fantastica. 

lo non posso conoscere l'essere come conosco l'esserci, ma posso 
solo leggere quest'ultimo come cifra finché non oltrepasso il suo ca- 
rattere simbolico. Nell'orientazione nel mondo conosco l'esserci me- 
diante concetti, ma solo con la fantasia posso leggere l'essere nell'es- 
serci; essa esprime quel paradosso per cui Pesistenza, qualunque 
cosa sia, non puó essere scambiata con la totalitá dell'essere, ma, 
per conservarsi nella trascendenza, abbandona tutta la sicurezza che 
le proviene dall'esserci come tale. Certo, anche la fantasia filoso- 
fica si serve dei concetti, ma questi non le servono come materiali 
per una costruzione dell'esserci, perché per essa i concetti non val- 
gono come tali, ma in quanto si convertono, come tutto, in cifra. 
Questo guardare l'esserci in trasparenza é simile alla vera intui- 
zione fisiognomica che «sa » solo ció che € presente nell'intuizione, 
a differenza della cattiva fisiognomica che, nel tentativo di giun- 
gere a un sapere, inferisce dai segni un substrato. Nella cifra, 
P'essere che ho di fronte € connesso alle radici del mio essere, senza 
essere, per questo, identico con me. lo sono veramente, quando 
sono me stesso nella cifra, senza perseguire uno scopo o un inte- 
resse empirico. 

La realtá delle cifre dell'essere, paragonabili alle immagini fisio- 
gnomiche, é tanto data quanto creata. E data perché non é inven- 
tata e non proviene dalla vuota soggettivitá, ma parla solo nell'es- 
serci, € creata perché non sussiste come oggetto vincolante univer- 
salmente valido e identico per tutti, ma si trova sul terreno dell'e- 
sistenza come espressione della sua prossimitá all'essere nella fan- 
tasia intuitiva. Non si puó concepirla psicologicamente come un 
prodotto dell'anima, né si puó sottoporla a un'indagine reale e og- 
gettiva come se fosse una realtá scientifica; la cifra, infatti, € og- 
gettiva perché in essa parla un essere, ed e soggettiva perché vi si 
riflette il se-stesso nella sua connessione radicale all'essere che si 
manifesta come cifra. 

lo dimoro nella cifra. Non la conosco, ma mi impegno profon- 
damente in essa. La sua veritá risiede tutta nell'intuizione concreta 
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che la realizza in una forma di volta in volta storica. Nella natura 
quest'essere mi si manifesta solo quando lascio che mi parlino le 
configurazioni uniche e irripetibili come l'intimitá non generaliz- 
zabile di ció che proprio qui cosi esiste. 

La lettura della scrittura cifrata e rivolta all'esserci nel tempo. Essa 
non puó volatilizzare questa realtá, perché, con essa, le verrebbe meno 
anche lessere, né, tanto meno, puó fissare quest'esserci nella sua 
consistenza come fa l'indagine che orienta nel mondo, perché al- 
lora con la libertá, che mon si incontra mai nella forma dell'esserci, 
andrebbe perduta anche la via che conduce alla trascendenza. Cio 
che piuttosto importa alla fantasia esistenziale € comprendere tutto 
ció che é come penetrato dalla libertá. La lettura della cifra esprime 
un sapere dell'essere in cui l'essere come esserci e l'essere come li- 
bertá si identificano nel fondamento di entrambi, al punto da non 
lasciarsi piú distinguere neppure dallo sguardo piú profondo della 
fantasia. 

Il pensiero speculativo e la scrittura cifrata divenuta comunica- 
bile. Essa interpreta, ma la sua interpretazione non é assolutamente 
una comprensione dell'essere, ma, nella comprensione, un entrare 
in contatto con la vera incomprensibilitá della sua sostanza. lo posso 
comprendere il pensiero speculativo solo se, con la sua mediazione, 
entro in contatto con l'incomprensibilita dell'essere attraverso cui e 
con cui io propriamente sono. La mia comprensione si realizza 
mediante il linguaggio intellettuale in cui comprendo me stesso li 
dove ho incontrato l'incomprensibile. Ma questa comprensione non 
consiste in una migliore concezione di ció che, alla fine di un pro- 
gresso infinito, sarebbe concepibile nella sua compiutezza, ma con- 
siste in una azione decisa che rende presente ció che, al di lá della 
contrapposizione di comprensibile e incomprensibile, si manifesta, 
nella comprensibilitá, come essere che svanisce. Quando l'esistenza 
€ presente a se stessa incontra nella comprensione lP'incomprensi- 
bile, e, in entrambi, lessere. La comprensione € deviante quando 
scambia il comprensibile con Vessere, mentre la comprensione del- 
Pincomprensibile € deviante quando l'incomprensibile, annullando 
il linguaggio della comprensione, viene assunto e trattato nella sua 
bruta e aproblematica datitá. 

Come coscienza in generale vedo solo lesserci. 1 rapporti esi- 
stenziali con la trascendenza sono intimamente antinomici; tramite 
loro non c'é alcun compimento nel tempo. Ma con gli occhi del- 
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Pesistenza e con la fantasia contemplativa € possibile realizzare, 
nella lettura delle cifre, la coscienza del compimento come pienezza 
temporale di un istante evanescente. Con la fantasia, Pesistenza 
trova quiete presso l'essere e la cifra diventa trasfigurazione del 
mondo. Tutto lesserci si traduce in manifestazione della trascen- 
denza, mentre la fantasia amorosa vede in ogni realtá empirica un 
essere per sé. Nessuna utilitá, nessuna finalitá, nessuna genesi cau- 
sale determinano il loro essere per me, ma, nella propria manife- 
stazione, qualsiasi cosa raggiunge la sua bellezza, perché € cifra. 

Nella sorda opacitá di una coscienza dove tutto é ancora cosi 
omogeneo da non poter distinguere un esser-se-stesso, da un non- 
esser-se-stesso, non cé scrittura cifrata, perché questa € possibile 
solo nella chiarezza della coscienza dove si sono operate separa- 
zioni e differenziazioni. Qui, invece, tutto l'esserci si risolve nella 
posttivita della realtá empirica e nella razionalitá del valore; quindi 
perde la sua trasparenza e, cessando d'illudere col sogno e con la 
fantasia, non riesce ad esprimersi come scrittura cifrata. Questa puó 
manifestarsi veramente solo con un nuovo salto del se-stesso che, 
afferrando risolutamente quella positivitá e quella razionalitá, la 
penetra, senza confusione, con lo sguardo trascendente. 

Nel tempo rimane Veguivocita della contemplazione. Conside- 
rata solo a livello contemplativo, la realtá dell'essere non e nell'es- 
serci immediatamente obbligante. Come espressione dell'esistenza, 
la contemplazione é obbligante solo se si identifica risolutamente 
con l'esistenza stessa nel suo esserci temporale. E falso dividere la 
vita in due sfere, una ideale della trascendenza e una reale dell'es- 
serci, tra cui io dovrei oscillare, muovendomi ora qua e ora la. 

D'altro lato, Pesistenza, senza gli occhi della fantasia, non riesce 
neppure a chiarire se stessa, ma rimane nell'angustia della positi- 
vitá dell'esserci. Senza lettura delle cifre, l'esistenza vive cieca. 

Per non cadere nella deviazione sempre incombente, occorre su- 
perarla consapevolmente nel processo dell'autochiarificazione. Muo- 
vermi nel mondo dei simboli e restarne affascinato significa solo 
vivere una possibilitá. AlPinterno di questa possibilitá mi dispongo 
alla manifestazione della trascendenza, ma mi ingannerei se, nella 
vivacitá dell'emozione, scambiassi questa possibilitá con la realtá 


dellistante storico in cui originariamente la trascendenza mi si ma- 
nifesta. 


LETTURA DELLA SCRITTURA CIFRATA 1097 


Che qualcosa parli come cifra dipende dall'esistenza che ascolta. 
In ordine alla possibilitá, la cifra puó parlare dappertutto, ma non 
dappertutto E recepita. Cogliere una cifra é una scelta, e quindi 
dipende dalla libertá di chi la legge. In essa mi convinco che il mio 
essere e cosi, perché cosi voglio, anche se in questa situazione non 
creo assolutamente nulla, ma mi limito a ricevere ció che scelgo. 

La cifra non si trova su un unico piano. Infatti che cosa, nella 
sua lontananza, mi colpisce o mi commuove, a che livello odo la 
voce dell'essere autentico, se nella mia piú grande afflizione o nella 
mia pik alta felicitá mi attengo alla natura o all'uomo, tutto ció lo 
determina il mio essere tramite me stesso. 


3. Fede nelle cifre. Ogni cifra svanisce per la esistenza che, 
nella sua libertá, si sa per l'ascesa e la caduta, in cui non é sola, 
ma appartiene, solidale con le altre esistenze, a qualcosa di incon- 
cepibile che tutto avvolge. Per cogliere l'origine esistenziale della 
comprensione della trascendenza occorre rifarsi alle creazioni miti- 
che e speculative che non si possono oggettivare, né, tantomeno, 
possedere, perché altrimenti sarebbero d'impedimento all'ascesa, Que- 
stultima, infatti, esige una libera appropriazione del rischio esi- 
stenziale, che, oltre a mettere in gioco tutta la realtá effettiva, non 
consente di arrestarsi a nessuna delle oggettivitá sussistenti, che di 
solito si riconoscono solo per evitare disaccordi. 

Alle domande: credi realmente al tuo genio? Credi all'immor- 
talitá? Credi alla trascendenza come uno? si dovrebbe rispondere : 

Se a porre le domande é una coscienza in generale, allora non 
c'é nulla di tutto questo, perché alla coscienza in generale non é 
dato di incontrare da nessuna parte questa realtá; ma se a rivol- 
germi le domande é Pesistenza come esistenza possibile, io non 
posso rispondere con affermazioni universali, ma solo nel movi- 
mento della comunicazione esistenziale e nel comportamento effet- 
tivo. Se qui la fede non si manifesta all'esistenza, allora non esiste. 
Esprimerla in contenuti é esistenzialmente problematico, anzi e il 
primo passo per sottrarsi al proprio compito ricorrendo all'ogget- 
tivitá. Oggettivamente, infatti, non posso esprimere una fede, cosi 
come non posso promettere ció che sará solo se scaturisce dalla li- 
bertá dell'esistenza. La formulazione di un contenuto di fede e la 
promessa determinata di un contenuto sono finiti, perché sono estrin- 
secante comprensibili. Come il non-promettere € un atteggiamento 
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che esprime in termini fondamentalmente piú corretti la nostra si- 
tuazione nell'esserci, se a determinarlo e il timore di anticipare ció 
che puó realizzarsi solo attraverso la nostra libertá e la coscienza 
di un vincolo interiore che oltrepassa tutto ció che si puó promet- 
tere, cosi in conformitá alla sua essenza la fede, nei suoi enunciati, 
tiene in sospensione il proprio contenuto, quando questo é legato 
alla certezza della sua trascendenza. 

Per queste ragioni, l'unica risposta possibile é: io non so se credo; 
mentre per il filosofare vale la mediazione dei processi del pen- 
siero, come modi indiretti di vincolarsi e di appellarsi. 

Esistendo, non possiamo indirizzare la nostra vita a finalitá esclu- 
sivamente razionali e a mete determinabili. Come esistenze, speri- 
mentiamo talvolta un'assenza di comunicazione in relazione alla 
trascendenza e una desolazione nell'esserci che non si riesce a espri- 
mere adeguatamente, né rimuovere opportunamente. Ma nella quo- 
tidianitá la comunicazione si manifesta come una disposizione non 
esclusivamente razionale che distingue l'essenziale dall'inessenziale 
e stabilisce accordi o opposizioni che si traducono immediatamente 
in domande e possibilitá di risposte. In questo modo é possibile una 
vita filosofica che peró é messa in pericolo e compromessa nella 
sua veracitá dalla tendenza all'espressione diretta. Ma se anche la 
nostra povertá non ci consente una espressione sufficientemente ga- 
rantita, questa non é tutto. Ció che é permesso a un profeta quando, 
nella rottura di tutto l'esserci, irrompe e in esso si reinserisce come 
se venisse da un altro mondo, € per la filosofia una possibilitá estra- 
nea e ad essa non consentita. La fede nelle cifre, infatti, non nasce 
per il solo fatto che la si formula e la si enuncia. 


Scrittura cifrata e ontología. 


Chi cerca di sapere che cos'é propriamente l'essere tende a fis- 
sare questo sapere in concetti. L'ontologia, come dottrina dell'es- 
sere puro e semplice, dovrebbe soddisfare profondamente se il mio 
essere potesse realizzarsi in un sapere che giá come tale dimostra 
la sua veritá. 


1. L'ontología nelle grandi filosofie. L'ontologia era Vin- 
tenzione fondamentale della maggior parte delle filosofie, in quanto 
soggiogate dalla potenza della filosofia di Aristotele, divenuta l'os- 
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satura tradizionale del pensiero filosofico. L'ontologia rimase la 
forma della filosofia anche quando se ne rifiutó per principio Pin- 
tenzione fondamentale. Essa non ci abbandona e non si estinguerá 
perché in noi é indistruttibile la tendenza che ci induce a impos- 
sessarci con un sapere di ció che € autentico. 11 fatto che le flosofe, 
nonostante la loro struttura ontologica, si annunciano come filoso- 
fare autentico, dipende dal concepire indiviso ció che, solo nella 
nostra situazione, é stato separato. Nello stesso processo di pensiero 
esse offrono un sapere vincolante che riguarda Pesserci e il suo fon- 
damento trascendente il mondo, si appellano all'ascoltatore che, con 
la sua libertá, puó accettarle o rifiutarle, ed esprimono una cifra 
come manifestazione dell'essere trascendente. La forza inaudita delle 
grandi filosofie € di cogliere nei loro pensieri fondamentali questi 
aspetti, e quindi l'uomo nella sua totalitá che, tramite essi, ad un 
tempo, sa, vuole e vede. In seguito, con lisolamento di singole 
parti, si giunse ad un argomentare indefinito che trasformo il filo- 
sofare in corpi distinti di dottrina, generando cosi una irrimedia- 
bile confusione esistenziale che rese difficoltosa l'acquisizione chiara, 
originaria e decisiva di queste filosofie che, chiuse nel loro guscio 
e private del loro contenuto, finiscono con l'atrofizzarsi. 

Kant concepisce la forma di tutto l'esserci oggettivo e i modi 
del suo valore per noi partendo dalle condizioni che stanno alla 
base delle possibilitá dell'animo umano e che hanno il loro centro 
nell'identitá dell'io. Rende sensibile la libertá, comprende la neces- 
sita della bellezza come suo contenuto nel substrato soprasensibile 
dell'umanitá concepisce la scienza, il suo significato e i suoi limiti. 
Costruisce il suo edificio intellettuale con una logica vincolante, chia- 
rendo lesserci dell'uomo e il suo rapporto con l'essere in sé, Sta- 
bilisce ció che € conforme alle possibilitá umane e anticipa in schermi 
ció che, per principio, puó presentarsi in quest'esserci. Con lo stesso 
pensiero trascende l'esserci nella consapevolezza della sua fenome- 
nicitá che si manifesta nei limiti che lo riguardano come oggetto 
del sapere e come compimento. Ma tutti ¡ pensieri sono per lui solo 
delle condizioni per rivolgere un appello autentico alla libertá che 
€ possibile solo quando si trascende il carattere fenomenico dell'es- 
serci. Per questo anche lPesplicazione oggettiva piú periferica € per 
lui significante per il pathos di questo appello che tutto penetra. 
Alla fine, anche questo edificio del pensiero € una tacita cifra che 
sembra dire: l'essere e tale da rendere possibile questo esserci. La 
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volontá di sapere, l'autocoscienza della libertá, la contemplazione 
mitica trovano qui un'unica soddisfazione, perché ¡o apprendo qual- 
cosa che quindi possiedo, sperimento l'impulso piú profondo della 
mia azione, sono soavemente sollecitato dalla cifra della trascen- 
denza. 

L'hegeliano circolo dialettico del se-stesso che si oppone all'og- 
gettivita, e dall'alteritá ritorna a sé per rimanere, in essa, presso 
di sé, esprime ad un tempo, nella ricchezza delle sue variazioni, 
che cos'é lesserci, quali determinazioni dell'essere sono possibili e 
necessarie, che cosa significa la trascendenza dell'essere autentico, cioé 
la manifestazione di Dio nella presenza del pensiero filosofico. Chi 
si muove in questo circolo e sollecitato a leggere la scrittura cifrata 
di questo filosofare che peró non rinuncia alla consistenza di un sa- 
pere, sperimenta lo slancio contemplativo dell'esserci verso l'essere 
e un soave impulso verso il proprio se-stesso, anche se in Hegel que- 
sto impulso sembra tacitamente estinguersi. 

Per Punitá del pensiero filosofico che racchiude in sé tutte le 
possibilitá, in primo piano c'é, dunque, l'essere in quanto manife- 
stazione dell'esserci, come in Kant che circoscrive l'essere che ¡o sono, 
oppure lessere in quanto essere in sé, come in Hegel per il quale 
Vessere racchiude in sé l'esserci. Ma i modi d'essere dell'essere in 
sé sono solo cifre. Come oggetti conosciuti essi devono naufragare 
perché, nel loro esserci, sono trascesi dall'essere che va oltre ¡ limiti 
del pensabile. Dal punto di vista metafisico Pesserci € solo un'om- 
bra dell'essere, ma questa ombra é per noi l'orizzonte della pre- 
senza in cui é possibile una conoscenza universalmente valida. Ció 
nonostante quasi tutte le filosofie hanno cercato il punto di riferi- 
mento nell'essere e non in questtombra, ma i loro pensieri, se sono 
veramente filosofici, devono essere di nuovo riconvertiti, nel senso 
che ció che si dice dell'essere deve essere inteso come se fosse detto 
dall'ascesa esistenziale dell'uomo. Cosi Plotinmo ha concepito una 
grandiosa filosofia ontologica che, se la si traduce in dottrina, la 
si priva della sua comprensibilitá perché la si riduce a un quadro 
mondano di tutto Pessere e di tutto l'esserci, mentre se la si pensa 
nel significato originario delle sue proposizioni, essa €, ad un tempo, 
appello all'esistenza possibile e forma di una scrittura cifrata. Ov- 
viamente Plotino non si colloca, chiarendo Pesistenza, sul terreno 
della nostra situazione umana, ma, metafisicamente, nell'essere stesso; 
su questo piano Plotino raggiunge l'essere solo perché la sua co- 
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struzione e deduzione dell'essere é a un tempo chiarificazione del- 
Pesistenza e dell'esserci, una chiarificazione che va perduta se la 
si riferisce a qualcosa di conoscibile. 

La concezione unitaria e indivisa delle grandi filosofie, anche 
se per noi e irripetibile, non € assolutamente un difetto. In esse 
troviamo la piú ricca scrittura cifrata, che era possibile solo nella 
concezione unitaria del pensiero indiviso, e lP'appello alla chiarif- 
cazione esistenziale che, nel pensiero, sapeva tradursi, a sua volta, 
in cifre. Il loro pensiero non si risolveva in quelle vuote forme logi- 
che a cui spesso si riducono i pensieri isolati e perció insipidi e 
vuoti, perché, lungi dall'essere pensiero di qualcosa, il loro era un 
pensiero infiammato dall'essere. Certo, nella scissione della coscienza, 
dove il pensiero si rivolge sempre a qualcos'altro, non ha alcun senso 
Pidentitá di essere e pensiero, ma lá dove il pensiero si traduce in 
cifra, allora questa identitá diventa significante. Dove l'uomo con- 
cepi col pensiero l'essere autentico, l'essere di questo pensiero non 
era né lessere in sé, né la soggettivita di un pensiero arbitrario e 
gratuito, ma la loro identitá nella cifra, che, per questo, non per- 
deva il suo carattere storico. Se in essa il pensiero era la parte del- 
l'universale, come pensiero totale questa parte si univa alla presenza 
dell'essere pensato e dell'essere in esso pensante. Espresso come pen- 
siero universale, esso si annullava o si banalizzava fino a ridursi a 
puro gioco intellettuale e a mera curiositá. 1 grandi e fondamentali 
pensieri filosofici, in cui pensiero ed essere erano la stessa cosa e in 
questa unitá erano pensati, da Parmenide in poi, dove furono logi- 
cizzati, furono profanati. Essi, infatti, perché siano ancora accessi- 
bili come linguaggio, hanno bisogno d'essere animati da un nuovo 
se-stesso. Solo cosi si puó recepire veramente ció che é stato pensato 
e realizzato. L'autoevidenza irriflessa di un pensiero che era ad un 
tempo realtá aveva la sua forza, pur nel suo limite che consisteva 
nel fatto di poter essere vero una sola volta. Poi, la mancanza di 
comprensione razionale del proprio agire si tradusse in non-veritá 
per quanti, in seguito, pur applicandosi a quel pensiero, non ave- 
vano piú a che fare con lo stesso. Allora la cifra non fu piú assunta 
come cifra, e il pensiero, oggettivato con la logica vincolante dell'in- 
telletto, non fu pil pensato con il proprio se-stesso, ma col solo in- 
telletto; non fu piú realizzato nella storicitá del proprio destino, ma 
fu trattato come un sapere che non cessa mai di darsi. 
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2. Impossibilitá dell?ontologia per noi. L'ontologia deve 
crollare perché il sapere che riguarda Pesserci € limitato all'orienta- 
zione nel mondo, il sapere oggettivo e limitato, in generale, alle 
possibili determinazioni del pensiero che si esprimono in una dot- 
trina delle categorie, il sapere che si realizza nella chiarificazione 
esistenziale ha la sua essenza nell'appello alla libertá e non nel pos- 
sesso di un risultato, il sapere che riguarda la trascendenza é un 
immergersi contemplativo nella scrittura evanescente ed equivoca 
delle cifre. Anche il sapere relativo alla dinamica degli atteggia- 
menti interiori del mio essere, inteso come coscienza in generale 
ed esistenza possibile, non € un'ontologia, ma, volendolo chiarire 
nell'articolazione del flosofare, € un'autocomprensione e non una 
comprensione dell'essere. L'essere lo si cerca inevitabilmente lungo 
tutte queste vie, ma non sussiste per opera loro. Quando mi rendo 
conto che, essendo ¡o esserci ad esistenza possibile, non posso aver 
presente l'essere se non nella sua lacerazione, allora vien meno l'esi- 
genza di un'ontologia, e al suo posto subentra un impulso volto 
a raggiungere, attraverso il proprio se-stesso, l'essere che non potro 
mai conquistare con il sapere. Ovviamente in questa conquista del 
proprio se-stesso € in gioco solo l'essere che non é ancora stato de- 
ciso, quindi la libertá dell'esistenza e non la trascendenza, a cui 
peró puó accedere solo chi s'é conquistato nella decisione. Al posto 
dell'essere dell'ontologia subentra P'esserci della cifra, che € sempre 
storico e non e mai universalmente valido. 

Noi non possiamo piú conseguire la stessa profonditá c la stessa 
estensione raggjunte dai pensieri filosofici originari. Ripetere la con- 
cezione unitaria e il pensiero indiviso con cui queste filosofie con- 
seguirono il loro peculiare significato genera solo confusione. Persa 
Punitá, Punica nostra forza € la divisione. Se volessimo ricostruire 
ció che un tempo, nell'unitá, era meravigliosamente possibile e 
reale, finiremmo col produrre immagini inautentiche e diventare 
insinceri. L'unitá che scaturisce dall'intima concezione di tutte le 
parti € per noi un'illusione ingannevole se non é vista dalla co- 
scienza come una scrittura cifrata in cui, per noi, si annulla ogni 
ontologia che non si sia trasformata in una particolare determina- 
zione d'essere dei modi d'essere mel mondo, o in una coscienza me- 
todica delle vie dell'accertamento inesauribile dell'essere. 

L'ontologia, in quanto sa o pretende di sapere in una costru- 
zione concettuale che cos'e l'essere, annienta l'autentica ricerca del- 
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Vessere promossa dall'esistenza possibile nel rapporto trascendente 
della sua decisione. L'ontologia inganna quando pretende di de- 
durre tutto dall'assolutizzazione di qualcosa. Nel legame che in- 
staura con un essere oggettivato, essa annulla la libertá, paralizza 
la comunicazione come se io potessi giungere da solo al senso del 
mio esserci, non consente di vedere alcuna autentica e sostanziale 
possibilitá, impedisce la lettura della scrittura cifrata e cosi perde 
le tracce della trascendenza. Vede l'essere come uno e molteplice, 
ma non come essere dell'esistenza possibile che non puó esser altro 
che questo, e la cui libertá esige quella separazione per la quale 
Pontologia si estingue. 

Poiché a nostro giudizio l'ontologia dei grandi filosofi non é 
un'ontologia da negare criticamente, ma da tradurre immediata- 
mente nel significato che trasmette, l'appropriazione di questi filo- 
sofi rende innanzitutto necessaria la distruzione del loro edificio. 
Nella loro costruzione noi distinguiamo la chiarificazione dell'es- 
serci, la determinazione categoriale, l'orientazione materiale nel 
mondo, il richiamo della chiarificazione dell'esistenza e la lettura 
della scrittura cifrata. Solo con questa distinzione sará possibile tor- 
nare con chiarezza all'unitá della scrittura cifrata. Cosi ricostruita 
dai suoi elementi, Punitá ci si offre perché, col proprio se-stesso, 
la si possa storicamente accogliere o rifiutare. Solo cosi possiamo 
ascoltare con chiarezza la realtá di un se-stesso storico che ci parla 
come se avesse conosciuto la sua trascendenza. Queste filosofie, an- 
che attraverso ció che sono, ossia attraverso la chiarificazione del- 
Pesserci, l'orientazione nel mondo, la dottrina delle categorie, le 
esigenze dell'esistenza, mettono in contatto con l'essere dell'esistenza 
nel termini in cui questo era per colui che cosi ha potuto pensare. 


3- La lettura della scrittura cifrata nella sua differenza 
dall'ontologia. L'ontologia € la via che conduce a fissare l'es- 
sere autentico in un sapere dell'essere, la lettura della scrittura ci- 
frata, invece, € Pesperienza dell'essere in sospensione. 

Proseguendo nella comprensione dell'essere, l'ontología coglie ció 
che puó essere organizzato in un sapere apodittico di cose fÁnite. 
Anche questo sapere, ovviamente, € gia limitato dalla sua stessa 
fissitá. Infatti se P'esserci empirico € conosciuto inevitabilmente come 
realtá di fatto, Pessere, come esserci empirico conosciuto, non é mai 
colto nella sua struttura definitiva, ma, di volta in volta, nell'am- 


162 


1104 METAFISICA 


bito dei suoi limiti, e non senza un certo margine d'errore; se le 
categorie sono le determinazioni di tutto ció che nell'esserci puó 
presentarsi come cosa o incontrarsi come persona, € pur vero che 
queste determinazioni sono finite; se la chiarificazione dell'esserci 
indica le strutture dell'esserci che noi siamo, essa, nonostante la 
sua comprensione abbracci per principio la totalitá della coscienza 
in generale, é pur sempre sostenuta dalla vitalitá di un esserci sin- 
golare da cui dipende, ed € promossa da punti di vista a loro volta 
particolari, e da interessi esistenziali che formano pensieri che giá 
fanno luce nella direzione di una scrittura cifrata. Ma il cammino 
seguito dall'ontologia non conduce a comprendere nei propri limiti 
e quindi ad annullare queste certezze e queste determinazioni 0g- 
gettive, ma induce piuttosto a perfezionarle. 

La lettura della scrittura cifrata, imvece, cerca di conquistare, in 
ogni forma del sapere determinato, quell'esperienza fondamentale 
che consiste nel rendersi conto che l'essere che io comprendo é sem- 
pre relativo a un essere che non comprendo. In questo modo, l'es- 
sere dell'ontologia si dissolve nella scrittura cifrata che é sempre 
storica ed evanescente. Pertanto, quando trascendo verso l'essere, 
oltre cui non c'é un cammino capace di guidarmi a quell'essere 
autentico che io non sono e che solo col mio me-stesso percepisco, 
allora cessa la fissitá e la determinatezza che, nel pensiero dell'es- 
sere precedente la cifra, é un aspetto del permanente. Dove € in 
gioco Pessere autentico, li si raggiunge anche il massimo della so- 
spensione, perché l'essere é presente nella forma piú fugace ed eva- 
nescente. Partecipandovi, mi sciolgo da ogni fissitá che, tradotta in 
cifra, non irretisce pid, ma si presta ad essere colta in modo pid 
decisivo. Ció che possiede una sua stabilitá e consistenza e che é 
pensato in termini apodittici é tale solo in relazione a una semplice 
coscienza in generale. L'essere autentico puó essere compreso solo 
nella fluiditá dell'esistenza possibile in modo che tutta la relativitá, 
in cui s'annullano i modi d'essere, serva a questa sospensione in 
cui mi rendo conto dell'essere. L'intelletto e la volontá vitale ten- 
dono a fissarmi nell'esserci e a sciogliermi dall'essere della trascen- 
denza. Essi mi insegnano a vedere Pessere nella durata e nei pen- 
sieri atermporali. Mi sospingono all'ontologia come alla scienza del- 
Pessere assoluto. Ma, come esistenza possibile, mi sciolgo e mi li- 
bero da queste catene che traduco in materiale dell'essere da impie- 
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gare nella lettura della scrittura cifrata dove Pessere € presente al- 
Pesistenza. 

In origine Vontologia era lVinsieme di tutti i modi di pensare 
fusi in quelPunico pensiero onnicomprensivo d'essere da cui nac- 
que, in seguito, la dottrina secondo cui € possibile conoscere l'unita 
dell'essere. La lettura della scrittura cifrata, invece, affida la vera 
unitá all'azione libera della realtá esistenziale perché, nel suo pen- 
siero, non nasconde la lacerazione che sussiste per il sapere. 

Dopo che l'ontologia fu divisa nei metodi e nei contenuti che 
essa aveva precedentemente unificato per cui, nella sua singolaritá 
di volta in volta storica, era effettivamente la lettura di una scrit- 
tura cifrata, la consapevole lettura della cifra sembra ora ricostruire, 
sulla base di un nuovo fondamento, quell'unitá che si puó speri- 
mentare scendendo con la propria azione interiore nel fondo del 
se-stesso. Se la si identifica con l'essere, allora questa unitá rac- 
chiude tutto in sé; se invece la si oggettiva, allora diventa un'unitá 
che, per il suo aspetto universale, e solo una possibilitá, non nel 
senso che l'essere della trascendenza potrebbe essere cosi (questo € 
Perroneo procedere delle ipotesi metafisiche del mondo), ma nel 
senso che esiste una possibilitá di realizzare questo universale nel- 
Punita dell'esistenza. 

Per noi, quindi, la sola unitá autentica e la realtá storica pre- 
sente nmell'agire del rispettivo se-stesso che nella scrittura cifrata ri- 
compone in unitá i vari modi di pensare. Perché il singolo possa 
tornare alla concretezza dell'esistenza presente occorre dissolvere 
Pontologia, perché, solo percorrendo la via della realizzazione del- 
Pessere, il singolo puó scorgere nella scrittura cifrata l'essere della 
trascendenza a cui tutto il suo esserci € proteso. La condizione di 
questa unitá esistenziale é la chiara separazione nei pensieri conce- 
piti ed enunciati. E giusto che si separi ció che € connesso e che 
solo nella connessione possiede la sua veritá, ma se questa connes- 
sione é solo pensata torna a non essere vera, quando |l'essere reale 
dell'esistenza pensante non coincide, a sua volta, con questo pen- 
siero dell'unitá e quindi non e trasmissibile. La veritá e nel se-stesso 
e nella sua realizzazione trascendente, non nei pensieri filosofici 
che, oggettivando l'unitá, la pensano come una conoscenza da po- 
ter trasmettere. Solo quando il pensiero separa e divide, e possibile 
Punitá reale. L'ontología, anche se non lo vuole, € costretta a ve- 
dere l'esserci nella sua separazione dall'universale che conosce come 
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il tutto-unico. La lettura della scrittura cifrata, invece, partendo dalla 
singolaritá dell'esistenza, getta uno sguardo, attraverso l'agire inte- 
riore di chi legge, in quell'universale-unico che é la trascendenza. 

Se poi, filosofando, sí parla del contenuto della scrittura cifrata, 
allora la lacerazione penetra anche in essa come linguaggio che di- 
venta universale. Non solo Pordine concettuale del linguaggio me- 
tafisico che orienta nel mondo, ma anche la chiarificazione delle 
possibilitá, cosi eloquente a livello esistenziale, rimane senza unitá. 
Nella storicitá e nelPequivocitá di ogni linguaggio, l'essere della 
trascendenza non € l'essere che sussiste validamente. Esso é pen- 
sato in gradi, ma senza una norma che preveda un'unica serie di 
gradi. La molteplicitá dei cieli e dei limbi, i tipi di divinitá nelle 
loro gerarchie e contrapposizioni, si riferiscono proprio a questa si- 
tuazione a cui allude anche l'espressione di Goethe quando dice: 
«A me non basta un solo modo di pensare: come poeta e come 
artista sono politeista, come indagatore della matura sono pan- 
teista, mentre come uomo morale ho bisogno, per la mia persona- 
litá, di un solo Dio, corne appunto € gia previsto ». 


11 falso avvicinamento della trascendenza. 


ll mito e la speculazione avvicinano in un certo senso la tra- 
scendenza, ma questo avvicinamento e falso se con esso si crede di 
poter cogliere direttamente la trascendenza invece che la sua cifra. 

Non si puo rispondere alla domanda che chiede che cos'é la 
trascendenza separata dall'uomo, perché la trascendenza sussiste solo 
per lui e quindi, nella sua inseitá, non puó essere portata nella 
sfera dell'esserci. 1 mistici, per la veritá, giunsero a negare che la 
divinitá possa sussistere anche senza l'uomo, ma per l'esistenza, che 
€ consapevole di non essersi creata da sé, vale il principio contrario 
e, cioé, che Dio, nella sua trascendenza, sussiste anche senza l'uomo; 
a questa forma occorre inevitabilmente ricorrere quando si é co- 
stretti a pensare negativamente ció che non offre di sé alcuna rea- 
lizzazione positiva. 

La cifra € Pessere del limite come linguaggio della trascendenza, 
che, quando si avvicina alluomo, gli si avvicina nella cifra, e mai 
in se stesso. Non si puo, infatti, leggere incondizionatamente il 
nostro mondo come cifra, perché, parlando miticamente, la cifra 
del diavolo ¿ evidente come quella di Dio, perché il mondo non é 
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assolutamente una rivelazione diretta, ma solo un linguaggio che, 
oltre a non essere universalmente valido, puó essere solo storica- 
mente percepito di volta in volta dall'esistenza e decifrato in un 
modo che non é mai definitivo, per cui la trascendenza si rivela 
come occulta. Nella sua lontananza, inaccessibilitá e estraneita, la 
trascendenza non puó essere paragonata a nulla, e quindi € l'asso- 
lutamente altro. Provenendo dal suo lontano essere, essa giunge in 
questo mondo come una potenza estranea che parla all'esistenza, 
le si avvicina, ma non le si rivela se non come cifra. 

La tensione verso questa trascendenza nascosta é la vita dell'esi- 105 
stenza che, nelle domande e nelle risposte del destino, cerca, spe- 
rimenta e scorge la veritá che peró rimane velata finché dura l'es- 
serci temporale. La tensione é ad un tempo la manifestazione auten- 
tica del se-stesso e il suo tormento, per sfuggire il quale, l'uomo 
cerca di avvicinarsi la divinitá, di sciogliere la temsione, di sapere 
che cosa essa é e dove egli puó abbandonarsi. Ma cosi facendo, 
lP'uomo assolutizza e traduce in essere ció che solo come cifra € una 
veritá possibile. 

a) Nella piú completa immanenza /'uomo diverrebbe Pessere to- 
tale e unico. Fuori di lui non ci sarebbe altro che il materiale per 
la sua azione. L'unica cosa che gli importa e solo di esser ció che e. 
Non c'é alcuna divinitá, non c'é spazio per pensare Dio, anzi 
questo pensiero aliena l'uomo, lo addormenta e gli impedisce di 
realizzare le proprie possibilitá. 

In questa inattuabile assolutizzazione si parla come se si sapesse 
che cos'é l'uomo. Senza volerlo, qui si pensa all'uomo come vita- 
litá, come termine medio o come un determinato ideale. Ma se si 
ritorna alla serietá con cui veniva posta la domanda intorno al- 
Puomo, allora egli appare come quell'essere che puó esser compreso 
solo se si comprende la sua trascendenza. Infatti, non bastando a 
sé, l'uomo tende a oltrepassare se stesso. Come la chiarificazione 
del mondo non significa assolutizzazione del mondo, cosi l'afferma- 
zione secondo cui tutto deve presentarsi all'uomo per poter sussi- 
stere per lui, non significa che l'uomo sia tutto. Anche se per l'uomo, 
Puomo é la realtá piú affascinante e la piú decisiva nel proprio 
mondo, ció non significa che sia la realtá ultima. Si puó parlare 
veramente dell'uomo in sé solo se, parlando di lui, si parla di qual- 
cos'altro. Di questo l'uomo se ne accorge quando non trova pace 
presso di sé, ma solo presso l'essere della trascendenza. 
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b) Se si allarga il concetto di immanenza che si estende oltre 
Pattuale presente temporale, allora il mondo della storia umana 
diventa il processo della divinitá, e il mondo come tale, il luogo 
del suo divenire, il luogo, cioé, dove la divinitá procede verso la 
veritá e si crea in lotta con sé. Noi combattiamo pro o contro que- 
sta veritá che con noi ha raggiunto la massima altezza fin qui pos- 
sibile. L'altro, di cui l'uomo va in cerca quando vuole realizzare 
se stesso, non e la trascendenza, ma l'umanitá divinizzata. 

Anche questa assolutizzazione dell'essere del mondo non sa in 
fondo che cos'é l'umanitá, che cosa essa deve e vuole diventare, 
ma si trattiene irrimediabilmente nel tempo, mentre la trascendenza 
é oltre il tempo. Anche se dovesse rimanere completamente oscura, 
non possiamo far dipendere la trascendenza dalle nostre deduzioni 
ultime, perché essa € Pabisso davanti a cui é per noi possibile la 
veritá autentica, anche se, in sé, non la conosciamo. 

c) La forma mitica o la costruzione speculativa concepiscono la 
divinitá come un essere particolare che sta di fronte al mondo, ma 
anche in questa anticipazione, la divinitá rimane immanente. Miti- 
camente diventa una personalita, speculativamente essere. 

Se, nella preghiera, Y'uomo si rivolge alla divinitá, questa di- 
venta per lui un tu con cui egli, dal suo solitario smarrimento, desi- 
dera entrare in comunicazione. In tal modo, la divinitá assume per 
Puomo, la figura personale del padre, del salvatore, del legislatore, 
del giudice. Siccome poi nel suo esserci l'essere autentico e il se- 
stesso, per analogia, e anche senza volerlo, Dio diventa persona, 
ed essendo una divinitá, non puó che essere onnisciente, onnipo- 
tente e sommo bene. Di fronte a Dio l'uomo € insignificante, men- 
tre, in quanto creato a sua immagine e somiglianza, € un riflesso 
della sua infinitudine. Dio lo si sente propriamente vicino nella sua 
forma personale. 

Se, per un istante, questa mitica rappresentazione della divinitá 
personale pud presentarsi come cifra, l'autentica coscienza della tra- 
scendenza si difende dal pensiero che concepisce la divinitá come 
personalitá. lo credo all'impulso che mi traduce la divinitá in un 
tu, perché cosi ho l'impressione di entrare in contatto con la tra- 
scendenza. Ma gia nella rappresentazione sono vittima di un'illu- 
sione ingannevole. La personalitá € il modo d'esser del se-stesso che 
per sua natura non puó esistere solo, perché la personalitá é una 
relazione, e come tale, deve aver qualcos'altro fuori di sé; persone 
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e natura. La divinita, allora, avrebbe bisogno degli uomini per la 
comunicazione; e cosi, nella rappresentazione della personalitá di 
Dio, si abbasserebbe la trascendenza al rango di un esserci. Oppure, 
pur rappresentando la divinitá come persona, questa non resterebbe 
chiusa in se stessa, ma sarebbe ad un tempo molte persone che 
hanno in comune un loro regno in cui ciascuna realizza il proprio se- 
stesso, o nelle libere e indeterminate rappresentazioni politeiste o nella 
rappresentazione della connessione trinitaria. La comunicazione con 
la divinitá tende infine a ostacolare la comunicazione tra gli uomini, 
per cui essa fonda comunitá cieche dove i singoli non riescono ad 
essere se stessi. La comunicazione del se-stesso col se-stesso, che é 
la vera realtá presente in cui la trascendenza puó tradursi in lin- 
guaggio, viene paralizzata quando ci si accosta direttamente alla 
trascendenza come a un tu, e cosi la si degrada. 

E difficile ridurre il Dio personale al suo esser-cifra. Come tra- 
scendenza, Dio rimane lontano. Nella cifra, che come uomo creo 
nel secondo linguaggio, Dio mi si avvicina per un istante. Ma l'a- 
bisso della trascendenza € troppo profondo e la cifra non risolve 
assolutamente la tensione. Essa € ad un tempo soddisfacente e pro- 
blematica, é e non+. L'amore che rivolgo alla divinitá come per- 
sona é amore solo per modo di dire. L'amore infatti si realizza solo 
nel mondo come amore per il singolo uomo, come entusiasmo per 
la bellezza dell'esserci. L'amore senza mondo é amore per nulla, 
e beatitudine senza fondamento. L'amore per la trascendenza é 
reale solo come amorosa trasfigurazione del mondo. 

Se invece di avvicinare la divinitá nella preghiera la si avvicina 
nella costruzione speculativa, allora la si dissolve del tutto. L'«es- 
sere» non € «Dio », la filosofia non é la teología. La speculazione, 
se É vera come gioco nella scrittura cifrata, come' essere conduce 
all'oggettivazione di ció che, come trascendenza, sta oltre ogni pen- 
siero determinabile. Se, in analogia al rapporto che l'uomo instaura 
con le cose esteriori, si pensa all'architetto del mondo che costruisce 
la macchina dell'esserci, o se, in analogia al se-stesso pensato dia- 
letticamente, si traduce in essere il movimento concettuale del logos 
in circolo con se stesso, in questi casi e in altri ancora la specula- 
zione si solidifica sempre in una presunta conoscenza di Dio in cui 
la trascendenza si dissolve. Tutto diventa divinitá e la divinitá di- 
venta mondo; la mancanza del mondo e la mancanza di Dio sono 
poli che si richiamano reciprocamente sullo stesso piano, mentre 
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la scrittura cifrata non annulla e non traduce in un possesso rigido 
Dessere della trascendenza nel suo farsi immanente, ma lo lascia 
essere come manifestazione storica della trascendenza per l'esistenza. 

Le tre forme che abbiamo indicato, e le altre che tentano di 
avvicinare la trascendenza conducono, di fatto, al suo annullamento 
Ció che dischiude delle possibilita come cifra viene fissato come 
esserci della divinitá, per cui P'uomo che percorre questa via, oltre 
a perdere la trascendenza, perde anche il proprio se-stesso. Assolu- 
tizzando il proprio se-stesso, l'umanitá o il Dio personale, l'uomo 
si affida a qualcos'altro da lui, e si fa ingannare dal momentaneo 
fulgore della divinitá raggiunta nella semplificazione dell'inconce- 
pibilitá del se-stesso che, invece, puó realizzarsi solo nella tensione 
tra la pit lontana trascendenza e la pid vicina presenza, tra la cifra 
e l'esserci temporale, tra l'esser-donato e la libertá. E come se l'uomo 
si alienasse da sé sottomettendosi ai suoi idoli che, tra lP'altro, non 
possono esigere nulla, perché solo la divinitá, come vera trascen- 
denza, € in diritto di esigere che P'uomo sia se-stesso nella tensione. 
L'uomo non puó annullarsi né davanti alla propria immagine divi- 
nizzata, né davanti all'umanitá, né davanti ad una forma perso- 
nale elevata a divinitá. Di fronte a tutte queste forme e ad altre 
ancora, di fronte alla divinitá che gli si manifesta come cifra, egli 
deve difendere il suo diritto alla divinitá trascendente che gli si 
offre dalla lontananza e che gli conferma che Dio, come trascen- 
denza, vuole che ogni uomo sia se-stesso. 

Per non pretendere di toccare con mano la divinitá e quindi 
per poter essere ció che deve essere, l'uomo deve mantenere la tra- 
scendenza pura nel suo nascondimento, nella sua lontananza ed 
estraneitá. Per l'uomo, infatti, il fine della lettura della cifra, sia 
essa scritta o ricevuta, e la vera pace presso l'essere, non la quiete 
presso un essere illusorio incontrato nel mondo. 


PARTE SECONDA 
IL MONDO DELLE CIFRE 


Prospetto. 


1. L'universalitá delle cifre. Non c'é cosa che non possa 
essere cifra. Tutto l'esserci vibra e parla, e, sia pure in modo inde- 
terminato e in forma problematica, sembra esprimere qualcosa in 
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relazione al fine e alPorigine. Il mondo, sia esso la natura o P'uomo, 
sia lo spazio siderale o la storia o la coscienza in generale, non si 
riduce al suo mero esserci empirico, ma possiamo dire che tutto 
ció che sussiste empiricamente € da considerare anche fisiognomi- 
camente. 

Í tentativi volti a descrivere una totalitá che non entra in alcuna 
disciplina del sapere che orienta nel mondo, ma che si puo cogliere 
solo in connessione a un'immagine corrispondente, conducono ad 
una fisiognomica della natura, delle piante, degli animali, dei paesi, 
quindi delle etá storiche, delle culture, delle classi, delle professioni 
e, infine, delle personalitá umane. 

Per la descrizione che avviene secondo finalitá scientificamente 
determinate ci sono dei metodi, ma per le concezioni fisiognomiche 
dell'esserci, non ne esistono. Ció che corre sotto il nome di fisio- 
gnomica € in sé piuttosto eterogeneo: fisiognomica e l'anticipazione 
intuitiva di un sapere, che in seguito e verificato in un modo non- 
fisiognomico, quindi razionale ed empirico; € lintellezione di un'e- 
spressione di un esserci animato, accessibile anche per altra via; € 
la comprensione del carattere storico della natura, dello spirito delle 
epoche e dei gruppi della storia umana; fisiognomici sono anche gli 
stati d'animo che si suppongono nelle cose per un trasferimento della 
propria vita psichica in esse. 

Tutto ció, sebbene fosse giá da tempo espressione, non era an- 
cora cifra. É come se ci fosse un'espressione dietro un'espressione; 
in una serie di strati che termina solo con l'iminterpretabile autopre- 
senza della cifra, per la quale, a differenza di quanto accade nelle 
indeterminate possibilitá della fisiognomica, valgono questi principi: 
primo, nella cifra non si deve anticipare nulla di ció che potrá es- 
sere successivamente conosciuto, piuttosto é il sapere nella sua tota- 
litá che concorre a rendere la cifra piú decisiva, nel senso che essa 
si accende e vive a contatto col sapere, senza tradursi per questo 
in un sapere. Secondo, la cifra non e espressione di una realtá psi- 
chica umana, al contrario, é proprio questa realtá che, insieme alla 
sua espressione, si converte totalmente in cifra. Terzo, la cifra non 
€ il carattere delle forme della natura, né lo spirito della creazione 
umana, ma, al contrario, queste possono convertirsi in cifre. Quarto, 
la cifra non é P'interiorizzazione della vita psichica, ma €, per Vesi- 
stenza, un'oggettivitá che non si puó esprimere tramite altro per- 
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ché si lascia confrontare solo con sé, e in cui parla la trascendenza, 
e non semplicemente un'anima umana per elevata ed estesa che 
sia. Pertanto ció che si comprende nell'espressione, non é la cifra. 
Rendere qualcosa comprensibile significa annullare la scrittura ci- 
frata. Vedere nella sua pregnanza e nella sua forma l'incomprensi- 
bile attraverso la comprensione del comprensibile, consente, dove 
l'incomprensibile diventa trasparente, di toccare nella cifra, la tra- 
scendenza. 


2. L'ordine del mondo delle cifre. La fisiognomica, par- 
tendo dalla rispettiva concretezza dell'esserci, cerca di realizzare una 
lettura, non per giungere a risultati universali, ma, sulla via del- 
Puniversale, al peculiare. Come sistema che ordina il proprio con- 
tenuto, la fisiognomica non puó essere vera, perché una sistema- 
tica delle immagini € in grado di cogliere solo le sue forme empi- 
riche esteriori. Per questo s'é rivelato inutile il tentativo di tradurre 
in forma logica la fisiognomica dell'esserci e di sollevarla al livello 
del sapere. Solo apparentemente si puó sottoporre a regole e a piani 
ció che, come oggetto dell'indagine scientifica, immediatamente si 
dissolve e come totalitá empirica svanisce. L'unico risultato concreto 
e quello della comprensione che parla, in considerazioni per lo piú 
solo formali, sulle sue possibilita. 

Ma dove il fisiognomico diventa cifra, non puó essere trasfor- 
mato in un sapere ordinato e neppure in scienza fisiognomica che 
sarebbe inaccessibile per la sua equivocitá indeterminata e la sua 
totalitá concreta. Considerato dal punto di vista della sua origine 
esistenziale, il fisiognomico non puó condurre ad alcun sapere, come 
del resto accade in tutti i casi in cui non c'é in gioco solo l'esserci, 
ma anche l'esistenza. 

Un ordine deliberato nel mondo delle cifre non potrebbe domi- 
narlo con una veduta d'insieme, ma finirebbe col risolversi esso 
stesso in cifra. Nella loro pienezza storica, le cifre esprimono una 
profonditá che lo sguardo non puó raggiungere mentre, come forme 
generali dell'esserci, diventano come dei gusci chiusi. 

Per quanto si cerchi di considerarle con tatto filosofico, si deter- 
mina qualcosa di simile ad una successione naturale, per cui, prima 
diventa cifra tutto l'esserci dell'orientazione nel mondo, poi la ric- 
chezza della natura e della storia, quindi la coscienza in generale, 
esplicitamente chiarita dalle categorie che articolano l'essere, infine 
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Puomo che, come possibilitá € tutto, e al tempo stesso non € mai 
esaurito. 

a) L'orientazione nel mondo non ha bisogno, per sé, di alcuna 
lettura delle cifre. Con questa, infatti, non potrebbe ampliarsi come 
orientazione nel mondo, ma potrebbe solo correre il pericolo di 
perdere la propria chiarezza dopo averla conquistata liberandosi 
criticamente dalla natura cifrata dell'esserci. La lettura delle cifre 
non é in grado di creare il minimo sapere che possa aver valore 
nell'orientazione nel mondo, al contrario, i fatti dell'orientazione 
nel mondo sono per essa possibili cifre. Tuttavia che cosa sia la 
cifra e come qualcosa possa esser cifra nessuna scienza é in grado 
di deciderlo, ma solo l'esistenza. 

Senza la scienza che orienta nel mondo, la metafisica diventa 
una fantasia. Solo attraverso la scienza, infatti, la metafisica puó 
guadagnare quei punti d'appoggio e quei contenuti conoscitivi che, 
nella sua situazione storica, le possono servire come espressione della 
reale trascendenza. La ricerca metafisica imprime retroattivamente 
un impulso alla orientazione nel mondo quando questa mi diventa 
essenziale perché nella realtá vedo la cifra. Come implacabile vo- 
lontá di conoscere il reale, la ricerca della trascendenza € quindi ad 
un tempo un'indagine che non e mai soddisfatta della sua realiz- 
zazione nel mondo. La trascendenza contemplata nella lettura delle 
cifre, se é espressa direttamente come metafisica, diventa insipida. 
Nella mia reale orientazione nel mondo, io sono animato dalla tra- 
scendenza, ma non attraverso un presunto sapere metafisico che mi 
trasmette un altro sapere sulla base della sua orientazione nel mondo. 

Se lPuniversale orientazione nel mondo é la premessa per una 
vera lettura delle cifre, questa si attua nella realtá chiarita dall'o- 
rientazione nel mondo e non nei risultati della scienza che io mi 
faccio esporre. Quindi, mentre prima vagavo nella realtá cieca e 
indifferente, ora sono in grado di leggerla dopo esservi ritornato 
sul fondamento del sapere metodico che solo lorientazione nel 
mondo in generale é capace di offrirmi. La lettura delle cifre e 
possibile solo lá dove io realizzo con metodo e concreta applica- 
zione il sapere che scaturisce dall'orientazione nel mondo. E come 
il sapere del mondo e la lettura trascendente sono connessi alle 
origini, cos, dopo la loro separazione critica, la vera unificazione 
non é possibile nei risultati, nei dati di fatto stabiliti e nelle teorie, 
ma solo nelle radici. 
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L'orientazione scientifica mel mondo isola, in base a determi- 
nati punti di vista, i suoi oggetti, quindi, attraverso costruzioni e 
ipotesi, li fraziona e li trasforma in quantitá misurabili, in evidenze 
fotografabili, e in concetti definiti nel numero dei caratteri. 

La lettura delle cifre, che fin dall'inizio accompagna l'orienta- 
zione nel mondo di un'esistenza, e che a lungo ne occupa il posto 
con oscure confusioni, si attiene alla totalitá che si offre, di volta 
in volta, alla presenza immediata, all'irriducibile pienezza. 

L'oggettivazione in immagini di questa totalitá puó essere sim- 
bolo nel secondo linguaggio, mentre, come immagine, diventa un'in- 
gannevole distanziamento delle cose per quanto concerne la loro 
conoscibilitá. Questtimmagine, infatti, convertita in un oggetto che 
si suppone conosciuto, si interpone tra il mondo e l'io, rendendo 
nebuloso il mondo per lorientazione intramondana, e annientando 
Pio nella contemplazione delle immagini. 

Con il chiarimento critico dell'orientazione nel mondo, anche 
la lettura delle cifre diventa pura e consapevole di sé. Essa si at- 
tiene dapprima ai dati e ai limiti evidenziati dal rigore dei fatti 
e dei metodi dell'orientazione nel mondo, e poi passa al resto del 
reale che non si dischiude mai definitivamente. Se poi la lettura 
delle cifre ristabilisce di nuovo una totalitá immediata, non pre- 
tende di farla valere come un significato oggettivo nell'orientazione 
nel mondo, ma solo di impiegarla nell'intuizione dell'immagina- 
zione simbolica. 

La lettura della cifra si realizza originariamente presso una sin- 
gola realtá. Ma come il sapere del mondo tende a una enciclope- 
dica unitá del conoscibile, cosi la lettura della cifra tende alla tota- 
litá dell'immediatezza di tutto il reale. lo non voglio restare isolato 
in realtá particolari, ma, aperto a tutta la realtá, voglio conquistare 
un'immediata coscienza trascendente nella totalitá del mondo dive- 
nuto storicarmente accessibile. Pertanto mon intendo tralasciare al- 
cuna controistanza che si presenti come un fatto, né isolare una 
sola serie casuale delle realtá, senza vedere le altre, si da tradurla 
in un'immagine ingannevole. 

La lettura delle cifre ha quindi come principi fondamentali la 
volontá di conoscere tutto il reale e la volonta di realizzare meto- 
dicamente questa conoscenza nella concretezza della realtá presente. 
O, detto altrimenti, l'intenzione d'essere sempre accanto alle cose 
senza mai allontanarsene con i risultati inseriti come conoscibilitá 
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universali, o con immagini desunte come simboli rigidi da una pre- 
cedente lettura delle cifre. 

L'esserci come cifra e il presente nella sua totalitá, € la storicitá 
assoluta, quindi il « meraviglioso ». Dal punto di vista esteriore e 
razionale, meraviglioso ¿ P'evento che accade contro le leggi della 
natura o senza di esse. Ma tutto ció che accade, in quanto esserci, 
puó essere interpretato in base a leggi che rendono necessario il 
suo modo d'accadere. Nessun fatto che sia in termini logicamente 
vincolanti puó accadere contro o senza le leggi della natura. Que- 
stipotesi € impossibile per Vessenza chiarificatrice della coscienza 
in generale in cui solamente mi viene incontro tutto l'esserci. D'al- 
tra parte l'immediata realtá storica non é conosciuta e non é solo 
un fatto; a causa del suo carattere indefinito non la si puó ridurre 
completamente ad oggetto del sapere universale, anche se io non 
dubito che, finché procedo nell'indagine conoscitiva, tutto succede 
naturalmente, ciod in conformitá a regole e leggi intelliggibili. Que- 
sta constatazione non contraddice assolutamente il fatto che la realtá, 
nell'impenetrabilitá della sua presenza, si lasci leggere come cifra, 
perché, come cifra la realtá e il meraviglioso, ossia ció che accade 
qui e ora, senza risolversi in qualcosa di generale, inoltre possiede 
una rilevanza decisiva, perché all'esistenza che trascende rivela l'es- 
sere nell'esserci. A questo punto tutto l'esserci, in quanto mi si con- 
verte in cifra, desta meraviglia. 

Nella cifra, come del resto nell'incondizionatezza dell'azione 
esistenziale, ¡il domandare si estingue. C'é un domandare all'inf- 
nito che € vuota intellettualitá senza impulso esistenziale, e c'é un 
domandare autentico che per noi si realizza illimitatamente nell'o- 
rientazione nel mondo. Ma la domanda si estingue davanti alla 
cifra, perché il contenuto della domanda non sarebbe pid cifra, ma 
suo involucro e residuo, quindi mero esserci, a meno che la do- 
manda e la risposta non divengano, come tali, un materiale per 
una lettura trascendente della cifra. Lá dove il domandare é il ter- 
mine ultimo, non € piú possibile scorgere cifre. Se invece il doman- 
dare e Pultimo termine del pensiero, inteso come attivitá disinteres- 
sata e oggettivante, allora € questo pensiero, che procede solo dalla 
coscienza in generale, a non essere il termine ultimo. Il doman- 
dare puó essere infatti una fuga davanti alla presenza attuale dell'e- 
sistenza di fronte alla cifra. 
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b) La coscienza in generale é una forma d'essere che si é giá 
conquistata trascendendo e che io non indago tramite lorienta- 
zione nel mondo, ma verifico nel mio proprio agire. Quest'azione 
del pensiero che pensa se stesso si trasforma, nella sua attivitá e 
nelle sue forme logiche, in una cifra di genere diverso da tutto 
Vessere accessibile in quanto esserci nell'orientazione nel mondo. 

c) L'uomo é esserci per Vorientazione nel mondo, é coscienza 
in generale e insieme esistenza possibile. Alla domanda: che cos'é 
Puomo? si risponde a qualsiasi livello del sapere dellessere, e, alla 
fine, si manifesta nella cifra del suo essere singolare nella sua tra- 
scendenza. 


La natura. 


La natura é l'esserci che mi si presenta inaccessibile nella sua 
interioritá, € la realtá le cui parti sono connesse nello spazio e nel 
tempo attraverso una serie incalcolabile di relazioni. Ma la natura 
é anche ció che sovrastandomi mi include, ció che per me si con- 
centra in questo punto del mio esserci e che per la mia esistenza 
possibile si converte in cifra della trascendenza. 


1. La natura come l'altro, come mio mondo, come ¡o 
stesso. Per me la natura é, innanzitutto, l'assolutamente altro che 
io non sono, e che é anche senza di me; in secondo luogo e il mio 
mondo in cui io sono; infine € il mio stesso io per quel tanto che, 
essendo io donato a me stesso, sono di me il mio oscuro fondamento. 

Come Passolutamente altro, la natura ha un esserci scaturito da 
una sua propria radice. Ció che sussisteva da milioni di anni, quando 
i sauri vagavano nelle paludi tropicali, e ancora non esisteva l'uomo, 
era senz'altro un mondo. Esso é per noi un puro passato, ma sa- 
rebbe assurdo considerarne i resti come qualcosa che, con la crea- 
zione del mondo umano, fosse destinato ad essere eterno passato 
senza poter essere stato a sua volta un presente. Una negazione della 
natura a favore dell'essere umano priverebbe la natura del suo es- 
sere proprio che invece da ogni parte si annuncia. Questo essere- 
altro ci offre solo i suoi aspetti, non il suo esser-se-stesso. Ma anche 
se in sé rimane inconcepibile, la natura é pur sempre il nostro 
mondo. 
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La natura diventa il mio mondo attraverso l'azione che in essa 
io compio. Quest'azione o tende ad impadronirsi della natura per 
le proprie finalitá empiriche, in modo da trasformarla col lavoro, 
che va dalla semplice attivitá manuale impiegata nella coltivazione 
dei campi e nel lavoro artigianale, fino al dominio tecnico, oppure 
é un modo di soggiornare nella natura non per usarla, ma contem- 
plarla. lo cambio dimora, viaggio, cerco luoghi particolari per avvi- 
cinarmi ad essa, oltrepasso ogni limite nell'intento di conoscerla in- 
teriormente. Ma nella natura non cessa la tensione che esiste tra 
Passolutamente altro e il mio mondo. Comunque la domini, ne di- 
pendo sempre. Puó sembrare che essa sia disposta per me, per soste- 
nermi e per servirmi, ma in realtá € chiaro che io le sono del 
tutto indifferente, come lo dimostra la noncuranza con cui la natura 
distrugge. 

lo sono a mia volta natura, ma non solo natura. Posso, infatti, 
contrappormi ad essa, posso modificare tanto la natura che c'é in 
me quanto quella esterna che mi domina, posso impadronirmene 
si da rendermela familiare, oppure posso arrendermi, tenermela lon- 
tana ed escluderla. L'esser se-stesso e l'esser-natura, pur nella loro 
contrapposizione, si appartengono reciprocamente. 


2. L'esser-cifra della natura. L'amore per la natura vede 
la cifra come la veritá di un essere che non € né misurabile, né 
universalmente valido, ma che si puó cogliere con ogni realtá ap- 
presa. Nella pozzanghera della strada o nel sorger del sole, nell'a- 
natomia di un verme e in un paesaggio mediterraneo c'é qualcosa 
che non si esaurisce nel mero esserci che e oggetto della ricerca 
scientifica. 

Come cifra, la natura é sempre una totalitá. In primo luogo come 
quella determinata situazione della realtá che é poi il paese in cui 
di volta in volta dimoro, poi come la totalitá mondiale dell'unico 
cosmo incommensurabile come io lo penso e me lo rappresento, 
quindi come il regno naturale di esseri particolari quali: le forme 
dei minerali, delle piante e degli animali, degli elementari feno- 
meni della luce, del suono, della gravitazione, infine dei fenomeni 
viventi intesi come modi d'esserci in un mondo circostante. La tota- 
litá € sempre maggiore di ció che si puó concepire e spiegare. 

Come cifra, la natura €, in una forma storica particolare, il le- 
game terreno del mio esserci, la prossimitá della natura in cui sono 
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nato e mi sono scelto, E questa una cifra incomunicabile in cui la 
natura, invece di essermi completamente estranea, sussiste solo per 
me e quindi, nella maniera piú penetrante, come ció che pid mi é 
affine, come il paesaggio della mia anima. 

Da qui lorizzonte si allarga. Mi apro allo spirito del luogo che 
mi mette in comunicazione con la radice delle altre esistenze che, 
dal passato e dal presente, mi vengono incontro. Da lontano mi 
apro al paese straniero abbandonandomi alla sostanza della solitu- 
dine nella natura lá dove non é ancora stata toccata dall'uomo. 
Il pianeta diventa patria e l'impulso a viaggiare diventa ricerca delle 
cifre nelle forme terrestri. 

La storicitá della natura, anche se puó essere estesa senza limiti, 
si concentra in paesaggi sempre nuovi e storicamente irrepetibili. 
E quanto piú generale e il tipo visto (le coste del mare del Nord 
con lagune, lande, paludi, i paesaggi del mare omerico, la Campa- 
gna, il Nilo, la montagna e il deserto, il mondo polare, le steppe 
e i tropici), tanto piú e irreale come cifra. Solo a chi dimora nell'in- 
finitá del presente puó manifestarsi la cifra a cui Pastrazione del 
tipo, suscitandola, puó solo indirizzare. Non c' quindi uno sguardo 
generale delle possibilitá che, come tale, non oscuri le cifre. Solo 
nell'approfondimento del proprio luogo, nella fedeltá del proprio 
paese, nella disposizione verso l'estraneo che si presenta, € possibile 
ascoltare il linguaggio storico della natura. 

La natura mi rivolge la parola, ma se € interrogata rimane muta. 
Il linguaggio che parla non la rivela ma, all'inizio, é come un balbet- 
tio. Come linguaggio dell'incomprensibile, la natura non ne esprime 
Popaca fatticitá, ma, come cifra, ne rivela la profonditá. 

Nella cifra c'é la coscienza della realtá presente senza un'azione 
oggettiva. Ció che in essa sperimentiamo non é qualcosa d'empi- 
rico che posso conoscere melle sue conseguenze e nelle sue cause, 
ma é pura autopresenza della trascendenza nell'immanenza. 


3- La lettura delle cifre attraverso la filosofia della 
natura. Dire in generale che cos'é la cifra della natura é cosa che 
ha giá tentato di fare, fin dall'antichita, la filosofia della natura, 
quando cercava di avvicinare la natura all'uomo, per far sentire, 
in questa animata vicinanza, l'inavvicinabilitá della natura che, 
nella sua alteritá, oltrepassa le possibilitá umane. Il fatto che per 
Puomo € impossibile pensare che la natura sussista solo per lui, e 
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il fatto che e altrettanto impossibile supporre che essa sia in sé auto- 
sufficiente, sono conclusioni insondabili a cui giunsero i pensieri 
speculativi. Questi concepirono la natura innanzitutto come chiusa 
in se stessa, come un tutto-vivente; poi, nel sapere dell'orientazione 
del mondo, ne disintegrarono l'unitá si che questa sembró rinviare 
ad altro; infine pensarono la natura in una nuova unitá articolata 
in una successione di gradi, a sua volta graduata in una successione 
trascendente, fino ad annullare la natura in un che d'altro. 

a) Come tutto-vivente, la natura e Vebbrezza del divenire. Senza 
domandare da dove e verso dove, la natura € lPessere nel suo infi- 
nito trascorrere, l'essere che nella sua ebbrezza si mantiene eterno. 
Senza conoscere né persone né destino, la natura e l'abbandono 
alla corrente della sua generazione, il cui incanto si intreccia col 
dolore di ció che non ha senso; la natura e la ruota del tormento 
che sembra girare su se stessa senza mai progredire. La natura € 
il tempo inautentico, perché nel suo incessante generare e distrug- 
gere, rimane indefinita e senza decisione. Nell'incalcolabilitá dello 
spreco, ogni singolo é come nulla. La natura € l'impulso che non 
sa ció che vuole, e, nello stesso tempo, appare come il giubilo del 
divenire e come la tristezza della sorda soggezione. La sua cifra, 
quindi, non é definitiva, ma equivoca. 

La natura si chiarisce nella pace di ció che sussiste nell'equili- 
brio delle forze. Quando la seguo, mi sembra d'essere accolto in 
una silenziosa armonia. La natura articola il suo esserci producen- 
dosi in una profusione pregnante e inesauribile di forme; con de- 
terminazione inesorabile e cieca annienta ogni cosa divenuta, e ció 
nonostante puó apparire nelle sembianze di un essere infinitamente 
consolatore. Essa € la forza originaria dell'anima del mondo, l'unica, 
grandiosa e indistruttibile vita creatrice, che, pur essendo eterna- 
mente nuova nella sua manifestazione, é sempre la stessa. Il tutto- 
vivente sembra che mi attragga, mi seduca, mi assorba e mi dis- 
solva nella sua totalitá vertiginosa. Le sue forme nel regno animale 
e vegetale sembrano rivolte a me. Ma la natura non risponde, per 
cui jo soffro, mi riprendo e resisto, finché rimane solo un presen- 
timento di sicurezza, un anelito verso di essa. 

L'inavvicinabilitá della natura diventa un'altra possibilita: gli 
elementi scatenati che mi minacciano, la fierezza di ció che mi € 
assolutamente estraneo, l'abisso che mi separa dalle forme animali, 
che diventano per me una sfigurazione terribile e ridicola non ap- 
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pena, per un momento, mi identifico nella parentela con esse. Il 
tutto-vivente puó diventare tanto una madre a cui mi affido, quanto 
un demonio davanti a cui provo terrore. 

L'inquietudine é lP'aspetto del tutto-vivente. La rigida compat- 
tezza delle rocce e delle forme € solo un'inquietudine solidificata. 
Nell'infinitudine dei guizzi e dei fulgori, nelle ondulazioni davanti 
alla luce, nel riflesso delle piastre di mica nelle rocce illuminate dal 
sole, nel saltellare delle gocce nella pioggia, nel loro luccicare nella 
rugiada, nel turbinare e nel dileguarsi dei colori sulla superficie 
dell'acqua in movimento senza fine, nei marosi delle coste del mare, 
nelle nubi con le loro forme spaziali che non restano identiche nep- 
pure un istante, nell'ampiezza e nell'angustia, nella luce e nel mo- 
vimento, ovunque quest'apparenza superficiale dell'essere della na- 
tura incanta e ad un tempo annienta. 

b) Disintegrazione dell'unita della natura. Se come totalitá vi- 
vente la natura offre un aspetto unitario, quest'unitá assume per 
ogni sapere, forme particolari quali: l'unitá del meccanicismo che 
sottomette la natura a una legge universale in cui tutto si lascia 
cogliere secondo numero, misura e peso; l'unitá delle forme mor- 
fologiche, che in sé sono sempre una totalitá di forme possibili; 
Punitá della vita, come vitalitá sempre individuale di una totalitá 
in sé infinita. Ma l'unitá della natura é spezzata proprio da questa 
comprensione categoriale di ogni unitá determinata. L'unitá del 
tutto-vivente, essendo un'unitá pensata, non é qualcosa di sussistente, 
ma é solo la cifra di un'unitá che alla coscienza immediata puó 
sembrare cosi evidente che questa ha bisogno d'intuire l'impossibilitá 
di pensarla per non fissarsi in questa cifra dell'unitá della natura. 11 
sapere scientifico della natura, uma volta determinato, chiarisce la 
cifra della disgregazione della natura. 

c) Successione di gradi. Una volta infranta, si va alla ricerca 
dell'unitá del tutto-vivente, nei pensieri speculativi che risolvono 
Peterogeneitá della natura in quella successione di gradi in cui si 
articola il divenire storico delle forme naturali. Queste, come se 
fossero derivate le une dalle altre per un processo di autoproduzione, 
sono pensate come una successione atemporale nei regni della gra- 
vitá e della luce, dei colori e dei suoni, dell'acqua e dell'atmosfera, 
delle forme dei cristalli, delle piante e degli animali. Il pensiero 
di un'evoluzione atemporale vede, nella successione graduale della 
realtá naturale, un progressivo scioglimento dai legami, una cre- 
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scente interiorizzazione, una concentrazione e una possibile libertá. 
Il divenire, quindi, é considerato come un'evoluzione temporale in 
vista di uno scopo, in cui é possibile scorgere anche ¡ tentativi infe- 
lici, le finalitá grottesche ed assurde che la natura sembra avere, e 
che di nuovo non consentono di vedere la definitivitá della natura 
come un tutto unico in sé concluso. 

Per questa ragione si pensa ad una graduazione onnicompren- 
siva come cifra dell'essere in cui la natura + una parte che rinvia 
a ció che vien prima e dopo di essa. Se ci si volge indietro, si sco- 
pre nella natura il fondamento della natura come l'inaccessibile pro- 
fonditá della trascendenza, partendo dalla quale, P'esserci come na- 
tura diventa prima possibile e poi reale. Se si guarda avanti, si 
scorge nella natura il germe di ció che si svilupperá da essa come 
spirito. Lo spirito che si sprigionerá dalla natura lo si puó giá scor- 
gere nella cifra come incatenato e incosciente. In essa giá si muove, 
eppure non lo si puó ancora incontrare, di qui il tormento. Si pre- 
para il terreno della sua realtá, di qui il giubilo. La natura é il 
fondamento dello spirito, che nella natura € giá presente, come la 
natura lo € nello spirito dovunque esso é reale. 

Nella cifra della natura, come spirito in germe, appare giá, come 
inconscia realtá presente, ció che poi diventa libertá dell'esistenza 
nell'ambito dello spirito. Una creazione senza coscienza segue il 
suo cammino come un piano senza un intelletto pianificatore. In 
essa c'é pid di un semplice piano per la profonditá dell'incoscienza 
razionale, ma c'é meno di un piano quando la natura sembra pro- 
cedere sconsideratamente, come nel caso di una vita che deve adat- 
tarsi improvvisamente a nuove situazioni dell'esserci. Nella cifra 
della natura c'* la ragione e il demone, la ragione come meccani- 
cismo e il dermone come creazione e distruzione delle forme. 


4. 11 carattere ingannevole e insufficiente delle for- 
mule universali per le cifre della natura. Le formule delle 
cifre si riempiono di contenuto attraverso tutti i modi del sapere 
determinato della natura, quando non si pensa questo sapere come 
sapere, ma si pensa la fatticita, in esso compresa, come linguaggio 
dell'essere. Ma il materiale della cifra della natura rimane sempre 
Vintuibile, che € il modo con cui la natura si presenta ai miei sensi 
nel mío mondo. 1l sapere della natura diventa espressivo solo quando 
si traduce di nuovo in un'immagine intuibile; cosi, ad esempio, 
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quando Pestensione conoscibile dello spazio curvilineo del mondo 
einsteiniano, inteso come l'immenso movimento della totalitá del 
mondo di cui non se ne conosce l'origine e la meta, si traduce nella 
rappresentazione-limite del mondo in sé inconcluso, attraverso la 
domanda che chiede cosa esiste oltre il fondamento del movimento 
e dov'é questo spazio curvo. 

Ma le forme speculative della cifra della natura, anche se per 
il loro autentico senso e non per la loro pienezza intuitiva sono in- 
dipendenti da determinate conoscenze della natura nel progresso 
delle scienze, ingannano se sono confuse con il sapere che orienta 
nel mondo e se pretendono di conoscere una realtá empirica. Con 
esse, infatti, non si giunge ad alcuna conoscenza nel mondo. Se 
invece esse ritengono di possedere una conoscenza della natura e 
quindi di promuovere un'azione per conseguire qualcosa di desi- 
derabile, quest'azione € di nuovo un'operazione magica, perché im- 
piega la cifra pensata (ad esempio il tutto-vivente nella figura della 
pietra filosofale o nella forma di particolari misture) come una forza 
efficace nel mondo. Da questa confusione nasce una negazione del 
valore scientifico, e quindi particolare e relativo, dell'orientazione 
nel mondo, che, in quanto sapere determinato, circoscritto e limi- 
tato, sembra completamente superato da questo presunto sapere della 
totalitá. Ma se con l'azione voglio realizzare qualcosa nel mondo, 
ho successo solo nella misura in cui applico, secondo piani e pre- 
visioni, il sapere particolare e metodico nella consapevolezza dei 
limiti. Dalla terra imparo a ottenere ció che € possibile con la chi- 
mica e con la biologia e non con la lettura della scrittura cifrata 
nei pensieri speculativi. A combattere e a curare le malattic infet- 
tive, a trattare chirurgicamente le lesioni e i tumori lo imparo dalla 
scienza medica e non dall'impiego dei mezzi simpatici, degli scon- 
giuri e di altri procedimenti che scaturiscono dalla presunzione di 
conoscere la totalitá vivente. 

Inoltre, le formule sono molto povere perché ogni cifra della na- 
tura sussiste solo nel presente storico della natura reale cosi come 
é qui ora per me. lo leggo la cifra quando, attraverso la mia atti- 
vitá, giungo a conoscere, in un determinato campo, la vita della 
natura nei suoi giorni e melle sue stagioni, nei suoi cambiamenti e 
nei suoi tempi. Solo trattando la natura come qualcosa di localiz- 
zato riesco a familiarizzarmi con la sua vita. Le mie osservazioni 
e le mie disposizioni realizzate e sperimentate in questo mio stare 
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con la natura, senza altra interpretazione, senza regola e senza altro 
meccanismo, mi distolgono dal mondo umano. É come se ritor- 
nassi a tempi inaccessibili e remoti, ma percorrendo la via del pos- 
sibile sapere scientifico della natura che mi dischiude solo ció che 
posso sperimentare. Allora comprendo con tutti i sensi la natura e 
mi familiarizzo con tutto ció che si puó vedere, ascoltare, odorare 
e toccare. Mi trasformo in un movimento che e il movimento della 
natura e lascio vibrare in me la sua vibrazione. Per avere un'indi- 
cazione circa la mia attivitá con la natura, un'indicazione da cui 
peró mi allontano piú mi avvicino alla natura, devo rifarmi all'im- 
magine del cacciatore, del raccoglitore, del giardiniere, e del guar- 
daboschi. Quando la razionalitá dell'orientazione nel mondo mi pre- 
senta 1 gradini della scala e mi difende dalle confusioni, giungo 
allautentica cifra, davanti a cui tutta la filosofia della natura, anche 
se € in grado di guidare e di destare l'attenzione, impallidisce come 
tutti ¡ pensieri che sono solo pensieri. Solo quando, al di lá di tutte 
le finalitá pratiche, faccio mio un ambito della natura, allora vera- 
mente sto davanti ad essa. Pertanto, Pinevitabile ripetizione dei 
pochi motivi intellettuali della filosofia della matura attraverso i 
millenni si fonde nell'infinito piacere della reale lettura delle cifre 
che mi offre un'inesauribile pienezza, e che sola mi rende veri i 
pensieri. 


5. La rilevanza esistenziale della cifra della natura. 
lo sono nella natura come esistenza possibile. Da questo punto di 
vista posso deviare dalla sostanza della mia possibilitá in due dire- 
zioni. Se considero la natura solo come un oggetto da manipolare, 
come una resistenza da impiegare per mettere alla prova me stesso, 
come una materia da cui devo ottenere qualcosa, allora mi abban- 
dono ad un'attivitá priva di sostanza che si traduce in un formali- 
smo dell'esserci che, per Vostilitá della natura, determina il mio 
smarrimento nei miei contenuti vitali. E impossibile concepire la 
natura come un semplice materiale a nostra disposizione e nello 
stesso tempo evitare che la radice del nostro se-stesso si inaridisca. 
Anche il mare di pietra della grande cittá, il suo suono e la sua 
luce, pur essendo matura manipolata, non esclude che la si possa 
rimirare. Se invece considero la natura come l'essere vero e pro- 
prio e il mio io come un suo prodotto, allora, nell'esaltazione della 
natura, dimentico me stesso e la mia autenticita. 
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Contro queste due deviazioni c'é solo la risolutezza del se-stesso 
come radice dell'amore piú puro per la natura, che, amandola, non 
la fraintende. La natura non puó essere né un derivato del nostro 
esserci, né il termine superiore in cui noi dobbiamo trasformarci 
ma, in se stessa, e predisposta per noi. Kant vide nel sentimento 
per la natura il segno di un animo buono. La brutalitá contro la 
natura ci inorridisce non per la violazione della natura, ma per il 
sentimento che rende possibile tale comportamento; quando, lungo 
la via, un passante decapita i fiori col suo bastone, proviamo ripu- 
gnanza, mentre proviamo soddisfazione quando vediamo il conta- 
dino segare tutto il suo prato. 

Eppure P'amore per la natura é per l'uomo un pericolo esisten- 
ziale. Se mi abbandono a questo amore come ad una cifra mai esplo- 
rata, devo subito ritirarmi perché altrimenti esso mi allontanerebbe 
da me nell'assenza di pensiero. lo sono felice nella contemplazione 
della ricchezza di questo mondo, ma sono tradito se mi ci perdo 
piú di un istante. 

Perdendosi nella solitudine del proprio isolamento, l'uomo cerca 
la natura come sostituto della comunicazione. Chi evita l'uomo, 
trova nell'abbandono al sentimento della natura un rifugio appa- 
rentemente sicuro. Ma proprio nel contatto con la natura l'uomo 
sente crescere la sua solitudine. Il sentimento per la natura é accom- 
pagnato dalla malinconia che, nel suo silenzio e nella sua inco- 
scienza, appare nelle vesti ingannevoli di una compagna di dolore. 
Noi misuriamo tutto col linguaggio, perché, comme esistenze possi- 
bili, ci realizziamo solo nella comunicazione. L'assenza di lin- 
guaggio della natura e il regno della mancanza di comunicazione. 
Strappato da ogni comunicazione, Lear si riconcilió con gli elementi 
naturali e, nella follia, cbbe l'impressione che tutto parlasse, che 
lPincomprensibile fosse comprensibile, e se stesso incomprensibile. 

La vita quand'e sola con la cifra della natura, t il dolore della 
mera possibilitá; € come una promessa di futuro, quindi una spe- 
ranza tipica della giovinezza che, nella considerazione della cifra 
della natura, si difende dalla visione che anticipa la dispersione della 
realtá e dalle esigenze di un mondo umano che essa non puó ancora 
dominare. Per la giovinezza la natura é come un compagno di viag- 
gio con cui potersi sostenere e vivere, e in cui, in assenza di una 
comunicazione decisiva, poter sperimentare la propria indistinta pro- 
fonditá. Ma poi la natura diventa il mondo in cui vivo, anche se, 
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nella sua cifra, per me non é ancora la vita. Essa diventa lo spazio 
in cui si realizza la comunicazione del se-stesso, il campo della mia 
attivitá, il luogo del mio destino. Ad essa io sono legato come al 
mondo realizzato in comune e come al paese storicamente animato. 
In essa sono entrato come da lontano, e, nel trasformarla, essa di- 
venne compagna di fortuna. Finché sto nell'autentica prossimitá 
dell'esistenza con Vesistenza, la ascolto come l'oscura cifra del pro- 
fondo. 

Se ritorno di nuovo alla pura natura, non posso far altro che 
contemplarne con dolore la mera bellezza, se per me questa é solo 
una possibilita che non si realizza mai. Nella gioia che si prova 
nella natura, la ripetizione é come un ricordo senza futuro. lo ne 
softro l'assenza di linguaggio. Nella coscienza della mancanza, essa 
suscita l'anelito, ossia un moto d'animo senza alcuna soddisfazione 
presente, perché quando lesistenza entra nell'esserci, la cifra della 
natura per sé non e pid l'essenziale. 


La storia. 


Per Vindagine che orienta nel mondo, la storia e lPinsieme degli 
stadi e degli eventi della vita passata dei popoli e di ció che gli 
uomini attivi furono capaci di realizzare. Ció che si presenta empi- 
ricamente non ha limiti per la considerazione oggettiva, da qual- 
siasi punto di vista lo si consideri. Scegliendo a piacere i contenuti 
da descrivere e da esporre, questi si possono articolare costruttiva- 
mente in vista di presupposte mete finali, oppure si possono esami- 
nare in una successione causale come se appartenessero solo all'es- 
serci. 

Se invece mi sento colpito interiormente, allora € Vesistenza che 
mi rivolge la parola dal passato. La storia mi si illumina nel conte- 
nuto, alcune realtá mi si avvicinano, altre si ritirano nello sftondo 
che diventa pi oscuro, se non intervenisse qualche tenue bagliore 
ad offrire al mio sguardo la possibilitá di poterlo raggiungere. 

AlPoltrepassamento del sapere storico e della comprensione esi- 
stenziale mi spinge il trascendere che in entrambi € presente come 
cifra. Senza poter ancora disporre di una visione teoretica, descrit- 
tiva o causale, e senza percepire ancora la decisione risolutiva del- 
lV'esistenza, attraverso l'una e Valtra, avverto nelle trasformazioni 
storiche una comunicazione come evento trascendente. Come sto- 
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rico so che ció che € accaduto, proprio per questo, e definitiva- 
mente reale; come esistenza possibile percepisco le azioni degli uo- 
mini come qualcosa che, per il solo fatto d'essersi realizzato, non 
puó essere annullato. Entrambi diventano cifra, É come se la tra- 
scendenza si annunciasse, se una divinitá antica si svelasse per mo- 
rire e un nuovo Dio nascesse. Non c'? nulla su cui riflettere e nulla 
da fondare. Forse il carattere cifrato della storia mi si raccoglie in 
determinati eventi. Mi si manifesta piú di quanto io sappia o possa 
dire. Sono i grandi scrittori della storia quelli che, pur parlando 
solo di realtá, senza volerlo e senza proporselo, fanno guadagnare 
indirettamente questa trasparenza a cui non accede né l'esposizione 
retorica che si limita ad avvincere ai fatti, né la descrizione mitica 
della storia che elabora coscientemente ció che, per il carattere in- 
tenzionale dell'elaborazione, diventa non-vero. 

Quel modo di leggere la cifra, che pone accanto alla realtá em- 
pirica un'altra realtá mitica, € divenuto per noi problematico. Il 
modo di narrare un mito e di presentarlo come oggettivo, abban- 
donando la realtá empirica, non ci trova d'accordo; le forze che 
intervengono non sono per noi figure speciali. ]l greco poteva dire: 
un Dio lo ha fatto. Questo, noi lo possiamo comprendere, ma non 
possiamo esprimerci allo stesso modo e pretendere con ció di fare 
un discorso serio. Se poi, con un salto successivo, il singolo fatto 
storico diventa un'articolazione unica di una totalitá soprasensibile 
esposta come storia della trascendenza che permane nell'al di lá e 
si manifesta nella materia di questo mondo, allora si dice troppo. 
Noi non conosciamo alcuna cifra originaria che possa soddisfare 
questa espressione totale. 

Leggendo le cifre della storia, cerchiamo di penetrarne il prén- 
cipio e la fine. Ma qui vediamo che si puó sapere solo ció che € 
attestato dai resti, dai documenti, dai monumenti, dalle opere d'arte, 
oppure ció che ¡i fatti consentono di presumerne verosimilmente 
Vevento, mentre ció che € futuro dipende sempre da possibilitá che 
tra loro si escludono. Quindi noi non siamo in grado di penetrare 
nel principio e nella fine. La cifra si puó leggere solo nella stori- 
citá compresa fra un principio e una fine immaginari. Principio e 
fine appartengono a ció che per noi é storicamente rilevante in 
quanto, appellandosi all'esistenza e parlando come cifra, si dispone 
nella durata indefinita. La cifra della storia e il naufragio di ció 
che é autentico, e che deve essere tra un principio e una fine per- 
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ché la semplice durata non ha alcun valore. Esiste la concezione che 
identifica la durata col successo, che considera il divenuto come la 
cosa migliore per il solo fatto che € divenuto e lo giustifica come 
necessario; che esalta la forza come unica veritá, e legittima leser- 
cizio della violenza come la cosa pi sensata, ma vediamo anche 
come questo modo di pensare perde l'esser-cifra della storia a favore 
di un sapere solo positivistico. Ció che € verace naufraga, ma puó 
tornare a vivere e farsi riconoscere di nuovo. Questa possibilitá mon 
e la sussistenza come durata, non € il senso storico dedotto dal suo 
influsso sulla formazione del mondo, ma é la lotta continua dei 
morti, il cui essere non é ancora deciso fino a che nuovi uomini 
non afferreranno la fiaccola di ció che é apparentemente perduto, 
fino al naufragio definitivo. La storia del mondo non + il tribunale 
del mondo. A crederlo é il trionfo del vincitore tracotante, la massa 
sempre soddisfatta del suo esserci e la farisaica autogiustificazione 
di coloro che, per il fatto di vivere, pensano che questo sia un loro 
diritto, perché sono i migliori. Ció che accade € equivoco. La sto- 
ria del mondo, nel suo insieme, é piatta fatticitá, pensarla come 
un'unica totalitá ¿ vuota razionalita, riferirla alla realtá presente é 
sleale dimenticanza contro ció che appartiene al corpus mysticum 
degli spiriti che sono se stessi. 

Messa a confronto con la natura, intesa come ció che mi é estra- 
neo, la storia e Vesserci della mia propria essenza. Dal punto di 
vista empirico, essa dipende completamente dalla natura che tutto 
distrugge, ma la natura, a sua volta, diventa un oggetto di possi- 
bile dominazione da parte della storia quando é costretta a servirla. 
La natura é impotente per l'assenza di finalitá, il suo dominare nel 
tempo come mera durata é espressione della sua impotenza. La sto- 
ria € impotente dal punto di vista empirico, perché, dominata dalla 
natura, trova la sua fine nel tempo; ma questa impotenza é espres- 
sione della sua forza come manifestazione storica della trascendenza 
nelle esistenze. La potenza della natura non é nel suo essere, ma 
nel suo perdurare nel tempo, mentre la potenza della storia € nel 
suo essere, anche se questo nel tempo svanisce. 


La coscienza in generale. 


Se dall'orientazione nel mondo nel suo complesso torno all'es- 
serci in cui tutte le cose si presentano, allora posso chiarirmi la 
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forma di quest'esserci come coscienza in generale. La coscienza in 
generale, é il solo mezzo attraverso cui posso tradurre ció che € in 
qualcosa per me, servendomi di quelle inevitabili forme categoriali 
che possiedono una validitá universale. Sotto quest'aspetto la co- 
scienza é sempre identica in tutte le occasioni in cui si realizza. 

Ció che nella natura é ordinato secondo il numero, la misura 
e il peso, é, in ogni esserci, comunque lo si determini, un'articola- 
zione dell'essere oggettivo categorialmente formato. Come gli inda- 
gatori della natura ne lessero il libro come se fosse scritto in lettere 
matematiche, cosi tutto l'esserci nel mondo é in qualche modo com- 
prensibile in termini oggettivi e identici per tutti. La coscienza in 
generale, a cui impersonalmente partecipo per il solo fatto d'esserci, 
é ció che consente una comprensione univoca e quindi una cornu- 
nanza di valori oggettivi. Se viviamo confidando in quest'ordine, 
allora tutto € chiaro, ma basta che quest'ordine si spezzi che subito 
ci assale un dubbio e tutto minaccia di precipitare nel caos. Ma, 
alla luce della coscienza in generale, potremmo sapere che ció € 
impossibile. 

I"ordine, la regola e la legge di tutto, proprio ció che sembra 
annullare ogni simbolismo e costringere all'inesorabile separazione 
di realtá e illusione, diventa esso stesso cifra: che Vesserci sia tale 
da realizzare in esso un ordine, anzi questordine, e cifra della sua 
trascendenza. Questlordine € per noi il piú evidente, é quello che 
in ogni momento e in ogni parte é presente e utilizzato. In noi lo 
stupore nasce solo quando ci rendiamo conto della sua universalitá. 

La sua esattezza é come una cifra della veritá trascendente, l'e- 
nigma della sua validitá € come un riflesso dell'essere della trascen- 
denza. Ogni esattezza, in quanto veritá, ha uno splendore, essa non 
€ solo se stessa, ma in essa sembra rilucere ció che la rende possi- 
bile. Eppure questo splendore é ilusorio, perché, nel momento in 
cui ci accontentiamo di questa veritá nella validitá della sua esat- 
tezza, sperimentiamo la desolazione che nasce da ció che € indefi- 
nito e semplicemente esatto, per cui subito perdiamo la cifra. Ció 
che era difesa contro l'arbitrio e il caso diventa un reticolato rigido 
in cui mi sento imprigionato. 

La coscienza in generale, con le sue forme valide, e la resistenza 
con cui tutto il resto deve misurarsi. E l'armatura dell'esserci, senza 
la quale non c'é alcuna comprensione e alcuna continuitá nella cer- 
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tezza. E l'acqua dell'esserci, senza la quale nulla puó vivere. Que- 
sti paragoni non evidenziano la sua natura specifica, ma ne carat- 
terizzano, in modi diversi, l'indispensabilitá. Ogni tentativo di tra- 
scurarla o ignorarla muove contro il nostro stesso esserci che puó 
aver cura di sé solo collegandosi al proprio universale. E, d'altra 
parte, se ci accontentiamo di essa e la scambiamo con Pessere auten- 
tico, perdiamo il contenuto dell'esistenza possibile. La sua esattezza 
e veritá, e come tale e cifra. Ma la cifra, a sua volta, consente di 
esperire ad un tempo lo splendore della veritá e l'insoddisfazione 
dell'esserci in questa forma. 

La necessitá della legislazione universale € un appoggio e una 
consolazione. Quando tutto minaccia di finire nella casualitá, io ho 
nella legge il luogo dove poter porre stabilmente il piede. Se Pes- 
sere mi naufraga, lo posso afferrare in questa legge che vale per 
tutto l'esserci, ma allora questa legge é cifra, e come ogni cifra € 
equivoca. Essa mi attrae nel vuoto dell'esatto e dell'indefinito, sem- 
bra liberarmi dal rischio dell'esistenza possibile e conferirmi la di- 
gnitá di un essere razionale. Posso appoggiarmi ad essa, ma non 
in un modo definitivo e assoluto. Come in ogni cifra, cosi anche in 
questa, posso immergermi senza mai trovare il fondo. Se poi mi 
attengo alla sola validitá oggettiva perdo di vista anche la cifra. 

Ogni categoria, nella sua particolarita, puó diventare cifra; que- 
sto e il significato esistenziale delle singole categorie. Ció che io 
sono, mi si chiarisce nelle categorie che prediligo, perché mi sono 
trasparenti in modo peculiare. 

In particolare le contrapposizioni originarie delle categorie espri- 
mono un senso insondabile. L'ultima scissione nella coscienza in 
generale e tra le forme logiche e la materia che le riempie. Ma ció 
che dal punto di vista logico € impenetrabile rimane come materia 
della coscienza in generale. La materia non e€ l'essere come non 
lo sono le categorie. Essa e alogica, ma non trascendente. Che poi 
Pesserci manifesti questa scissione, € una cifra possibile. Dal punto 
di vista speculativo io, per un istante, attraverso la materia, e poi, 
attraverso le forme logiche, potrei incontrare la trascendenza, ma la 
cifra risplende solo lá dove entrambe formano una unitá, dove la 
materia si identifica con la forma e la molteplicitá delle forme con 
la materia, oppure dove il pensiero che divide si estingue nel tra- 
scendere formale. 
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L'uomo. 


A noi sembra di sapere benissimo che cosa siamo, eppure non 
lo sappiamo mai. 

Dal punto di vista antropologico l'uomo é concepito nella sua 
corporeitá come membro nel regno dei viventi, nella sua razza come 
specie anatomica, fisiologica e psicologica. Come coscienza é con- 
cepito sia come coscienza in generale riscontrabile solo negli vomini, 
sia come esserci animato. In questi termini l'uorno é oggetto della 
logica e della psicologia, mentre, come essere che cresce nella pro- 
pria tradizione e in un rapporto reciproco con gli altri € oggetto 
della sociologia. Come oggetto, l'uomo non é mai solo una specie 
biologica, ma, separato dagli animali da un salto qualitativo, e Pes- 
sere spirituale che parla, che domina la natura, e che infine si com- 
prende nella propria azione. 

I modi in cui l'uomo si fa oggetto: il modo antropologico, il 
modo logico che chiarisce la coscienza, il modo psicologico e socio- 
logico non sono da separare l'uno dall'altro, perché ció che si puó 
cogliere in ciascuno di essi é accessibile solo attraverso l'altro. Ma, 
oltrepassandoli tutti, l'uomo € colui che sa e che, nello stesso tempo, 
e sempre di pid di ció che di sé sa. 1 suo stesso sapere gli offre di 
volta in volta nuove possibilitá, nel senso che l'uomo, per il solo 
fatto di comprendersi, diventa un altro. L'uomo, quindi, é ció che 
sa di sé solo in base a quest'unico aspetto del suo essere; come es- 
sere conosciuto egli non é ancora ció che propriamente é. 

Poiché l'uomo é natura, coscienza, storia, esistenza, l'essere uma- 
no é il punto di congiunzione di tutto lPesserci in cui tutto per noi 
si connette, e da cui solamente tutto il resto diventa per noi com- 
prensibile. Ancora troppo piccolo come microcosmo, l'uomo é, piut- 
tosto, relazionato alla trascendenza al di lá del mondo. Egli é da 
pensare come il termine medio dell'essere in cui gli estremi si toc- 
cano. Mondo e trascendenza, infatti, si intrecciano nell'uomo che, 
come esistenza, sta al limite di entrambi. A livello ontologico non 
si puo stabilire chi € l'uomo. Egli infatti non € mai sufficiente a 
se stesso, non é compreso da alcun sapere, ma € per sé cifra. 

L'uomo si avvicina sempre di pid alla trascendenza quando la 
vede attraverso se stesso come cifra; l'esser stato creato ad imma- 
gine di Dio e Pespressione mitica di questo rapporto. 

Poiché non c'é una totalitá che racchiuda in sé l'essere e sia 
accessibile all'uomo, la natura e la storia sono aperte, la coscienza 
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é solo manifestazione, l'esistenza rimane possibilitá. L'uomo, che 
crea per sé un'immagine del tutto, alla domanda se ció che importa 
e la totalitá e l'uno oppure il singolo, non puó fornire se non rispo- 
ste necessariamente contraddittorie. Se, infatti, e vero che, in rela- 
zione a una totalitá, il singolo verrebbe svalutato, é altrettanto vero 
che il singolo, nell'indipendenza del proprio se-stesso, svaluterebbe, 
spezzandola, ogni totalitá a cui l'uomo non fosse in grado di acce- 
dere. Qualsiasi unitá, sia essa il mondo come natura nel cosmo, 
sia la storia nella provvidenza, sia lPesistenza del singolo, diverrebbe 
problematica. L'uomo, infatti, leggendo in se stesso la cifra, puó 
cogliere P'unitá della trascendenza, ma non puo conoscerla né tra- 
durla in concetti. 

Tutto l'esserci, compreso quello umano, é mosso e incompiuto. 
Dove l'uomo, raccogliendo tutto in sé come punto di congiunzione, 
legge Punitá della trascendenza, li realizza il suo essere, perché egli, 
determinato di nuovo dall'unitá, é ad un tempo questa cifra che 
legge. L'unitá di ció che altrimenti resterebbe per lui separato, in 
lui gli diventa cifra. 


1. La cifra dell'unitá dell'uomo con la sua natura. La 
natura che c'é in me, una volta che é penetrata e fatta propria dal 
se-stesso, non € piú semplice natura. Vivere come natura nella na- 
tura, essere presente senza finalitá nell'impulso vitale che sta alla 
base della mia vita, puó diventare qualcosa di estremamente ba- 
nale, ma il tentarlo o il rinunciarvi € per l'uomo una condizione 
perché possa diventar cifra a se stesso. Ció che sono e ció che so 
deve prender corpo. L'onnipresenza della sensibilitá, la capacita di 
vedere e di ascoltare negli alti e bassi dello sforzo e della fatica, non 
solo rendono felice la mia natura vivente, ma possiedono una loro 
profondita come possibilitá. La scrittura cifrata del mio esserci € 
scritta nella forma della sensibilitá. Per sé la sensibilitá € solo la 
materia del linguaggio, ma se non vi si ricorre € impossibile render 
presente il sovrasensibile. 

L'erotismo e lVesserci dell'uomo come natura, in cui la cifra del 
suo essere si esprime nel modo piú decisivo. Per l'uomo l'erotismo 
puó tradursi nell'indifferenza di un regolare processo naturale, e 
allora la tensione e la soddisfazione vitale diventano vuota sazietá 
che, neppure nell'intensificazione orgiastica delle baccanti, diventa 
cifra. Come la mera percezione e il mero intelletto, cosi la soddi- 
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sfazione erotica come tale € cieca e manca di trasparenza anche 
nell'immenso arricchimento prodotto dal fascino. 

L'erotismo realizza il suo carattere di cifra umana solo dove lo 
si puó cogliere esistenzialmente come espressione della comunica- 
zione nella sua trascendenza. Ció che come mera natura lacera la 
mia umanitá degradandola nell'altro, nella comunicazione esisten- 
ziale diventa cifra dell'umano. Il genere del suo erotismo decide la 
sua essenza. 

Nella manifestazione dell'amore, l'abbandono erotico, come f- 
ducia incondizionata nella propria natura, é qualcosa di unico. Se 
biologicamente e nelle eccitazioni erotiche, l'abbandono, da un punto 
di vista razionale, € interscambiabile e ripetibile, quindi mera na- 
tura e natura artificialmente formata, per un uomo considerato nella 
sua singolaritá esso puó tradursi in cifra. Nessuna intuizione intel- 
lettuale e nessuna perspicacia psicologica sono in grado di cogliere 
Pesclusivitá dell'abbandono che appare in tutta la sua evidenza alla 
coscienza assoluta e alla visione della cifra. Come cifra, l'abbandono 
si realizza solo lá dove € anche voluto, e non per solo effetto del 
volere, la cui esclusivitá sarebbe violenta, ma per un inconcepibile 
dono della necessita dell'essere. Perció la ripetizione non é possi- 
bile nello stesso senso. Dal canto suo, questa cifra va in rovina sia 
quando conosce solo la ricchezza della vita e delle sue possibilitá 
e quindi anche l'interscambiabilitá, sia quando si sciupa nella sua 
unica possibilitá umana, e in entrambi i casi, forse, senza neppure 
la coscienza di ció che sta facendo. Come ¡io possiedo un solo corpo 
e non lo posso cambiare, cosi la comunione d'amore come cifra 
esprime Punica reciproca coappartenenza. 

Col farsi cifra nell'amore esistenziale, in un legame unico e al 
tempo stesso dalle possibilitá inesauribili, la natura, nell'inesplica- 
bile presenza del suo esserci, si traduce in pienezza dell'esistenza. 
L'essere umano, nel pericolo di voler diventare natura, raggiunge 
il suo essere nella cifra. Da questa cifra, che nasce tanto dalla li- 
bertá, che dalla natura piú oscura, puó sorgere, nella quiete e nelle 
situazioni penose, una delicatezza tutta interiore e al tempo stesso 
aperta e sensibile all'interioritá altrui, una delicatezza che si difende 
dalla rozzezza con la durezza e l'impenetrabilitá, che non teme, con- 
tro l'umanitá rilassata nella convenzione, di distanziarsi fino ad as- 
sumere forme inumane. Noi, pur essendo uomini di natura deca- 
duta, abbiamo davanti agli occhi la cifra di questo essere umano 
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anche quando la propria cifra rimane offuscata, per cui, al di sopra 
di tutti gli atteggiamenti umani, risulta decisivo stabilire se 'uomo 
era capace di questa cifra e se ne era preparato. 

Il puro e semplice erotismo fa abbandonare all'uomo il proprio 
se-stesso, unificando ciascuno nell'unico uno costituito dai due che 
sono l'uno per l'altro, suggella il carattere assoluto dell'uno e, in 
virtú della sua annientante presenza in questa cifra, diventa la ma- 
nifestazione incompiuta dell'essere dell'amante, nella presenza del- 
Vesserci, cosi come € dominato dal se-stesso che, donandosi, si recu- 
pera di nuovo con l'altro. L'erotismo é cifra perché in esso si rende 
sensibile l'essere umano nella comunicazione incondizionata. Col suo 
dissolversi si dissolve un pegno eterno, intrasferibile e tale da non 
poter essere donato per una seconda volta e ripetutamente. 


2. La cifra dell'unitá dell'uomo col suo mondo. L'es- 
sere uomo dell'esistenza si realizza solo in quanto l'esistenza, as- 
sunta per un mondo, in questo si forma per agire su di esso dopo 
essersi in esso attuata. Quando il singolo, separatosi dal mondo, 
ricomincia da capo a proprio rischio, il suo esser uomo non cessa 
di esistere, ma si riduce. Nella cifra sensibile l'esser uomo si rea- 
lizza solo nel momento in cui societá e Stato diventano la sua realtá 
positiva con cui egli si identifica. Solo allora nasce in lui la consa- 
pevolezza di esser uomo che non é ancora presente nell'attuazione 
universale di tutte le possibilitá e di tutte le realtá della storia e del 
presente, ma solo nell'istante risolutivo. L'uomo diventa uomo come 
unitá della cifra solo perché e qualcosa, e non perché si identifica, 
ora con una cosa e ora con l'altra con cui entra in contatto, fino a 
perdere l'identitá del proprio se-stesso. 

Come la componente naturale presente nell'uomo sembra inca- 
tenarlo a quanto v'e di pil estraneo, cosi sembra fare, la situazione 
storico-sociale del suo esserci. Come non si puó negare la natura 
senza distruggere con essa anche l'uomo, e come la natura risplende 
dalla sua profonditá quando l'uomo la sottomette alle condizioni 
che gli consentono di dominarla, cosi l'uomo non puó rifiutare so- 
cietá, professione, Stato, matrimonio e famiglia senza dissolversi, 
ma, solo entrando in queste strutture, puó trovare se stesso. In esse, 
come del resto nella natura, l'uomo puó essere soggiogato al punto 
di ridurre la propria attivitá al solo lavoro e divertimento; ma 
quando tutto diventa insipido come se non ci fosse altro all'infuori 
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dell'oggettivitá intellettuale ed empirica, allora proprio questa di- 
venta il ricettacolo dell'esser uomo e quindi cifra, perché € soste- 
nuta dall'uomo che in essa giunge a se stesso. L'uomo, quindi, é in- 
gaggiato in questa rcaltá presente ed é legato alle possibilitá che 
essa gli offre da sondare. É sottomesso alla legge di un esserci e, 
solo identificandosi con esso, realizza il proprio esser tuuomo. Ma 
poiché questa identificazione nasce dalla possibilitá di sciogliersi dal 
mondo, essa puó assumere forme intermedie; nel mondo delle atti- 
vitá, queste concorrono a dare all'uomo ció che gli compete, ma 
con una riserva che si scioglie solo quando l'uomo decide di en- 
trare nella storicitá della situazione dove, identificandovisi, realizza 
la sua sostanza, e, giunto cosi nel suo mondo, si converte in cifra. 


3. La cifra della libertá. L'unitá della cifra dell'esser uomo 
non e nell'uomo che si limita ad esserci, ma é solo nella passione 
per l'incondizionato in cui l'esserci diventa uomo come esistenza 
unitamente alla sua natura e al suo mondo. Come senza sensibilitá 
e senza mondo non c'e alcuna esistenza, ma solo la sua possibilitá, 
cosi senza esistenza non c'e alcun esser uomo realizzato nella con- 
cretezza di un mondo. Custodire la fedeltá che nasce dalla coscienza 
assoluta, vivere con lungimiranza, anche se interamente nel pre- 
sente, saper attendere, autoeducarsi in vista di finalitá al momento 
sconosciute, cogliere i tempi della riflessione, la risoluzione della 
decisione, il rischio, queste e tutte le altre espressioni che ricorrono 
a proposito dell'azione interiore dell'esistenza si riferiscono all'uomo 
che ha nella libertá la sua cifra, a differenza dell'uomo come esserci 
empirico la cui cifra € solo la sua natura, la sua coscienza in gene- 
rale, ma non il suo esser uomo. 

Pur non essendo oggetto, la libertá come autopresenza dell'es- 
sere, per la quale solamente c'é la trascendenza, diventa a sya volta 
cifra della trascendenza in due maniere possibili. 

Chiarita come autosufficienza che non s'e creata da sé, la libertá 
puóo sentirsi smarrita tra le antinomie della volontá, ed essendo tra 
gli esseri il piú estraneo alla trascendenza, puó sentirsi come una 
mera abiezione che dipende solo dalla grazia; oppure, nella sua 
certezza riferita alla trascendenza, puó confidare nel proprio fon- 
damento. 

Considerando la bassezza del mio esserci posso vivere con la co- 
scienza della mia abiezione. Sapendo che cos'é l'uomo in generale, 
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e cioé il risultato di una serie di motivazioni equivoche, provo odio 
verso me stesso. Anche il bene diventa male perché, nel conside- 
rarlo, mi inorgoglisco dei miei meriti. Oppure puó capitare che an- 
che la buona volontá divenga equivoca, o che io, pur conmoscendo 
il bene, non lo compia. Tutto ció che faccio mi si capovolge. Rico- 
nosco le mie colpe ripetute, mi dispero, finché la grazia divina, non 
mi indica, garantendomela con la rivelazione, una via d'uscita, e 
mi dona, senza alcun mio merito, ció che altrimenti non potrei mai 
raggiungere. Á questo punto sembra un'insolenza ritenersi liberi 
quando tutto dipende dalla volontá di Dio. 

Oppure posso vivere con la coscienza di una nobiltá innata che 
esige da me un determinato comportamento e mi induce a seguirla 
dandomi coraggio e infondendomi fiducia (De commendatione no- 
bilitatis ingenitae, Julian; S. Agostino X, 735, Migne). In questo 
caso nutro rispetto per me. Il bene e nel servizio e nell'ubbidienza 
che la mia azione presta al mio essere a cui torno se voglio vera- 
mente realizzarmi e da cui mi distacco quando cado. Non provo 
orgoglio per un essere che mi é stato donato, ma nutro fiducia in 
un essere che vuole realizzarsi anche se la realizzazione non esclude 
pericoli. Non tollero infedeltá che mi rendono colpevole di fronte 
a me stesso. La realtá della colpa tormenta la mia coscienza e non 
mi lascia in pace. Accetto ció che faccio e cerco di riparare quanto 
ho rovinato. Pur non essendo soddisfatto di me, mi sembra un'auto- 
svalutazione umanamente indegna odiarmi e cercare la salvezza nella 
grazia, invece di aiutarmi con la mia libertá, come anche sembra 
volere la divinitá nel suo occultamento, e come é anche giusto che 
sia se € vero che solo nell'essere autentico della libertá io posso giun- 
gere ad amare me stesso, 

La contrapposizione tra la coscienza della grazia e la coscienza 
della libertá non ripete pari pari la contrapposizione tra abiezione 
e nobiltá, ma tra le due c'é un rapporto. Nell'abiezione cerco la 
grazia, nella coscienza della nobiltá sono certo della libertá. Ma 
come nell'abiezione ci deve essere da qualche parte la libertá se 
non si vuole affondare senza speranza nell'indifferenza che nasce 
dall'assoluta impotenza, cosi nella coscienza della nobiltá ci deve 
essere la consapevolezza d'aver ricevuto l'io in dono, se non si vuole 
che un'orgogliosa e ingiustificata presunzione, ingannando l'uomo, 
gli impedisca di convertirsi a Dio. 
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lo non so d'esser donato a me stesso perché me lo dice una 
rivelazione, o me lo assicura una garanzia oggettiva, ma lo so in 
quegli istanti in cui si esprime la decisione della mia volontá, ma- 
turata nell'appropriazione della tradizione storica e nel chiarimento, 
che avviene nella comunicazione, del modello e della direzione da 
seguire. La trascendenza giunge all'uomo nella misura in cui Puomo 
si dispone per essa, e la sua cifra € nell'unitá che si realizza tra 
Pevento trascendente e la disposizione umana. 


L'arte come linguaggio nato dalla lettura della scrittura cifrata. 


Se la trasmissione della lettura della cifra che si incontra nella 
natura, nella storia e nellluomo avviene nell'intuizione e non nei 
pensieri speculativi, allora questa trasmissione é arte. L'arte fa par- 
lare le cifre, e ció che si esprime come arte, oltre a non poter essere 
espresso in altra maniera, coglie l'essere autentico intorno a cui si 
muove tutto il flosofare; in questo senso l'arte diventa l'organo della 
filosofia (Schelling). La metafisica, come filosofia dell'arte, € pen- 
sare nell'arte, non sull'arte; per il pensiero speculativo Parte non 
diventa oggetto, come nella scienza dell'arte, ma, attraverso l'in- 
tuizione artistica, il pensiero puó volgere il proprio sguardo verso 
la trascendenza. Nell'intuizione artistica, il pensiero puó essere tra- 
smesso come filosofia solo in generalizzazioni devianti dove la filo- 
sofia vive di seconda mano, perché non fa da guida, non crea, ma 
insegna a comprendere ció che per contenuto le appartiene. Il filosofa- 
re, dove pensa di raggiungere quanto veramente gli importa, deve ac- 
contentarsi di spiegazioni assolutamente insufficienti. Ció che Shake- 
speare definisce indecifrato e indecifrabile nel naufragio del se-stesso 
e dei suoi caratteri originari, posso intenderlo meglio nel filosofare, 
ma non posso tradurlo in filosofia. 


1. L'arte come regno intermedio. Quando la cifra e solo 
un inizio che subito si annulla per far tutt'uno con la trascendenza 
da cui s'é separata, allora € mistica. Quando la divinitá nascosta e 
percepita dall'azione effettiva del se-stesso, allora siamo in presenza 
dell'esserci temporale decisivo dell'esistenza. Ma quando nella cifra 
si legge lPeternitá dell'essere e la pura contemplazione s'arresta da- 
vanti al perfetto, allora, nel permanere della tensione che sempre 
accompagna la mia separazione dall'oggetto e nell'abbandono della 
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realtá temporale, si annuncia il regno dell'arte come un mondo tra 
la mistica immersa in una dimensione atemporale e la presenza ef- 
fettiva dell'esistenza temporale. Se nel rapporto mistico lio si dis- 
solve nell'uno indifferenziato, se nell'esserci temporale abbandona 
se-stesso al cospetto della divinitá nascosta, nell'intuizione artistica 
non ha altra possibilitá se non quella di leggere la scrittura cifrata 
dell'essere. La mistica finisce col risolversi in un panteismo inog- 
gettivo, mentre l'arte realizza nelle sue cifre la molteplicitá del di- 
vino nell'immensa ricchezza delle sue forme di cui nessuna é l'unica 
e la totale. Nell'unico Dio dell'esistenza, infatti, l'arte va in rovina, 
perché la vita delle sue cifre riesce a esprimersi solo nel gioco del 
possibile. 

La soddisfazione nella fantasia dell'intuizione artistica mi libera 
dal mero esserci cosi come dalla realtáa dell'esistenza. Essa é uno 
slancio della coscienza assoluta non pid gravata dalla miseria del- 
lesserci. Esiodo fa dire alle Muse «che esse liberano dal dolore e 
portano sollievo nella miseria». Ma la fantasia non € obbligante, 
infatti non crea la realtá del mio me-stesso, ma solo uno spazio 
per poter essere o una presenza che trasforma il mio atteggiamento 
interiore, senza peró farmi compiere un passo reale come esistenza. 
Chi gode Parte « dimentica rapidamente il dolore, non pensa pid 
alle sue preoccupazioni, perché cosi lo hanno istantaneamente tra- 
sformato i doni degli dei». Ma Pesistenza non dimentica, non si 
trasforma distraendosi nella pienezza di qualcos'altro, ma nell'as- 
sunzione e nell'appropriazione del reale. 

Ma Pesistenza non realizza questa trasformazione autentica se 
non conquista il proprio spazio afidandosi a quell'oblio di sé che 
Parte, nella contemplazione dell'essere, ¿ in grado di offrire. Nella 
sua gratuitá l'arte € obbligante solo in ordine alla possibilitá. Solo 
quando senza alcuna serietá, ci si limita a godere esteticamente qual- 
cosa che é estraneo e che mai potrebbe entrare nell'ambito delle pro- 
prie possibilitá, perché al massimo potrebbe suscitare qualche curio- 
sitá o qualche moto d'animo che non potrebbe in ogni caso essere 
riconosciuto come proprio, allora non c'é piú alcuna veritá, perché 
alla realtá dell'esserci e dell'esistenza si antepongono le immagini, 
esistenzialmente vuote, dei linguaggi artistici senza che si possa pi 
scorgere nulla di autentico. Questa possibile degenerazione non costi- 
tuisce un'obiezione contro il diritto originario alla beatitudine nella 
contemplazione artistica. La sua gratuitá mi libera solo per la pos- 


72. JASPERS. 


194 


1138 METAFISICA 


sibilitá di esistere. Se io fossi assorbito completamente nella realtá 
dell'esserci e preoccupato solo della realtá della mia esistenza, sarei 
come incatenato. Incapace di qualsiasi movimento, mi consumerei 
nell'impotenza e proromperei in cieche violenze. Se le cifre non si 
traducessero in linguaggio, la mia esistenza, trovandosi di fronte 
alla cifra originaria, sarebbe incapace di esprimersi in termini di 
libertá. Il momentaneo annullamento della realtá nel linguaggio 
dell'arte € la condizione che consente alla mia esistenza di afferrare 
liberamente la realtá. 

La realtá € senz'altro qualcosa di piú dell'arte, perché € l'auto- 
presenza concreta dell'esistenza nella serietá della sua decisione, ma 
é anche qualcosa di meno, perché, nella sua opacitá, diventa lin- 
guaggio solo in risonanza col linguaggio della cifra conquistata nel- 
Parte. 


2. Metafisica e arte. Nel pensiero metafisico l'uomo si sente 
spinto verso l'arte. Apre il suo animo alle origini in cui Parte, seria- 
mente pensata, non era mera decorazione, gioco, godimento sensi- 
bile, ma lettura delle cifre. Attraverso le analisi formali delle opere, 
attraverso l'esposizione della storia spirituale del loro mondo, attra- 
verso le biografie dei loro creatori, l'uomo cerca il contatto con qual- 
cosa che forse non coincide col proprio se-stesso ma che, come esi- 
stenza, interrogó, vide e immaginó nel fondamento dell'essere a 
cui anch'egli tende. Tra tutte le cose, che per il fatto esteriore d'es- 
sere create dall'uomo si chiamano opere d'arte, c'é una differenza 
radicale: alcune sono il linguaggio della cifra di una trascendenza, 
altre sono senza fondamento e profonditá. Solo nel pensiero meta- 
fisico Puomo percepisce questa differenza nella coscienza riflessa e 
crede di avvicinarsi all'arte con serieta. 


3- Imitazione, idea, genio. Per poter esprimere ció che ha 
letto come cifra, Partista deve ¿mitare delle realtá. L'imitazione, 
pero, non é arte. Nella conoscenza essa gioca un ruolo che orienta 
nel mondo esprimendosi, ad esempio, come disegno anatomico, come 
riproduzione di macchine, come progetto di modelli e schemi, dove, 
a guidare il linguaggio é solo il pensiero che assume come criterio 
una realtá empirica o un progetto conseguente. Questo tipo d'imi- 
tazione dice solo qualcosa di razionalmente pregnante e di evidente 
nell'intuizione. 
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L'artista percepisce qualcosa che va oltre la realtá empirica e la 
costruzione intellettuale. Nelle cose ci sono totalitá e forme che, 
come ¿dee infinite, non si possono riprodurre universalmente e in 
modo adeguato. Le schematizzazioni in tipi e forme stilistiche espri- 
mono in modo astratto e inadeguato, anche se € adeguato per Po- 
rientazione razionale nel mondo, la sostanza delle idee che nel mondo 
di continuo si trasmette. L'arte rende presenti le forze rappresen- 
tate dalle idee. 

Anche se queste forze sono universali, l'artista non le puó espri- 
mere in modo universale. Esse si concretano nell'opera del genio 
in una unicitá che, pur essendo del tutto storica e insostituibile, é 
intesa come universale e irripetibile. Solo in essa parla la trascen- 
denza che, fattasi cifra, si lascia cogliere dall'esistenza nella sua 
storicitá. 

La riproduzione del discepolo perde il fascino della veritá ori- 
ginaria che il genio andó, per cosi dire, a prendere in cielo insiene 
alla trascendenza. Infine c'é l'imitazione di realtá, di opere prece- 
denti o di prodotti intellettuali. 

La teoria artistica dell'imitazione coglie solo la materia del suo 
linguaggio, Videalismo estetico le forze universali, la teoria del genio 
Vorigine. Tuttavia nel concetto di genio c'é un'equivocitá a secondo 
se con esso s'intende il talento creatore che si sottomette ad una va- 
lutazione oggettiva della sua produzione, oppure l'esistenza storica 
dalla cui origine scaturisce la manifestazione della trascendenza. 
L'esistenza € lessere che, parlando attraverso l'opera, mi colpisce 
nel suo linguaggio come in una comunicazione, mentre il talento 
ha per me un lontano significato oggettivo. Dove invece l'uomo, 
toccando i fondamenti dell'essere, riesce a esprimere in cifre ció che 
e, li Pesistenza e il talento si unificano nel genio. 


4. Visione trascendente e trascendenza immanente. 
Nell'arte la cifra o si fa intuizione come visione trascendente, oppure 
si rende visibile nella realtá stessa come trascendenza immanente. 

I personaggi srtici, siano essi al di fuori del mondo naturale o 
esseri particolari nel mondo, acquistano forma attraverso |'artista. 
Secondo Erodoto, Omero ed Esiodo crearono ai greci i loro dei. 
Questi esseri storici non sono né immaginati né inventati, ma sono 
la creazione originaria di un linguaggio analogo a quello delle pa- 
role, in cui si coglie la trascendenza. Essi rimangono ancora sim- 
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boli oscuri dí forze che assumono la forma di feticci e di idoli grot- 
teschi. Si traducono in figure che sembrano la sublimazione dell'es- 
serci umano, mentre sono la concezione del divino ricalcata sul- 
Puomo; l'uomo e sempre il ritratto diminuito degli dei che si mani- 
festano in questa visione della trascendenza. Appartengono alle vi- 
sioni mitiche la vergine-madre-regina, il Cristo sofferente, i santi, 
i martiri e l'immenso regno delle figure, delle scene e degli eventi 
cristiani. La disgregazione dell'esserci empirico, e non il suo pos- 
sibile compimento, qui diventa figura della trascendenza. Ma la 
divinitá, che é sempre separata da tutto ció che é solo umano, assu- 
mendo nei miti una figura umana, diventa un oggetto intuibile, 
un mondo specifico accanto al mondo meramente reale, diventa il 
miracoloso accanto al naturale. 

Altra cosa e la trascendenza immanente di quell'arte che sem- 
bra limitarsi a rappresentare la realtá empirica come tale. In veritá 
ogni arte puó parlare solo attraverso intuizioni che nella loro ori- 
gine sono empiriche. Ma, dagli elementi della realtá, Parte mitica 
crea un altro mondo che, quando é autentico, lascia intravvedere 
qualcosa che, coi soli elementi che lo compongono, non potrebbe 
essere né edificato né edificabile, perché € realmente un altro mondo 
che, una volta distrutto, é disintegrato nei suoi elementi empirici. 
Ma Varte della trascendenza immanente traduce in cifra anche il 
mondo empirico, e, mentre sembra imitarlo, rende trasparente quanto 
in esso si presenta. 

Mentre l'arte delle visioni trascendenti presuppone il mondo di 
«n culto che unifica gli uomini che, credendovi, lo attuano e che 
cosi dipendono, nella loro visione, non da se stessi e dalla profon- 
ditá che singolarmente ognuno di essi ha raggiunto, ma da ció che 
tutti insieme hanno conosciuto, l'arte della trascendenza immanente 
ha le sue radici nell'indipendenza del singolo artista. Questi, di- 
sponendo di una visione originaria dell'esserci, anche se scivola nella 
pura imitazione e nell'analisi conoscitiva del reale, attraverso la pro- 
pria libertá si eleva alla visione di ció che nessun culto e nessuna 
comunitá puó insegnargli. L'artista della pura trascendenza elabora 
rappresentazioni tradizionali, l'artista della trascendenza immanente 
insegna a leggere in un modo nuovo l'esserci della cifra. 

I piú grandi artisti del passato si collocarono ¿ra le due possi- 
bilitá. Essi non abbandonarono i contenuti mitici, ma li introdus- 
sero nella realtá che, con la loro libertá, riscoprirono nella trascen- 
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denza; cosi fecero Eschilo, Michelangelo, Shakespeare, Rembrandt. 
L'originaria coappartenenza del mitico e del reale divenne in loro 
una realtá sublimata nella forma in cui di volta in volta, essi sep- 
pero coglierla e raffigurarla. 1 miti, sciolti dalla tradizione dive- 
nuta silenziosa, parlano per virti propria un linguaggio chiaro e 
differente. 11 reale € assunto da forze che non si possono piú com- 
prendere col solo linguaggio della realtá. Ma proprio al limite estre- 
mo del reale, nell'abbandono di tutti i miti, Van Gogh ha fatto 
parlare la trascendenza in un linguaggio infinitamente e necessa- 
riamente piú povero, ma vero per il nostro tempo. 


5. La molteplicitá delle arti. La musica, Parchitettura e 
la scultura ci permettono di leggere le cifre nella temporalitá, nella 
spazialitá e nella corporeitáa da esse realmente prodotte. La pittura 
e la poesia esprimono nel mondo rappresentazioni irreali, la prima 
nei limiti della visualitá che, tramite le linee e i colori riprodotti su 
una superficie, puó tradursi in una presenza illusoria, la seconda 
nella rappresentazione di tutto l'intuibile e di tutto il pensabile nei 
termini in cui il linguaggio consente di esprimerlo. 

Nella musica la forma del se-stesso nel suo esserci-temporale di- 
venta cifra. Nell'interioritá dell'essere, che dissolvendosi nel tempo 
si dá forma, la musica esprime la trascendenza. Da un lato essa € 
Parte pid astratta perché la sua materia non é visibile, non € spa- 
ziale, non é rappresentabile, dall'altro € la piú concreta perché la 
sua forma é proprio quella della temporalitá del se-stesso che di 
continuo si produce e si dissolve e che, per noi che siamo nel mondo, 
e il vero essere. La musica tocca, per cosi dire, il cuore dell'esi- 
stenza quando si appropria della forma universale del suo esserci. 
Tra essa e il se-stesso non si interpone alcun oggetto. La sua realtá 
puó essere la realtá di volta in volta presente in chi la compone o 
in chi, ascoltandola, ne partecipa all'esecuzione rendendo traspa- 
rente la forma temporale del suo esserci nei termini in cui Particola 
e coi suoni la riempie. Tra le arti, la musica e l'unica che c'é solo 
quando l'uomo la esegue. (La danza c'e solo in chi danza, per cui 
non puó essere trascritta e trasmessa in note, ma puó solo essere 
appresa da uomo a uomo; racchiudendo in sé la cifra, essa racchiude 
in sé anche il musicale, e come ogni musica puó essere accompa- 
gnata dai movimenti del corpo. 11 dramma non ha bisogno neces- 
sariamente della rappresentazione scenica, anzi i drammi piú pro- 
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fondi addirittura non la tollerano, come ad esempio il Lear e 'Am- 
leto). 

L'architettura articola lo spazio e crea la spazialitá come cifra 
dell'essere. Essa raggiunge la sua pid completa realizzazione quando 
si riferisce ai modi del mio muovermi in essa e quindi al mio agire 
temporale, dove si rivela come figura del permanente, diversa dalla 
musica che € figura dell'evanescente. La forma spaziale del mio 
corpo nella sua limitazione, nella sua articolazione e nelle sue pro- 
porzioni, diventa cifra di ció che permane nella quiete della sua 
stabilitá. 

La scultura fa parlare la corporeitá come tale. Dai feticci e dagli 
obelischi, fino alla scultura marmorca della figura umana, la cifra 
che in essa si puó cogliere non e un'immagine di qualcos'altro, ma, 
nella densitá della massa tridimensionale, l'esserci dell'essere. Poi- 
ché questo ha nella figura umana la sua manifestazione corporea 
piú concreta, la figura umana é divenuta l'oggetto dominante della 
scultura, non per significare l'uomo, ma per rendere corporalmente 
presente nella cifra di questa scultura la forma sovrumana di Dio. 

La musica, per riempire il tempo, ha bisogno del suono come 
sua materia, V'architettura, per riempire lo spazio, ha bisogno della 
materia da limitare in relazione allo scopo e al senso della spazia- 
litá che serve all'esserci reale dell'uomo come suo mondo, la scul- 
tura, per sperimentare la sua corporeitá, ha bisogno della materia 
dei contenuti che sono modellati in questa forma. Quando i mezzi 
che riempiono lo spazio e il tempo si rendono indipendenti, Parte 
diventa inessenziale perché la cifra impallidisce, e ció che rimane 
€ solo Pimitazione musicale dei rumori naturali, la figura scultorea 
di qualsiasi cosa, gli oggetti generalmente riprodotti, l'isolamento 
architettonico delle forme funzionali nella loro trasparenza mecca- 
nica e razionale. 

Mentre la musica, Varchitettura e la scultura, quando parlano 
come cifre, restano legate alla presenza reale dei loro elementi, la 
pittura e la poesia si muovono nelle visioni di una irrealtá presente, 
intesa come possibilitá di cio che € stato liberamente progettato in 
un mondo infinito, con colori e parole che non sono fini a se stessi, 
ma mezzi in funzione di qualcosa. 

Le prime quindi ci conquistano col carattere sensibile della loro 
presenza che, quando ascolto la musica, si concreta nell'azione ef- 
fettiva della temporalita, quando comprendo un'opera architetto- 
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nica, si concreta nella forma effettiva della vita e del movimento 
nello spazio, quando contemplo una scultura, nella gravitá e nella 
presenza fisica della corporeitá. Non é facile accostare queste forme 
d'arte, perché, sia pure nella loro limitata ricchezza, esse possiedono 
una profonditá che si manifesta solo a chi di continuo si educa. 
Ad esse io mi devo avvicinare con tutto il mio me-stesso se voglio 
che mi si manifesti la cifra a cui posso giungere solo con la mia 
attivitá e non con l'interpretazione di qualcos'altro come potrebbe 
essere un oggetto. In generale guadagnare l'accesso significa anche 
evitare piú facilmente Pinganno. 

La pittura e la poesia, invece, rendono accessibile, quasi per 
gioco, lo spazio infinito di tutte le cose, di tutto l'essere e il non- 
essere. La nostra azione ci dá innanzitutto un'illusione della rap- 
presentazione attraverso cui, solamente, possiamo accedere alla cifra. 
Questa ci colpisce pih dificilmente, perché si presenta diversa in 
una gamma indefinita di variazioni che rendono illusoria ogni forma 
di facile accesso. 

Per questa ragione la pittura e la poesia rivelano la ricchezza 
del mondo reale, e consentono di leggere non solo le cifre del 
tempo, dello spazio e della corporeitá, ma anche le cifre della realtá 
nella sua pienezza, perché, nei tre suddetti domini, esse fanno rien- 
trare rappresentativamente tutto ció che in generale esiste e puó esi- 
stere. L'interporsi dell'elemento oggettivo in cui esse si esprimono, 
se da un lato le allontana dall'impeto elementare della vicinanza 
dell'essere, dall'altro consente di cogliere l'esserci cosi com'é per noi, 
ossia come essere-intermedio. Nella cifra esse distanziano dall'essere, 
ma in compenso avvicinano alla forma in cui, nell'esserci, incontro 
realmente le cifre. 

In base a questa divisione, musica e poesía hanno in comune, 
rispetto alle altre arti, la capacitá di procurare immediatamente un'in- 
tensa commozione che € ingannevole se fa smarrire la cifra negli im- 
provvisi moti d'animo suscitati dalla sensibilitá musicale e nelle 
molteplici e intense emozioni poetiche, é veritativa se, nel mate- 
riale piú astratto del suono e del linguaggio, essa esige con estrema 
decisione un'accentuata collaborazione temporale che consenta al se- 
stesso, compreso nella sua cormmozione, di cogliere la cifra. Le arti 
spaziali sono piú lontane, piú fredde e perció piú nobili. Esse rive- 
lano la loro cifra alla contemplazione che si dirige verso di esse piú 
soavemente. 
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PARTE TERZA 
LA LETTURA SPECULATIVA DELLA SCRITTURA CIFRATA 


L'esserci della trascendenza (prove dell'esistenza di Dio). 


Nessuna constatazione empirica e nessuna deduzione logicamente 
vincolante + in grado di garantire che, in generale, la trascendenza 
ci sia. L'essere della trascendenza lo si coglie mel trascendere, ma 
non lo si puó né osservare, né pensare. 

lo dubito dell'essere della trascendenza quando pretendo di pen- 
sarlo con la coscienza in generale e di stare, nello stesso tempo, 
sotto l'impulso dell'esistenza possibile per la quale, solamente, que- 
sto dubbio e rilevante. Il mio intento € quello di raggiungere la 
certezza e di dimostrare a me stesso che la trascendenza c'é. Ma le 
dimostrazioni, che nelle loro forme tipiche hanno percorso i mil- 
lenni, naufragano, perché la trascendenza non c'é in generale, ma 
c'é solo per l'esistenza nella puntualitá storica della cifra. 

Ció nonostante queste prove non sono puri e semplici errori, per- 
ché in esse si giunge ad un chiarimento e ad un accertamento esi- 
stenziale dell'essere. Il pensiero che le anima non é ancora lo slan- 
cio dell'esistenza nella relativizzazione di tutto l'esserci, che come 
esserci é nulla, ma é un chiarimento intellettuale di questo effet- 
tivo slancio. La sua forma € quella di un procedimento che, par- 
tendo da un essere, raggiunge la trascendenza, mentre il suo senso 
e la chiarificazione dell'autentica coscienza dell'essere. 

Le prove diventano ingannevolí se, invece di presentarsi come 
accertamenti esistenziali, si pongono come il risultato di un pro- 
cesso cognitivo. Per non lasciarsi ingannare dalla loro razionale og- 
gettivitá, occorre pensarle come la forma ultima e piú sottile di una 
chiarificazione dell'essere. Se invece le si pensa realmente nella riso- 
nanza della pienezza esistenziale, allora diventano cifre di chi cos 
pensa, cifre in cui il suo pensare e il suo essere si identificano. 

11 contenuto della mia conoscenza, da cui parto quando prendo 
coscienza del mio essere e che ritengo di possedere anche quando 
distolgo Vattenzione da me, € l'indeterminata profonditá dell'essere 
della trascendenza che si puó formulare solo attraverso megazioni, 
e PAltissimo inteso come ideale assoluto, come la cosa piú grande 
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che si possa pensare, come il massimo in ogni senso, al punto da 
non poterlo immaginare né rappresentare, ma solo render presente 
lungo la via che sublima tutto ció che mi realizza e mi soddisfa; 
per l'uomo specificatamente religioso esso € il tu a cui egli si rivolge 
nella preghiera, e che crede di udire come soggetto di quella pro- 
fonditá e di quell'altezza. 

Nelle negazioni si esprime l'insoddisfazione che si prova in tutto 
Vesserci, nello slancio della sublimazione la pienezza della realta, 
nella preghiera la relazione instaurata con la trascendenza. Questa 
presa di coscienza o é lP'incessante impulso al trascendere, in cui la 
trascendenza, pur rimanendo indeterminata, € reale (quest'impulso 
si esprime in negazioni), oppure é il positivo splendere dell'essere 
che si manifesta dovunque io vedo veritá, bellezza e buona volontá 
(questa positivitá € espressa nella sublimazione), o, infine, € la pre- 
ghiera rivolta dall'esistenza a quell'essere che é ad un tempo il suo 
fondamento, la sua sicurezza, la sua misura e il suo ajuto (quest'es- 
sere é espresso nella personalitá della divinita). 

Come enunciato razionale, la prova assume questa forma: ció 
che alla coscienza esistenziale e presente come essere deve essere 
reale, perché se non lo fosse, anche quella coscienza non potrebbe 
essere. 

In altri termini: Pessere pensante, che é poi questa presa di co- 
scienza, £ quell'essere che, nell'unitá esistenziale, si identifica col 
suo pensiero mostrando, in questo modo, anche la realtá del suo 
pensato. 

Oppure: se il pensiero di quest'essere esistenziale non fosse le- 
gato alla realtá del suo contenuto, ossia alla trascendenza, non ci 
sarebbe neanche come essere pensante; ma siccome questo c'é, allora 
c'é anche la trascendenza. 

Oppure: Vessere della trascendenza sussiste solo col pensiero della 
trascendenza. L'unitá e, innanzitutto, quella esistenziale dell'essere 
e del pensiero nel pensante, e quindi la cifra dell'unitá del pensiero 
e della trascendenza. 

Mentre dovunque nel mondo non c', per la coscienza in gene- 
rale, un pensato che per ció stesso sia anche reale, ma tra i due 
rimane una separazione, perché la realtáa ha bisogno di conferma; 
qui, e solo qui, la separazione di essere e pensiero € assurda, perché 
se si realizzasse, il senso di questa presa di coscienza sarebbe annul- 
lato e la sua fatticitá negata. Mentre, per l'esserci come esistenza 
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possibile, il trascendere £ una possibilitá, che solo la libertá puó de- 
cidere se si puó attuare con la realizzazione del se-stesso, il trascen- 
dere dell'esistenza € giá realtá, con cui si identifica la certezza del- 
Vessere della trascendenza. lo posso negare la fatticitá di questa presa 
di coscienza (quando, ad esempio, come psicologo, la riduco a un 
fenomeno di cui basta cercarne le origini e le condizioni, oppure 
alla realtá empirica di un'esistenza vissuta, senza aver presente l'es- 
sere esistenziale), mentre questa fatticitá, cosi come la sua nega- 
zione, e libertá. Pertanto, se come esistenza possibile non posso ne- 
gare la sua possibilitá, come esistenza reale non posso negarne la 
realtá. Come esistenza non posso non trascendere, ma nel caso li- 
mite posso negare il trascendere con la libertá, e, proprio nella nega- 
zione, realizzarlo. 

La forma universale della dimostrazione presenta diverse varia- 
zi0n!. 

Il sommo-pensabile é un pensiero possibile. Se € possibile, deve 
essere anche reale, perché se non lo fosse, allora si potrebbe pensare 
qualcosa di maggiore del sommo-pensabile, ossia qualcosa che é an- 
che reale, ma questa é una contraddizione. Come puro pensiero, 
questo pensiero e irrealizzabile, perché come non posso pensare il 
numero sommo, cosi non posso pensare niente di sommo, perché 
per farlo dovrei oltrepassare nel pensiero ogni limite; il sommo, 
come del resto il perfetto, non possono dunque diventare un conte- 
nuto del pensiero. Ma il sommo-pensabile non € solo un pensiero 
vuoto o impossibile, ma é un pensiero sostanziale e quindi neces- 
sario, che io devo pensare quando sono autenticamente nell'essere. 

lo penso l'infinitudine, pur essendo un essere finito che nell'es- 
serci incontra solo il finito. Il fatto che in me ci sia questo pensiero 
e che io sia consapevole della mia finitezza, deve avere un fonda- 
mento che non puó trovarsi nella mia semplice finitezza. 11 fonda- 
mento dovrá essere adeguato all'immensitá del pensiero; ossia, l'in- 
finitudine che io penso deve essere, perché solo cosi posso capire 
il fatto che la penso. 

Queste e altre modificazioni di quel pensiero che Kant chiama 
prova ontologica dell'esistenza di Dio, al momento decisivo fanno 
parlare l'esistenza e, nonostante la loro razionalitá oggettivante, che 
di per sé non é giá cogente, finiscono col paralizzare il loro carat- 
tere di prova. Dal punto di vista razionale possiamo dire che con 
esse si pensa qualcosa in circoli, in tautologie e con oggetti logica- 


LETTURA DELLA SCRITTURA CIFRATA 1147 


mente impossibili. Ma siccome la razionalitá pud essere riempita 
solo con la chiarezza dei contenuti che io porto dentro di me, la 
dimostrazione razionale non puó avere mai il significato di una 
prova, ma solo quello di una cifra per l'essere della trascendenza. 
Se dunque la prova é nulla dal punto di vista argomentativo, potrá 
valere solo come espressione di una coscienza dell'essere che tende 
alla somma universalitá dell'enunciato. Come contenuto, quindi, 
non e mai la stessa, come dimostrazione € sempre identica, come 
pura forma logica e indiferente. Siccome poi ció che in essa v'é 
d'autentico e realizzato storicamente, la prova non puo valere come 
un possesso per un sapere, ma come un linguaggio da portare di 
volta in volta ad un'espressione nuova e propria. 

Le prove non sono né empiriche, né logiche. Non si puó pen- 
sare di raggiungere Vessere della trascendenza con una deduzione 
che consenta di afferrarlo come qualcosa che sia in qualche luogo 
sussistente, perché in queste prove ció che si sperimenta e si enun- 
cia e Pessere per un se-stesso, qualcosa, quindi, che si puó speri- 
mentare solo con la libertá, ed enunciare solo come cifra. 

Le forme della prova ontologica conducono alla trascendenza 
pura e semplice. Non hanno nulla di particolare davanti agli occhi, 
ma prendono le mosse dalla mia coscienza dell'essere nell'esserci. 
In esse, anch'io, come pensante, divento per me cifra. Il contenuto 
di questa cifra € costituito da ció che io ad un tempo sono, vedo 
e credo. Tutte le particolari prove di Dio sono quindi applicazioni 
di quella ontologica, in quanto partono da un essere determinato 
che, appreso esistenzialmente, caratterizza una ascesa specifica. 

La prova cosmologica parte dall'esserci del mondo che non sus- 
siste da sé; la prova fisico-teologica parte dalla finalitá del vivente, 
dalla bellezza delle cose del mondo; la prova morale parte dalla 
buona volontá che esige come fondamento e scopo l'essere della tra- 
scendenza. La forma razionale e l'intuizione dell'essere sono sem- 
pre e solo dei mezzi che servono alla prova autentica per partire 
dalla esperienza dell'insufficienza dell'esserci. Se con lo sguardo si 
va oltre il velo del linguaggio razionale, si vede che la fonte di 
ogni prova é nella coscienza dell'essere dell'esistenza che da sé si 
esprime e si manifesta. 

Se le prove di Dio si limitano a riflettere sui contenuti che stanno 
alla base della prova, allora le formulazioni diventano vuote, per- 
ché la forza della prova € solo nel contenuto animato esistenzial- 
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mente dalla presenza dell'essere in cui la trascendenza é percepita 
come cifra. 

Poiché le prove non sono pensate propriamente come tali, ma 
come cifre da riempire storicamente, e poiché sono facili a dissol- 
versi nel nulla, esse non possono eliminare il dubbio che nasce a 
proposito dell'essere della trascendenza. Se non servono ad annul- 
lare il dubbio, che anzi provocano per la pretesa di confutarlo, ser- 
vono a chiarire e a potenziare la presa di coscienza della trascendenza. 

Come si puó in generale dubitare dell'essere della trascendenza? 
In vari modi: innanzitutto perché la coscienza dell'essere puó per- 
dersi nella cecitá del mero esserci per cui Pesistenza naufraga. In 
secondo luogo perché il pensiero puó essere a tal punto formale e 
vuoto da non pensare pid nulla, per cui il dubbio resta solo nelle 
parole. Infine, perché capita che inavvertitamente qualcosa, pur senza 
essere la trascendenza, ne prenda il posto ponendosi come qualcosa 
di assoluto, per cui il dubbio é solo una difesa per una incondizio- 
natezza non chiarita. 

Contro il mio dubbio non c'é alcuna confutazione, ma solo un'a- 
zione che non dimostra la trascendenza, ma la attesta. La cifra in 
cui mi si presenta la trascendenza, non si realizza senza la mia 
azione che, nell'insufficienza e nell'amore nasce per realizzare atti- 
vamente la cifra che non é ancora, o per accoglierla contemplativa- 
mente come un annuncio. 

Se non interviene la libertá di chi filosofa, la trascendenza non 
si presenta mel mondo, né tantomeno la si puó dimostrare come 
non si puó dimostrare il Dio della religione che si incontra nel 
culto. 


L'esserci della cifra (speculazione sul divenire). 


Se per esprimere l'essere della trascendenza si utilizzano le forme 
del trascendere e si trasformano le esperienze intellettuali in un sa- 
pere ontologico, allora si dice: 

La trascendenza esiste. L'essere in quanto essere e assoluto, quindi 
non dipende e non é assolutamente relazionato a qualcos'altro, per- 
ché non ha nulla fuori di sé. E la pura e semplice unitá di pensiero 
ed essere, di soggetto e oggetto, di veritá ed esattezza, di essere e 
dover-essere, di divenire ed essere, di materia e forma. Ma se que- 
sto essere unico e totale € autosuficiente, allora l'esistenza che si 
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trova nelPesserci si chiede: perché c'? Vesserci? Perché c'é la scis- 
sione, perché si separano soggetto e oggetto, pensiero e realta, do- 
ver-essere ed essere? Come lessere giunge all'esserci, V'infinito al 
finito, Dio al mondo? 

A queste domande si danno facili risposte: 

L'essere non sarebbe vero essere se non si manifestasse. Nella 
sua autosufficienza l'essere non sa di sé. E solo una possibilitá che 
circola in sé senza realtá. Solo quando entra nell'esserci, e da tutte 
le scissioni ritorna a sé, diventa ad un tempo manifesto e reale. 
Si realizza nella sua totalitá solo quando trasforma in sé e unifica 
anche la scissione pil estrema, che é poi quella che lo separa dal- 
Pesserci. Ció che essere €, deve realizzarsi nel tempo. Esso € infi- 
nito quando racchiude in sé la finitezza. É somma potenza e per- 
fezione quando dá al finito e al diviso una sussistenza e un'auto- 
nomia propria che poi risolve in sé ponendosi come principio uni- 
ficatore della totalitá. La piú alta tensione nasconde la manifesta- 
zione piú profonda. 

A confutare questa risposta che tutto concilia e armonizza é la 
constatazione del male, dell'oscuritá e dell'assurdo. Allora, con un 
nuovo gioco mentale, si dice che P'essere doveva si manifestarsi, ma 
ció che ora si presenta come esserci non é assolutamente una mani- 
festazione. Questo esserci non e necessario che esista. E una cata- 
strofe sopraggiunta nella trascendenza. Una caduta di enti che, rac- 
chiusi un tempo nell'essere, vollero un essere proprio oltre la mi- 
sura stabilita. Cosi macque il mondo. 

In entrambe le concezioni l'esserci € storia. Come automanifesta- 
zione dell'essere, esso e la storia atemporale di una presenza eterna. 
Nella sua manifestazione, l'estensione nel tempo senza inizio e senza 
fine € Vapparizione dell'essere che, identico a sé, in ogni tempo 
eternamente si dá e ritorna. Nella caduta, invece, l'esserci é la sto- 
ria temporale con un inizio e una fine. Gli inizi sono pensati come 
catastrofi dovute ad una rovina, la fine come una ricostruzione € 
quindi come un annullamento dell'esserci. 

Come nude oggettivazioni, queste risposte hanno il difetto di 
partire da un punto immaginario di una trascendenza conosciuta 
come essere, come se questo punto fosse noto. Le formulazioni rela- 
tive all'autosufficienza dell'essere, che nella sua perfezione potrebbe 
permanere imperturbabile senza bisogno di arrivare all'esserci, sono 
proiezioni di pensieri che, pensando un assoluto autosussistente, 
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hanno senso solo come espressioni di un trascendere categoriale o 
di un appello volto a chiarire l'esistenza. La impostazione stessa 
della domanda é problematica perché parte dal presupposto che l'es- 
sere del punto immaginario della trascendenza sia qualcosa di sus- 
sistente. 

Per Pesistenza lPesserci diventa cifra; ció non significa che Vesi- 
stenza sia in grado di dare una risposta chiara alla domanda che 
chiede perché Pesserci c'?, anzi se in questa domanda cerca di le- 
gare alle parole un senso, prova le vertigini. Ma se per Vesistenza 
la trascendenza esiste, é evidente che per essa l'esserci é cifra. Tutto 
deve poter essere cifra, perché se la cifra non ci fosse non ci sarebbe 
alcuna trascendenza. Anche se nella lettura della cifra possiamo 
scorgere l'unitá delle scissioni, ció non ci autorizza a concepire un 
essere separato dall'esserci. In questo modo non otteniamo ancora 
la risposta alla domanda che chiede perché Pessere viene all'esserci. 
Dal nostro esserci possiamo sollevarci alla cifra, ma non possiamo 
scendere dall'essere della trascendenza alla cifra. Ció che in gene- 
rale e cifra si identifica per noi con ció che in generale e trascen- 
denza, perché, essendo noi esserci, non possiamo cogliere la tra- 
scendenza in altro modo se non nell'esserci. Alla domanda: perché 
ce Pesserci?, subentra la domanda: perché c'e la cifra? E qui si 
risponde che, per la coscienza esistenziale, la cifra e Punica forma 
in cui la trascendenza le appare, e il segno dietro cui la trascen- 
denza si nasconde all'esistenza, ma non svanisce. 

Con ció st riconosce nel suo diritto la profonditá dell'inconcepi- 
bile come cifra contro la presunta conoscenza dell'evento soprasen- 
sibile della trascendenza stessa e del suo farsi mondo. La cifra é l'es- 
serci che si deve conoscere, lV'esserci in cui ¡o mi trovo e in cui sola- 
mente posso veramente diventare ció che sono. Se volessi essere un 
altro, non potrei prescindere dal suppormi identico a quanto v'é 
di pi nobile, anzi d'esser meglio di tutto; il mio essere non mi 
soddisfa; se Dio esiste, vorrei essere Dio. Senza dubbio questo modo 
di pensare e di volere lascia intendere che non leggo alcuna cifra. 
Attraverso la cifra, infatti, raggiungo una profonda coscienza della 
mia possibilitá esistenziale in questo luogo del mio esserci, mentre 
la pace del se-stesso la raggiungo quando mi rendo conto che nella 
cifra colgo l'inconcepibilitá dell'essere e che con la mia libertá e 
con lPimpiego di tutte le mie forze giungo ad essere ció che sono 
e ció che posso essere. Nel pensiero privo di trascendenza e nel 
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volere istintivo, in cui tutto deve essere altrimenti da come é, non 
colgo autenticamente la realtá, ma solo sperimento lingannevole 
illusione che mi annienta. In questa illusione perdo ció che, col 
mio intervento, posso realmente mutare. 


Come si presenta la lettura della cifra (ricordo e previsione spe- 
culativi). 


La domanda che chiede perché c'é l'esserci, e il gioco della sua 
risposta, nonostante tutto, non sono completamente privi di veritá. 
C'e in questa domanda una certa coscienza del proprio esser-dive- 
nuti, la storicitá della esistenza + universalizzata nell'esserci dell'es- 
sere assoluto, 11 processo della mia manifestazione, che conosco nella 
comunicazione a cui giungo solo partendo da me, diventa il riflesso 
di una trascendenza in cui il processo stesso non va perduto. 1l pen- 
siero della caduta, che é esistenziale solo nella realtá della liberta, 
ha le sue radici nella trascendenza, perché nellesistenza non riesce 
a trovare una sufficiente spiegazione e, come in un ricordo, sem- 
bra fondarsi in una scelta pretemporale di me stesso avvenuta nel- 
Poriginaria separazione di tutte le cose dell'essere della trascendenza. 
In questo modo, la storicitá del divenire esistenziale diventa cifra. 

Ma quando la chiarezza della cifra della storicitá si traduce in 
una conoscenza oggettiva del divenire mondano allora tutto diventa 
un'illusione ingannevole; lesserci del mondo si riduce a oggetto del- 
Vindagine che orienta nel mondo anche quando si tratta del prin- 
cipio e della fine. L'indagine é senza limite. Per essa vale come 
presupposto assolutamente irrinunciabile che il mondo € un'indef- 
nita realtá temporale senza inizio e senza fine. 

lo possiedo dell'essere ció che mi é presente. L'orizzonte del pre- 
sente non si risolve nel mero presente, ma comprende il ricordo 
che mi rende presente l'essere che fu, e la previsione che mi rende 
presente ció che l'essere pud diventare e ció che ancora puó essere 
deciso. 

Ricordo e previsione altro non sono che il mio modo di accedere 
all'essere. Se in essi afferro la cifra, allora li colgo nella loro unitá, 
nel senso che ció che € ricordato € presente come possibilitá che puó 
essere di nuovo riguadagnata nella previsione, e ció che si coglie 
nella previsione puó realizzarsi solo come ricordato. Se nel presente 
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riesco a leggere la cifra, esso non rimane pil mero presente, ma, 
nella previsione penetrata dal ricordo, diventa eterno presente. 


1. Ricordo. Dal punto di vista psicologico il ricordo € la cono- 
scenza di ció che é stato appreso, come memoria degli eventi vis- 
suti, delle situazioni, delle cose e degli uomini. Il ricordo € morto 
se é mero possesso di qualcosa che io posso riprodurre con la rap- 
presentazione, é vivo se € una rielaborazione nella risonanza con- 
scia e inconscia della vita vissuta, se é un fare e un penetrare per 
appropriarsi interamente di qualcosa che é stato dimenticato, o per- 
ché trasformato in un sapere universale, o perché cancellato da un 
blocco che ha annullato ogni esperienza come se mai fosse stata 
compiuta. 

Dal punto di vista storico, il ricordo € l'appropriazione della tra- 
dizione. La memoria esclusivamente psicologica di limitati periodi 
di tempo puó aprire il proprio esserci e afferrare fuori di sé un 
essere che fu come essa stessa ancora non fu. lo partecipo alla me- 
moria dell'umanitá quando, documentandomi, accolgo l'esserci che 
mi si presenta. Oltrepassando l'esserci che io sono, mi estendo in 
uno spazio temporale illimitato. Il mio esserci continua ad essere 
il punto di partenza come situazione, come criterio su cui mi mi- 
suro e a cui mi riferisco, ma nello stesso tempo si trasforma attra- 
verso i modi del ricordo storico. Quest'ultimo, come inconscia tra- 
dizione, agisce su di me e mi forma fin dal mio primo risveglio, 
e poi, come sapere oggettivo e come rappresentazione del passato 
nella pienezza delle sue figure, diventa un momento della mia for- 
mazione spirituale. Per la mera considerazione oggettiva e per Pin- 
dagine lP'unico passato che esiste € lPessere solidificato che é come 
e divenuto. Il ricordo storico considera come essere vivente il pas- 
sato che dispone ancora di possibilitá presenti e divenienti a cui io 
partecipo e con cui decido ció che era autentico. É vero che ció che 
é stato e in sé deciso, ma per noi non é ancora definitivo in che 
senso fu ed in che senso ci riguarda. Perció l'insondabilitá del pas- 
sato in sé sussistente non é mai per noi una possibilitá esaurita. 

In sede psicologica e storica il ricordo diventa esistenziale quando 
chi ricorda si lega al ricordato. Nell'apprendere liberamente un dato 
assumo nel ricordato ció che sono. lo sono ció che sono stato e ció 
che voglio essere. La propria identificazione esistenziale, in cui io 
sono veramente ¡o e non piú solo un vuoto io in una coscienza in 
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generale, si realizza come fedeltá nella coscienza storica del mio de- 
stino che e inseparabile dal destino degli uomini con cui divengo, 
come devozione per ció che fonda il proprio esserci, come forza 
della venerazione per ció che mi parla come autentico essere del- 
Pesistenza. Se rifiutassi il ricordo perderei le mie radici. 

Nessuno di questi ricordi €, come tale, il ricordo metafisico, ma 
in ciascuno di essi questo ricordo e possibile. 

É una esperienza che, quando é espressa, € solo un'interpreta- 
zione. Nel sorgere di una intuizione questo ricordo e un'evidenza, 
come se avessi sempre saputo ció che solo ora con chiarezza intui- 
sco; é come se mi ridestassi e mi ritornasse ció che da tempo por- 
tavo con me senza saperlo. Quando apprendo il passato storico lo 
assumo estrinsecamente come coscienza, quando invece mi si di- 
schiude € come un ricordo rispetto a cui i documenti erano solo 
un'occasione. Procede da me ció che mi sopraggiunge dall'esterno 
perché ne divenga cosciente. 1 ricordo é in ogni contenuto che di- 
venta per me presente esistenziale; si realizza ció che prima non 
avrei voluto che cosi si realizzasse e che, senza saperlo, corrisponde 
a ció che io propriamente sono. Nella decisione e nella pienezza 
del mio essere mi ricordo di un essere eterno. 

Qui la coscienza del ricordo ha il suo fondamento in cid che e 
presente perché ? reale. Esso mi diventa ricordo quando lo leggo 
come cifra, e ció accade di fatto nella originaria presa di coscienza, 
e interpretativamente nella successiva trasmissione. lo non ricordo 
qualcosa d'altro. Non mi spingo oltre le cifre in un estraneo mondo 
dell'al di lá. Esserifra significa propriamente poter. leggere solo 
in essa l'unitá di esserci e trascendenza. Il ricordo € uma via d'ac- 
cesso che, consente di cogliere il farsi cifra dell'esserci. 

Questo ricordo accompagna il mio esserci-come la coscienza co- 
stante della profonditá del passato. Nella cifra, il passato diventa 
essere. L'essere che é stato non é piú, eppure non é ancora nulla. 
Il ricordo consente di accedervi tramite la fattualita del presente. 
Nel mondo stesso, questo mondo del ricordo diventa il presente del 
passato insondabile. Ció che per l'orientazione nel mondo é solo 
un nuovo esserci che fa ora la sua comparsa nella: corrente indef- 
nita dell'apparire e dello sparire, per lesistenza € manifestazione 
dellessere in esso memorato. Esteriormente lesserci e il segno del- 
essere, interiormente é cifra penetrata dal ricordo. Nell'inconcepi- 
bilitá dell'amore, Goethe riusci a esprimere questo senso cifrato: del- 
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Vessere quando disse: «Ah, tu fosti in tempi remoti mia sorella 
o mia moglie». Nella passione che accompagna la lettura della 
totalitáa dell'esserci come cifra, Schelling poté parlare di una « col- 
laborazione con la creazione » in cui l'uomo era presente, per cui 
ora e in grado di ricordare. Come anelito, questo ricordo e Pim- 
pulso alla disponibilitá; pud gia annunciarsi nella prima infanzia 
in cui il passato € appena accennato e non é ancora perduto. 

Da questo punto di vista, esperienze vissute in sé indifferenti e 
psicologicamente condizionate, che con tanta frequenza si presen- 
tano, se vengono animate da un contenuto esistenziale possono en- 
trare occasionalmente nella lettura mermorativa delle cifre: cosi é 
per il déja vu e per il risveglio dal sonno con la coscienza di emer- 
gere da una profonditá decisiva come puó essere il passato. Pro- 
fondamente colpito dalla visione terrificante del mistero che sem- 
bra svelarmi l'essere autentico, cerco di afferrarlo, man mano che 
mi ridesto i suoi contorni si fanno piú sbiaditi e, anche se nella 
pienezza della mia coscienza mi trovo forse ancora in una dispo- 
sizione d'animo particolarmente preparata, ció che fu, ora non € 
piú nulla. 


2. Previsione. La previsione si riferisce a ció che ha da venire. 
Se attende un evento che necessariamente deve accadere fa una pre- 
dizione. Se si propone di raggiungere uno scopo, costruisce, in un 
quadro della totalitá che deve realizzarsi, un piano di relazioni tra 
mezzi e fini. Se, in situazioni indeterminate, determina l'azione di- 
venta speculazione che, partendo da un pronostico solo probabile, 
coglie di volta in volta, tra continue oscillazioni e aggiustamenti, 
ció che puó condurre al risultato. 

ll futuro e il possibile, la previsione € il pensiero del possibile. 
Anche quando pronostico ció che deve necessariamente accadere, 
resta sempre un margine dovuto all'infinitá delle condizioni possi- 
biliz ció che non é ancora, puó realizzarsi anche diversamente da 
come prevede l'attesa piú sicura. L'effettiva orientazione nel mondo 
estende lo spazio del possibile perché le sue attese sono piú precise 
e le sue immagini pid ricche, ma nello stesso tempo limita lo spa- 
zio delimitando il determinabile rispetto alla nebulositá delle possi- 
bilita illimitate. 

Nella possibilitá del futuro c'* un settore che dipende da me. 
1l carattere essenziale del futuro € nel fatto che ancora s'ha da 
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decidere qualcosa. Ció che saró nel futuro dipende da me al punto 
che me ne sento responsabile. Di fronte al procedere del mondo la 
coscienza della mia impotenza é tanto originaria quanto la co- 
scienza della mia libertá. E mentre il ricordo € il legame che con- 
nette tutto ció che in me e inseparabile, la previsione oftre libertá 
nello spazio del possibile. 

In ció che si presenta riconosco l'esserci, in ció che decido rico- 
nosco me stesso. L'essere sarebbe definitivamente manifesto nel com- 
pimento di tutto lesserci futuro. Per ora Vessere, come essere fu- 
turo, € la cifra fluttuante che io riempio con anticipazioni o leggo 
nella sua indeterminatezza come direzione. 

Nel gioco metafisico anticipo la fine dei giorni, il compimento 
come principio del regno atemporale dello spirito, il recupero di 
tutto ció che é andato perduto; la manifestazione senza processo. 
Ma nell'esserci temporale, ogni immagine del futuro che indica nel- 
Pesserci il regno sussistente e definitivo del compimento e che lo 
pensa come realta ¿ una utopia assurda. Nel mondo del tempo, 
infatti, ultima parola spetta all'orientazione nel mondo, il cui com- 
pito é di mostrare con sempre maggior decisione l'impossibilitá di 
un esserci stabile e sussistente nella sua quiete e di indicare sem- 
pre nuove possibilitá. Ma, come linguaggio metafisico, un gioco che 
trascende lesserci temporale puó avere solo un significato che di 
continuo si dissolve. 

Nel futuro io leggo la direzione dell'essere, l'essere € l'occulto 
che diverrá manifesto nel senso che ció che é verrá al giorno; nel- 
Pesserci c'é giá il germe di ció che avverrá e che quindi apparira. 
Nel presente, ció che accadrá € ció che é, 

In questo modo abbandono tutti i vincoli dell'orientazione cono- 
scitiva nel mondo perché, trascendendola, la estendo col pensiero 
nell'illimitato; la possibilitá infinita diventa per me il riflesso del- 
Pessere infinito. 

L'essere € ció che il futuro e, e la previsione € la forma che 
consente di accedervi. 


3- Opposizione e unitá di ricordo e previsione. Ricordo 
e previsione st oppongono tra loro. Il ricordo concepisce il passato 
come sussistente. Nell'atteggiamento contemplativo l'uomo non fa 
che ritornare verso ció che é. 1l tempo come tale diventa indiffe- 
rente, non c' pid da decidere. La previsione concepisce il futuro 
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come ció che mi riguarda e che deve realizzarsi attraverso la mia 
decisione, in sé lo concepisce come l'essere che, avanzando si avvi- 
cina. In entrambi ¡i casi i] presente, isolato sia dal passato sia dal 
futuro, viene privato del suo essere. La svalutazione del presente 
é interpretata come il punto piú basso e come un momento di tran- 
sizione; essa € l'estrema caduta da cui ci si volge indietro, oppure 
Pestrema lontananza da cui si guarda innanzi. In sé € nulla. Per 
vivere il presente occorre uscirvi, occorre che io mi cerchi nel fondo 
del passato, o viva in attesa del futuro che mi confermerá solo come 
essere. Dalla coscienza della nientitá del presente, anche il passato 
e il futuro diventano equivoci. 1 passato o € il compiuto nella sua 
profonditá a cui il mio essere tende a ritornare, oppure ée il terribile 
a cui mi sono incomprensibilmente sottratto e a cui non vorrei mai 
ritornare; il legame col passato puó essere la sostanza del mio essere 
o il vincolo della mia possibilitá. 11 futuro puó essere o P'etá aurea 
in cui tutto finalmente si risolverá, oppure l'abisso nel senso di fine, 
di vuoto indefinito, di somma di tutti gli orrori davanti a cui sto 
senza speranza. 

L'isolamento del passato o del futuro, la svalutazione del pre- 
sente, l'equivocitá di ció che non é presente sono tra loro in con- 
nessione. Nel loro insieme sono la deviazione della lettura iniziale 
della cifra in oggettivitá senza cifra. Ricordo e previsione sono modi 
di lettura della cifra solo se si unificano nell'eterno presente dell'i- 
stante che é il punto di vista dell'essere esistenziale. 

I'esistenza supera il tempo quanto piú decisa € la sua compren- 
sione del tempo. Quest'ultimo come luogo della decisione, non e 
né il punto pid basso, né la caduta, ma é il presente rispetto a cui 
10 sono autenticamente. Nell'incondizionatezza della decisione riluce 
Pistante dell'essere che essa ama nella trasparenza del presente umano 
e mondano. Mentre nella deviazione non c'é propriamente alcun 
presente perché questo non € pi o non é ancora, e mentre l'em- 
piricamente reale rimane, nel suo presente, il limite irraggiungibile 
dell'orientazione nel mondo, la realtá della trascendenza € di volta 
in volta presente nell'esserc della cifra come nunc stans; Veterno 
presente, che € sostenuto dal ricordo del passato ed € chiarito dalla 
previsione del futuro, solo nell'unitá di entrambi rende sensibile l'es- 
sere nella cifra. 

Nella cifra la trascendenza e l'essere che dal futuro mi viene in- 
contro come passato, o che nella previsione é ricordato. Cosi si chiude 
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il circolo, nel senso che ció che nel tempo trascorre conclude il suo 
itinerario circolare nell'essere. Questa circolaritá, € solo una cifra, 
non puó diventare il contenuto di un sapere, anzi non é escluso 11 
pericolo che, pensando la cifra, io mi sciolga esistenzialmente dal 
tempo per risolvermi in una vuota contemplazione metafisica, di- 
struggendo cosi il fondamento da cui solamente posso scorgere que- 
sta cifra. 

Il ricordo si realizza innanzitutto nella storicitá personmale della 
mia vita che mi presenta ció che faccio come un ritorno in patria. 
ll cammino della vita deciso a livello esistenziale, é un accertamento 
di ció che ero. Lo slancio vero l'essere che mi consente di cogliere 
ció che mi viene incontro come futuro, é il mio unirmi ad esso 
come all'essere con cui da sempre ero legato. É una forza convin- 
cente che dal futuro entra nel presente, una forza che non scatu- 
risce né dall'esattezza dei pensieri e dei fatti, né dalPutilitá di un'a- 
zione, ma solo dalla realtá presente come eterna. Ció che mi soprag- 
giunge é del tutto nuovo perché non ho mai avuto un pensiero, 
un'immagine o una rappresentazione che me lo segnalasse, pero € 
anche del tutto antico, come se da sempre fosse stato e ora fosse 
solamente ritrovato. 

Nell'zmbito storico, in cui si raccoglie il passato della specie 
umana, jo mi ricordo di me gettando uno sguardo sul fondamento 
del mio esserci che e poi lo spazio delle esistenze che mi ridestano. 
In tutto ció che storicamente mi si presenta non scorgo piú un sem- 
plice materiale che appartiene a mondi passati, ma ció a cui eter- 
namente appartengo o ció che trascuro lasciandolo cadere nella piú 
completa indifferenza. Attraverso il mio esserci, la mia vita é con 
la mia storia un unico processo di risveglio che, attraverso la comu- 
nitá con gli spiriti, e solo con questa, mi offre la possibilitá di radi- 
starmi nel presente e di conferire al futuro un valore sostanziale. 


4. Speculazione filosofica della storia. La speculazione 
metafisica, che come esplicito prodotto intellettuale ¿ un singolare 
germoglio che nasce dalla profonditá del ricordo umano, parla del- 
Pessere della trascendenza che essa lasció originariamente nella cifra 
del proprio esserci esistenziale. In una storia, per la quale il pas- 
sato indagato dalla scienza storica che orienta nel mondo + solo 
un materiale, si legge una cifra dell'esserci come una totalitá che 213 
va dall'inizio alla fine dei giorni. 


1158 METAFISICA 


Per la scienza, la rappresentazione totale della storia € solo una 
rappresentazione di volta in volta determinata da un particolare 
punto di vista. Ad esempio, la rappresentazione dell'uomo, che in 
fondo ¿ dovunque e sempre lo stesso, € oggetto di una possibile 
comprensione storica, perché le proprie e le altrui possibilitá sono 
identiche dovunque, anche se si svolgono e si realizzano nei modi 
piú different. Oppure si puó realizzare una storia del mondo con- 
nettendo in un'unica relazione tutto l'esserci rimasto fin qui di- 
sperso. Infine, € possibile rintracciare nell'indefinita trasformazione 
dei molteplici esserci umani una certa tipologia di sviluppi che, 
senza relazione tra loro, si sono prodotti e diversificati senza un 
ricordo adeguato della totalitá, perché questa non c'é affatto. 

Altra cosa e la cifra della totalitá come speculazione, a sua volta 
storica, in cui l'esistenza si coglie nella totalitá del suo esserci che 
le e accessibile. La coscienza dell'esserci puó esprimersi in una sopra- 
sensibile filosofía della storia che include passato e futuro, per in- 
tendere tutto come linguaggio dell'eterno presente. Cosi nacquero 
nel pensiero speculativo immagini evanescenti che possiamo riscon- 
trare nella storia cristiana del mondo che va dalla creazione e dal 
peccato originale fino all'ultimo giorno e al giudizio. Da questa 
visione storica nacquero, attraverso successive e radicali trasforma- 
zioni, altre immagini che, ad esempio, si possono controllare nella 
filosofia della storia di Hegel, che traduce in cifra tutto il passato 
e ogni evento empirico, e nella mitica della storia di Schelling, che 
abbraccia il passato e il futuro sforando appena l'empirico. Il signi- 
ficato di tali speculazioni e verificabile solo a livello esistenziale, 
perché il senso del loro contenuto specifico sfugge a qualsiasi inda- 
gine scientifica. 

Se qui il circolo sembra chiudersi con la determinazione del 
mondo e con l'oggettivazione della forma, e quindi col pericolo di 
una deviazione in un presunto possesso conoscitivo della totalitá che, 
fin dal primo momento, fa soccombere lesistenza che vi si affida, 
allora € possibile andare alla ricerca di una cifra indeterminata che 
peró resta quasi muta. 

Il ricordo si riferisce a un regno dello spirito a cui posso acce- 
dere solo per quello che sono attraverso il mio agire. 11 ricordo € 
ad un tempo una previsione che domanda se io sono o no mem- 
bro di questo regno dello spirito, e come lo posso diventare. lo 

z:4 sento di appartenere a una comunita possibile di cui sono intima- 
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mente convinto che é la piú estesa, e che non € né chiusa né defi- 
nitiva. 

Dove ho avvertito d'essere entrato in contatto, gli uomini della 
storia e i contemporanei mi sono divenuti intangibili. In silenzio, 
porgo l'orecchio per riuscire a capire se anche l'altro € avvolto dalla 
stessa intangibilita e se tacendo riusciamo a diventar solidali, dal 
momento che noi entriamo nelle file di questi uomini senza un'og- 
gettivitá e senza una determinazione definibile. 

Se non si puó scorgere l'essere nella sua totalitá, né la storia 
soprasensibile del tutto, € possibile che attraverso la realizzazione 
del proprio se-stesso nel futuro, si renda presente il ricordo del re- 
gno dello spirito nella forma enigmatica della cifra, senza bisogno 
che emerga un senso da una concezione articolata della storia, dei 
luoghi o delle persone di questo regno. Una via per accedervi puó 
essere trovata solo nella cifra dell'esserci reale. 

Ma tutte le grandi metafisiche erano molto di piú, erano una 
lettura articolata dalla scrittura cifrata. Ció che Vessere dice nell'es- 
serci e quindi ció che e, € appreso espressamente. Non si deve mai 
rifiutare quest'impresa problematica, ma la si deve sempre tener 
presente, se in generale si é alla ricerca di una comunicazione sto- 
rica dalla solitudine dell'esistenza che legge la cifra. 


Che cosa dice la cifra della totalita dell'esserci (speculazione sul- 
Pessere). 


É assolutamente impossibile pensare che Vessere sia senza l'es- 
serci. Che in generale ci sia la trascendenza é stato speculativamente 
pensato nei processi intellettuali che esprimono erronee dimostra- 
zioni di Dio. Che in generale ci sia la cifra come esserci é stato 
concepito nella sua inconcepibilitá. La presenza della lettura della 
cifra s'é chiarita nel ricordo e nella previsione speculativi. 

Ma se ora si potesse sapere speculativamente che cosa dice pro- 
priamente la cifra della totalitá dell'esserci, allora saremmo in pos- 
sesso della visione pid profonda tra quelle possibili nell'esserci. Ma, 
come cifra, Pesserci rimane equivoco, e non diventa univoco in fun- 
zione di una totalitá. Pertanto ció che l'esserci dice non € che la 
forma di quel processo in cui l'esistenza possibile realizza positiva- 
mente con cifre la propria coscienza della trascendenza. 
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Orientandosi nel mondo, lesistenza: indaga il reale per scoprire 
con un'ipotesi onnicomprensiva il fondamento della totalitá. Invece 
della cifra, vorrebbe conoscere e -conseguire un sapere come nel 
positivismo. 

Nell idealismo, invece, Vesistenza percorre indagando tutta la realtá 
con la coscienza 'esisteaziale dell'unitá come connessione della tota- 
litá spirituale ovunque riscontrabile in innumerevoli variazioni. 

I'esistenza avverte l'inevitabile naufragio della conoscenza ipo- 
tetica e i limiti dell'unitáa e della totalitá spirituale. Ritorna allora 
al positivismo per osservare rigorosamente tutta la realtá empirica, 
senza considerarla come l'essere assoluto; ricomosce un certo va- 
lore alla coscienza dell'unitá e della totalitá spirituale, ma la rifiuta 
quando questa si presenta come un'assolutizzazione e un'anticipa- 
zione presupposta. L'esistenza, infatti, deve restare lá dove sola- 
mente puo essere reale, e cio? nell'esserci temporale da cui puó ve- 
dere la molteplicitá dell'essere, lindeterminabilita della trascendenza 
e l'equivocitá della cifra. Solo nella concretezza storica l'esistenza 
puó credere a ció che essa effettivamente realizza come lettura delle 
cifre della filosofia dell'esistenza. 


1. Positivismo. La forza del positivismo consiste nel non vo- 
ler tralasciare alcuna realtá empirica, nel rifiutare ogni mezzo che, 
in nome del caso, possa tradurre una realtá in qualcosa di irreale, 
nel senso di indifferente, inessenziale, patologico, abnorme. La sua 
debolezza e nella pretesa di indagare il non indagabile. La sua ipo- 
tesi del mondo, che in ordine all'indagine € un errore, obbedisce 
all'impulso di interpretare la cifra dell'esserci. Questo impulso, poi- 
ché nel metodo positivista € frainteso, smarrisce la propria origine 
e, alla fine, invece della cifra, raggiunge ún meccanicismo concet- 
tualmente vuoto o un vuoto non sapere. 

Il positivismo é il terreno delle scienze che orientano nel mondo. 
ll suo intento € di vedere ció che é; 'il suo senso metafisico e di 
mostrare, in maniera pregnante, 'il dato di fatto che puó diventare 
cifra. 


2. Idealismo. La forza dell'idealismo e nella capacitá di ab- 
bracciare con lo sguardo l'unitá della totalitá spirituale. Il suo in- 
tento é di non lasciar nulla nel suo isolamento, ma di concepire 
ogni cosa dal punto di vista della. totalitá connettendola con.ogni 
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altra. La sua debolezza € nel trascurare tutto ció che disturba P'uniti 
che si persegue. L'idealismo, pertanto, se da un lato sembra per- 
correre la ricchezza dell'esserci, dall'altro termina in una pacifica- 
zione priva di trascendenza, costruita in vista della presunta armo- 
nia della totalitá. 

Ogni unitá e totalita, che nella loro implicanza sono la cifra ori- 
ginaria dell'unitá dell'essere, per l'idealismo non sono una cifra, 
perché la totalitá é concepita come unitá dei contrari. Ció che sem- 
bra escludersi, costituisce invece nell'unitá sintetica il vero essere. 
Ció che sembra annullarsi si converte, proprio in questa negazione, 
in un esserci sostanziale. Ció che nel suo isolamento sembra disar- 
monico é solo un momento per la conquista dell'armonia totale. 
Questa é una unitá organica, articolata in uno sviluppo che con- 
sente a ció che non puó stare ad un tempo con l'altro, di stare dopo 
Paltro. Ogni cosa ha il suo posto determinato, come ogni figura 
in un dramma, ogni organo in un corpo vivente, ogni dettaglio nel- 
Pesecuzione di un piano. 

l motivi di questa unitá si trovano innanzitutto nell'esperienza 
originaria, per la quale il mio mondo per me + sempre una totalita. 
Esso, nello spazio, non é un mucchio di rovine, ma il quadro che, 
visto esattamente, esprime in ogni parte bellezza. Dove io sono, 
li mi nasce la totalitá, nell'articolazione del mio spazio, nella strut- 
tura della corporeitá, nell'atmosfera del paesaggio che include ció 
che, nel suo isolamento, é in sé privo di struttura, Questa totalitá 
non é solo una mia creazione perché, opposta a me, c'é la natura 
che sotto un'apparente quiete masconde la massima dispersione e 
la massima opposizione. La totalitá del mondo, rappresentato nella 
sua dimensione cosmica é, come paesaggio del mondo, l'unica spa- 
zialitá piena d'esserci. 

La seconda esperienza fondamentale e Vunitá dello spirito, se- 
condo cui tutto ció che é, € compreso nella connessione dell'auto- 
coscienza. 11 cosmo non € letto nell'unitá della natura spaziale, ma 
nell'unitá dello spirito assoluto, in cui la natura .spaziale € solo 
una parte. Lo spirito, che si manifesta empiricamente nella storia, 
€ in me sempre presente come possibilitá di comprensione. 

. Ma il motivo decisivo per l'unitá e la volontá di conciliazione. 
C'2 armonia perché la coscienza dell'essere di un'esistenza possi- 
bile si acquieta nel risorgere dalla negativitá della non-verita, della 
cattiveria, della malvagitá, del dolore e della sofferenza. Nel mondo 
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c'é senz'altro il negativo, ma solo come momento di un processo 
in cui essere giunge a se stesso. Nella mia limitazione e nella mia 
incompiutezza io occupo un posto nel tutto, in cui devo eseguire 
un determinato compito e devo sopportare e risolvere nella totalitá 
la negativitáa che inerisce alla mia particolaritá. Il negativo, a qua- 
lunque genere appartenga, in sé non é assolutamente reale, ma é 
solo un'articolazione del positivo. Il negativo che inerisce alla mia 
situazione, il mio dolore, visto in sé e per sé, € senz'altro senza 
senso, ma visto nella totalitá € pieno di significato. Da parte mia 
devo raggiungere la pace della contemplazione, che mi vede nel 
mio posto nella totalitá, nella coscienza di un limite come in quella 
di una vocazione, e che sa che tutto € in ordine. Per questa pace, la 
libertá € solo nell'accordo dell'atteggiamento interiore con la tota- 
litá; la bellezza é la perfezione dell'essere nell'opera d'arte, come 
non puó mai sussistere nell'esserci limitato. 

L'idealismo e la filosofia della felicita. La vita nella coscienza 
della totalitá reale, che nelle cifre dell'esserci é presente come uno- 
tutto e in sé raccoglie ogni negativitá, conosce solo le tensioni per 
le quali possiede anche la soluzione. Matrimonio, famiglia, Stato, 
professione, il corpo sociale nel suo complesso, e infine la totalita 
del mondo é la sostanza con cui sembra possibile vivere in intimo 
accordo. Dove c'é mancanza, lá, attraverso qualcos'altro, c'* anche 
compimento. La lotta € solo un mezzo per giungere all'unione. 
L”uno diventa l'altro. Attraverso la dissonanza si giunge all'armonia. 


3. La lettura delle cifre della filosofia dell'esistenza. 
La filosofia dell'esistenza non € in grado di realizzare in un'imma- 
gine o in una speculazione una conoscenza definitiva dell'essere 
della trascendenza. Per essa, come del resto per il filosofare, nel- 
Pesserci c'e la dispersione dell'essere con l'unica possibilitá di rag- 
glungere, come esistenza, un essere sulla via della storicitá. Essa 
sa che, in un presunto compimento, l'esserci andrebbe perduto, e 
non ci sarebbe pid alcuna possibilitá di veder realizzata lP'unitá di 
tutte le cose e la totalitá. Pertanto, il mondo permanente del filo- 
sofare e Vesserci temporale vissuto con la coscienza di avere a pro- 
pria disposizione un futuro e una totalitá a cui si appartiene quando 
la si sceglie. 

Il filosofare ritorna al positivismo e non conosce limiti alla di- 
sponibilitá tesa alla conoscenza dei dati di fatto, dinnanzi a cui si 


LETTURA DELLA SCRITTURA CIFRATA 1163 


richiede solo che si prenda atto che cosi é. Il dato di fatto, nella 
sua continua novitá e mutevolezza, rappresenta per il filosofare un 
impulso. 

Il filosofare entra nell'zssoluta storicitá dell'esistenza e quindi 
nelle situazioni-limite e nella comunicazione. Il positivismo e l'idea- 
lismo conoscono una sola veritá e quindi solo una relativa storicitá 
e una secondaria comunicazione nell'unica veritá sussistente, per 
cui la comunicazione non diventa quell'orizzonte originario in cui 
si manifestano la veritá e la divinitá, e la storicitá rimane solo un 
caso particolare o una concretizzazione dell'universale. Dal punto 
di vista esistenziale, invece, la comunicazione € un ridestarsi, un 
entrare in contatto, uno stabilire legami con delle veritá che sussi- 
stono solo per sé e che, pensate in una totalitá, per noi si perdono. 
Poiché la divinitá rimane nascosta, l'unico punto d'appoggio e quello 
che si instaura tra le esistenze che si danno la mano. 

Nell'esserci temporale, inteso come manifestazione, la stessa tem- 
poralita € per l'esistenza una cifra che, peró, non é univoca. L'esi- 
stenza per sé non puó anticipare né la realtá della sua realizzazione 
e del suo naufragio, né la totalitá a cui rinvia ció che, giá nella 
cifra, significa « fine del giorno». Percorrendo trasversalmente la 
sua attuale temporalita, Pesistenza ha presente l'eternitá, ma ancora 
una volta solo nelle cifre temporali della decisione, della risoluzione, 
della conferma, e della fedeltá. 

L'esistenza puó stabilire il mondo delle cifre che una volta fu- 
rono pensate direttamente e immediatamente come orizzonte delle 
sue possibilitá. L'¡dealismo stesso, che come sistema si converti in 
un sapere, ora, come totalitd, ¿ una cifra possibile, Gli aspetti gran- 
diosi dell'essere di Plotino e di Hegel diventano rilevanti come cifre, 
e, anche se non sono vincolanti, valgono come possibilitá di lin- 
guaggio in un determinato istante esistenziale, e come sottofondo 
per una possibile comunicazione con l'altro che possiede la sua ve- 
ritá che non € la mia. 

Partendo dall'origine esistenziale, un pensiero della totalitá che 
svolge il suo discorso nel mondo delle cifre e che costruisce nella 
speculazione, diventa un sistema metafisico simile a un mito. Invece 
di possedere solo immagini relative del mondo dell'esserci nella 
sistermnatica delle scienze costruita dall'orientazione nel mondo, pensa 
l'essere-uno come fondamento di tutto. Ció accade nelle forme natu- 
ralistiche, nelle forme logiche e nelle forme dialettico-spirituali che 
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hanno in comune Patteggiamento fondamentale di vedere Punitá 
pacificatrice del tutto come unitá dell'universale. Oppure accade nella 
narrazione di una storia positiva e trascendente che, al limite del 
concepibile e del miticamente intuibile, possiede, come suo atteg- 
giamento fondamentale, quello di vedere la totalitá nell'insondabile 
storicitá, e l'autenticitá nella singolaritá insostituibile che non si puó 
dedurre da un universale perché € radicata nella trascendenza. 

Per Pesistenza possibile, le cifre non si possono ulteriormente 
fissare, ma non per questo sono nulla. Qualunque cosa esse siano, 
se sono oggettivate diventano infinitamente equivoche, mentre re- 
stano vere solo se si mantengono nella cifra del naufragio, che, vi- 
sto nel suo aspetto effettivo con un'incondizionatezza tipicamente 
positivista, € esistenzialmente accettato con serietá nelle situazioni- 
limite. 


PARTE QUARTA 


LO SVANIRE DELL'ESSERCI E DELL'*ESISTENZA 
COME CIFRA DECISIVA DELLA TRASCENDENZA 


(L'ESSERE NEL NAUFRAGIO) 


ll senso multiforme del naufragio effettivo. 


Tutte le forme del mondo corporeo, dalle materie prime e dalle 
pietre fino alle stelle, sono prive di stabilitá; nel loro mutamento 
senza fine permane solo il substrato da cui emergono. Per tutto ció 
che vive nelllambito dell'esserci sopraggiunge la morte. L'womo.. 
sperimenta nella sua vita e nella sua storía che tutto ha la sua fine. 
Nel divenire delle condizioni sociologiche, le mete raggiunte non 
hanno durata; tutte le possibilitá concepibili si esauriscono; le forme 
della vita spirituale, dileguandosi, si perdono. Quanto c'era di grande 
€ andato distrutto. Quanto c'era di profondo s'é dileguato e solo 
in apparenza ha continuato a farsi valere come provenisse da un'al- 
tra origine. La storia, vista mel suo insieme, ha segnato un pro- 
gresso solo nella tecnica e nell'organizzazione razionale dell'esserci, 
ma nel campo propriamente umano e spirituale, insieme a produ- 
zioni straordinarie, ha determinato anche il progressivo trionfo delle 
forze della distruzione. Se, per ipotesi, lo sviluppo dell'umanitá pro- 
seguisse alPinfinito, nel tempo non sarebbe possibile raggiungere 
una condizione permanente come l'esserci del mondo, che consenta 
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di evitare l'annientamento dell'uomo come tale; solo le cose di poco 
conto e che sono alla portata di tutti sembrano durare in una serie 
di insignificanti trasformazioni; la via sarebbe senza unitá di senso 
e senza continuitá, quindi senza la possibilitá di tradursi in una 
totalitá compiuta; si realizzerebbe e si distruggerebbe ció che non 
meriterebbe di ritornare alla memoria neppure come ricordo. Un 
esserci ancora vivo che non avesse alcuna traccia del passato come 
sfondo della propria coscienza, ma solo un « prima » obliato e spento, 
sarebbe simile all'esserci di due tizzoni che potrebbero essere indif- 
ferentemente i resti dell'incendio di Roma o i residui della com- 
bustione di un mucchio di rifiuti. Se una ipotetica tecnica dovesse 
produrre qualcosa che oggi e impensabile, potrebbe anche portare 
con sé mostruose distruzioni. Se ci fosse la possibilitá di annientare 
con mezzi tecnici i fondamenti della realtá umana, non é da esclu- 
dere che questa distruzione un giorno o l'altro possa anche verifi- 
carsi. La nostra azione puó rallentare, prolungare, differire di qual- 
che tempo quel giorno, ma tutta l'esperienza degli uomini nella 
storia insegna che anche la cosa piú terribile, se € possibile, prima 
o poi, in un modo o nell'altro, da qualcuno viene realizzata. Alla 
fine c'? il naufragio; lo dimostra l'orientazione nel mondo che ine- 
sorabilmente si attiene ai fatti. Ma c'é di pid, il naufragio_¿ Pul- 
timo evento che attende tutto ció che in generale viene chiamato 
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alla presenza dal pensiero; ogni validitá_raggiunta nell'ambito logico . 


paufraga nella relativitá; portato ai suoi limiti, il sapere viene a tro- 
varsi tra antinomie.che fanno naufragare ogni tentativo di pensare 
senza contraddizioni; oltre i limiti del sapere si annuncia sovra- 
stante la veritá non razionale. Per Vorientazione nel mondo nau- 
fraga lVesserci del mondo per l'impossibilitá di comprenderlo in sé 
e per sé, esso, infatti, non € un essere in sé concluso che si possa 
considerare nella sua unitá, né d'altro lato il processo conoscitivo 
e in grado di giungere a una totalitá organica. Nella chtarificazione- 
dell esistenza naufraga linseitá dell'esistenza, perché lá dove sono 


propriamente me stesso, non sono solamente me stesso. Nella Ara- 


scendenza naufraga il- pensiero. che si -afhda alla. passione - per la 
_hotte. 

Questi accertamenti sul divenire e sul perire, sulla possibilitá e 
sulla certezza della distruzione, sul fallimento e sullo scacco, ci con- 
fondono per i molteplici significati, non ancora distinti, che il nan- 


fragio pud avere. 
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Per il mero esserci non c'é altro destino che il perire inconsape- 
vole. 11 naufragio c'é solo per la coscienza, e quindi per il rapporto 
che essa instaura con esso. L*animale e soggetto solo alla caducitá 
oggettiva, il suo esserci é tutto nel presente, nella sicurezza del suo 
istinto, nel successo completo che accompagna il suo agire quando 
le condizioni di vita gli sono favorevoli; ma se queste condizioni 
vengono meno, il suo esserci, senza saperlo e senza volerlo, assume 
un aspetto selvaggio, una calma minacciosa, una angoscia cupa. 
Il naufragio esiste solo per l'uomo a cui, peraltro, non appare in 
termini univoci, ma l'uomo non puó prescindere dal rapporto con 
esso. lo posso dire che in sé nulla naufraga e nulla permane, ma 
sono io a far si che il naufragio si realizzi in me secondo modalitá 
che mi hanno consentito di conoscerlo e di riconoscerlo. Se tutto 
quel che so in ordine alla fine di tutte le cose lo lascio indistintamente 
precipitare in quell'abisso tenebroso, davanti a cui vorrei chiuderc 
gli occhi, allora posso guardare all'animale come a quell'ideale del- 
Vesserci in cui tutto si compie nel presente, e cosi collocarlo a un 
livello superiore per contemplarlo con amore e nostalgia. Ma ¡o 
non posso diventare l'esserci dell'animale, posso sacrificare me stesso, 
ma solo come uomo. 

Se rimango nella situazione dell'uomo, allora devo operare delle 
distinzioni. Ció che naufraga non é soltanto l'esserci che vien meno, 
non é soltanto la conoscenza che si infrange da sé nel tentativo di 
comprendere l'essere nel suo significato autentico, non e soltanto 
Paztone che fallisce nel tentativo di raggiungere uno scopo finale 
capace di mantenersi stabile e duraturo. Nelle situazioni-limite di- 
venta manifesto che tutto ció che per noi é positivo e legato al ne- 
gativo corrispondente. Non c'é un bene che non sia anche un male 
possibile e reale, non c'é veritá senza falsitá, non c'e vita senza 
morte; ogni felicitá € congiunta al dolore, ogni realizzazione al 
rischio della perdita. La profonditá dell'animo umano, in cui la 
trascendenza fa sentire la sua parola, € connessa di fatto al disor- 
dine, alla patología, alla stravaganza, e questa connessione, nella 
molteplicitá insospettata delle sue manifestazioni, sfugge ad ogni 
interpretazione univoca. In ogni esserci posso scorgere una strut- 
tura antinomica. 

Mentre i diversi modi del naufragio che si presentano come 
realtá oggettiva o come inevitabili ipotesi mentali significano sem- 
pre, in un modo o nellaltro, un naufragio nell'esserci in quanto 
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esserci, il naufragio dell'esistenza si colloca su un altro piano. Quan- 
do, partendo dall'esserci, giungo con la mia libertá alla coscienza 
dell'essere, allora, proprio nella piú chiara decisione che il mio me- 
stesso assume in ordine all'azione, sono costretto a sperimentarne 
anche il naufragio. Infatti Vimpossibilitáa di porre in sé il proprio 
fondamento ultimo non nasce solo dai legami che ci vincolano al- 
Pesserci che effettivamente va in rovina, ma dalla stessa libertá, per 
la quale io divento in ogni caso colpevole, perché non posso diven- 
tare tutto. La veritá autentica che io abbraccio perché la vivo e per- 
ché con essa mi identifico, non puó essere riconosciuta da tutti come 
universalmente valida, perché l'universalmente valido potrebbe sus- 
sistere nella sua atemporalitá solo nel campo dell'esserci che sem- 
pre diviene, mentre la veritá autentica € proprio quella che soc- 
combendo va perduta. 

L'autentico se-stesso non puó avere in sé il proprio fondamento 
ultimo; esso puó venir meno e non puó ricostruirsi facendo forza 
su di sé. Quanto piú decisi sono i suoi successi, tanto piú chiaro 
gli appare il limite davanti a cui dovrá naufragare. Quando nau- 
fraga nella pretesa d'esser sufficiente a se stesso, si dispone per ció 
che é altro rispetto a lui, cioé per la trascendenza. Che poi la tra- 
scendenza mi sfugga, che la mia fiducia di trovare finalmente me 
stesso nel rapporto trascendente vada delusa, é un fatto che io non 
so a quale mia colpa imputare, e che cosa per questo dovró sop- 
portare; il mio me-stesso puó naufragare senza che la fiducia nella 
filosofia, senza che la parola di Dio e la garanzia religiosa possano 
aiutarmi, anche se in apparenza non mancavano sinceritá e buona 
disposizione in questo senso. 

Di fronte ai molti modi in cui si puó naufragare rimane ancora 
aperta la questione se il naufragio € annichilimento puro e sem- 
plice, dal momento che ció che naufraga va realmente in rovina, 
o se invece nel naufragio viene a manifestarsi un essere, per cui il 
naufragare non sarebbe soltanto un naufragare ma anche un eternare. 


Naufragare ed eternare. 


Appartiene alla natura di ogni esserci vitale la tendenza a du- 
rare e a permanere. L'esserci, infatti, non solo cerca di evitare il 
naufragio, ma per esso vale come presupposto fondamentale, che 
Pessere sia senz'altro possibile come stabilitá e permanenza, nel 
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senso che, dal punto di vista empirico, l'essere é in uno svolgimento 
dal futuro illimitato, che mantiene quanto ha raggiunto, che avanza 
continuamente verso qualcosa di meglio, e che puó essere logica- 
mente ordinato in un pensiero privo di contraddizioni. Partendo 
da un simile presupposto, il naufragio non é necessario. E un peri- 
colo, ma un pericolo che puó essere superato. Quando l'individuo 
muore, rimane la sua opera che é raccolta dagli altri nel corso della 
storia. In nessun caso la contraddizione ha bisogno di diventare 
una antinomia necessaria; essa dipende da qualche errore e quindi 
puó essere eliminata con l'impiego di una chiarezza e di una mi- 
gliore esperienza. 

In realtá solo chi non vuole aprire gli occhi puó mantenere que- 
sta convinzione. Alla fine c'é il naufragio. 

Per il fatto che ogni fenomeno empirico sé rivelato transitorio, 
Pesserci, nella ricerca del vero essere, si € rivolto all essere oggettivo 
che é valido per tutti e non e sottoposto al divenire temporale; ma 
ogni volta che Vessere oggettivo s'é reso ad esso accessibile, € dive- 
nuto, per il suo carattere atemporale, non solo irreale, ma addirit- 
tura vuoto. Allora Vesserci s'é rivolto all'essere soggettivo per tro- 
vare in esso un sostegno valido, ma non tardó a rendersi conto che 
Pessere soggettivo si dilegua nel semplice fluire della vita. L'es- 
serci vuole l'essere come essere eterno e allora cerca l'eternitá nella 
durata, ossia nella posteritá, nelle opere ¡ cui effetti si prolungano 
oltre la vita. Ma anche qui Pesserci non puó farsi illusioni, non 
puó non capire che tutto si riduce a un semplice prolungamento 
di ció che si afferma nel tempo, senza raggiungere la permanenza 
assoluta. Solo una mente povera puó scambiare il prolungarsi della 
durata dell'esserci con l'eternitá. 

Quando di fronte alla caducitá di ogni cosa, anche se constata- 
bile solo dopo millenni, Pesserci, come esistenza possibile, vede l'es- 
sere solo nella realtá presente e concreta del proprio se-stesso, allora 
anche il disfacimento e il trapasso, purché accolti liberamente, di- 
ventano un essere. Il naufragio, che nel mio esserci viene subito 
solo come un episodio accidentale, puó essere inteso come autentico 
naufragio, e allora la volontá di eternare, invece di respingerlo, 
sembra trovare proprio in esso la sua meta. 

Se come essere vivente cerco di durare e quando perdo un. punto 
d'appoggio ne cerco un altro stabile e duraturo, come esistenza 
possibile cerco l'essere che ancora posso cogliere nel trapassare an- 
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che se non possiede stabilitá e consistenza. Di fronte alla sofferenza 223 
del trapasso, quando ció che mi sta piú a cuore si dissolve incom- 
piuto, posso assumere su di me quel che accade, e sentire, nella mia 
sincera rassegnazione, che ció che per un istante s'era realizzato 
nella pienezza della sua presenza non é€ andato perduto. Ma se 
con la fantasia che trasfigura le cose, connetto l'essere col trapas- 
sare, pensando che ció che é caro agli dei presto verrá sottratto al 
mondo, o che ció che ha assunto forma e figura possiede |'eter- 
nita, allora l'esistenza si difende e oppone resistenza. Se all'esistenza 
non rimane che la rassegnazione nella passivitá, allora non puo 
appagarsi nella quiete della contemplazione, perché la coscienza del- 
Pessere autentico che essa possiede non si accontenta della semplice 
considerazione dell'essere che non e andato perduto. Al contrario 
Pesistenza deve prendere parte al naufragio, innanzitutto nell'atti- 
vitá che implica un proprio rischio, quindi nell'abbandono al 
proprio naufragio. La decisa manifestazione della cifra non la si 
ha con la contemplazione che si limita ad accoglierla passivamente, 
ma con lesistenza, che, perdendosi come esserci, risorge come li- 
bertá, nel senso che, infrangendosi come esistenza, trova in ció il 
fondamento che la rinvia all'essere della trascendenza. 

La contraddizione del naufragio rimane come apparizione feno- 
menica. La soluzione non é nota, ma e nell'essere che rimane na- 
scosto e che puó essere incontrato da chi, seguendo il proprio de- 
stino percorre gradi esistenziali. Questo essere non lo si puó pre- 
supporre, e nessuna autoritá puó disporne o servirsene; esso riluce 
solo per colui che, osando, gli si avvicina. 

Volere direttamente il naufragio sarebbe un pervertimento che 
condurrebbe di nuovo l'essere nell'oscuritá del nulla. Non ogni tra- 
passo, non ogni annientamento, o abbandono di sé, o rinunzia, o 
rinnegamento esprimono l'autentico naufragio che rivela. La cifra 
dell'eternare nel naufragare si chiarisce solo quando io non voglio 
il naufragio, ma, rischiando, l'affronto. lo non posso fare dei piani 
in base alla lettura della cifra del naufragio, perché ¡ piani li posso 
fare solo con ció che mi garantisce durata e stabilitá. La cifra non 
si manifesta quando io lo voglio, ma quando faccio di tutto per 
evitarne la realizzazione. Essa si manifesta nell'amor fati; ma sa- 
rebbe un falso fatalismo quello di chi si arrendesse prima del tempo, 
precludendosi cosi la possibilitá di giungere al naufragio. 


74. JASPERS. 
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Se dunque il naufragio a cui mi abbandono volontariamente 
non é altro che il nulla vuoto, allora il naufragio che mi coinvolge 
quando ho fatto veramente di tutto per evitarlo, non puó essere 
solo naufragio. Cosi, sperimento lessere quando, nellesserci, ho 
fatto quello che potevo per difendermi; e analogamente, quando, 
come esistenza, rispondo completamente di me e da me tutto esigo, 
ma non quando, nella coscienza della mia nullitá di creatura di 
fronte alla trascendenza, mi abbandono alla caducitá propria del- 
l'esser creatura. 

Come Pabbandono della lotta per Pesserci e la vile rinuncia al 
proprio se-stesso conducono al nulla, cosi, nella volontá che tende 
alla fine di tutte le cose, si esprime una direzione che ha come meta 
non lessere dell'eternitá, ma l'annullamento dell'esserci. In tutte 
le visioni nichilistiche della fine in cui si gioisce per la distruzione 
di questo misero mondo, c'é una seduzione che trae in inganno. 
Si evita la via che conduce alla cifra dell'essere nel naufragio di- 
cendo: «Noi crediamo alla fine, vogliamo la fine, perché siamo 
noi stessi una fine, o perlomeno l'inizio di una fine. Nei nostri oc- 
chi c'é un'espressione che finora non é mai stata in occhi umani ». 
In queste parole c'é un tono che, nonostante la sua apparente afh- 
nitá con lo slancio del naufragio esistenziale nel mondo, rivela, in 
maniera terribile, il falso pathos di una passione che € fuori dal 
mondo. 

Un fraintendimento dell'esperienza dell'essere, a partire dal ri- 
schio e dall'annientamento, si realizza ogni volta che i fenomeni 
dell'esperienza divengono non solo caduchi, ma anche indifferenti, 
per cui io, per essere autenticamente, non costruisco nulla nel mondo 
dell'esserci, ma mi affido all'avventura, assolutizzo il rischio, la 
distruzione, lo sfacelo, anche se questo non serve a nulla, anzi ap- 
punto per questo, allo scopo di penetrare, con questa coscienza, nel- 
Pessere, rispetto a cui ogni tentativo di prendere sul serio il mondo, 
ogni durata e ogni atemporalitá risultano illusori. L'avventura di- 
sprezza tutti gli ordinamenti e tutte le consuetudini della vita. Ció 
che é stravagante, ció che scioglie tutti i legami, che scherza oltre 
misura, che stupisce e che sorprende é veritá per chi accoglie con 
gioia il proprio perdersi o vi si rassegna sorridendo, 

Ma Pesserci, in quanto esistenza possibile, come rabbrividisce 
dinanzi al vuoto della mera oggettivitá, o dinnanzi all'inganno di 
una presunta durata, allo stesso modo rabbrividisce quando, nel- 
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Pavventura, si trova davanti il vuoto di una perdita pura e sem- 
plice. L'oggettivitá e la durata, anche se in sé sono nulla, riman- 
gono comunque, il materiale in cui, nellPesserci temporale, l'esi- 
stenza prende corpo e si manifesta. 11 perdersi puro e semplice non 
ha alcun significato; senza aver realizzato qualcosa nel mondo non 
c'é propriamente niente che si perde, se mon una caotica soggetti- 
vitá. Resta pur sempre vero che ció che e essenziale si perde nella 
manifestazione, perché solo assumendo in sé questa perdita puó di- 
schiudersi la possibilitá che consente di lanciare uno sguardo sul 
fondamento vero e proprio. Etermare significa dunque costruire un 
mondo nell'esserci con la continuitá di una volontá che tende alla 
norma e alla durata e che é animata non solo dalla coscienza e 
dalla disponibilitá alla perdita, ma anche dal rischio e dalla cono- 
scenza della perdita in cui l'eternitá si manifesta nel tempo. 

Solo questo autentico naufragio, a cui io sono incondizionata- 
mente aperto perché lo conosco e lo accetto, puó diventare una cifra 
significativa dell'essere. Sia che io mi nasconda la realtá, sia che 
senza realtá vada incontro al naufragio, in entrambi ¡ casi mi la- 
scio sfuggire nell'effettivo naufragio, il vero naufragio. 


Realizzare e non-realizzare. 


Dalla coscienza del naufragio non deve seguire necessariamente 
la passivitá che di solito nasce dalla prospettiva del nulla, ma la 
possibilitá di un'attivitá autentica: ció che va in rovina deve pur 
essere stato. La perdita é reale solo se ne va della realtá, altrimenti 
e solo il venire meno di una possibilitá. Per questo porto tutto il 
peso del mio essere nell'esserci come ambito della realizzazione, per 
produrre qualcosa che abbia durata e nella cui realizzazione poter 
credere. Cerco allora la stabilitá per sperimentare la pienezza del 
naufragio in cui solamente l'essere mi si rivela. Abbraccio il mondo 
e partecipo con tutta la mia forza alla sua ricchezza per vedere da 
questa origine la sua fragilita e il suo sfacelo e non per conoscerlo 
unicamente con pensieri astratti. Solo quando entro concretamente 
nel mondo e patisco quello che la sua distruzione mi fa patire, solo 
allora posso sperimentare veramente il naufragio come cifra. In 
caso diverso ci sarebbe solo l'indifferente e insignificante andare in 
rovina di tutto. 
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Per la coscienza dell'essere dell'esistenza possibile, il mondo é 
lo spazio in cui essa sperimenta ció che veramente é. lo mi rivolgo 
alla societá in cui vivo e in cui, rendendomi conto del mio possibile 
raggio di azione, con gli altri mi realizzo; mi rivolgo a quella con- 
tinuitá comunicativa che c'é nella famiglia e nell'amicizia, all'og- 
gettivitá della natura soggetta alle sue leggi e alle possibilitá di do- 
minarla tecnicamente. Come esserci respiro in un mondo, come 
uomo tra gli uomini realizzo qualcosa di compiuto nell'esserci. Se 
poi anche ogni realizzazione € caduca, allora, proprio in questa 
caducitá e attraverso essa, mi si rivela la scrittura cifrata dell'essere. 

Potrebbe sembrare ben fondato il pensiero che dice: se tutto nau- 
fraga non e il caso di cominciare perché tutto e senza senso. Questo 
pensiero fa della durata il criterio del valore e assolutizza l'esserci 
del mondo. Ma anche se per l'esserci, e quindi per ciascuno di noi, 
la volontá che tende alla durata e alla stabilitá fosse inevitabile, e 
il pensiero del naufragio di tutto fosse l'espressione della dispera- 
zione nella situazione-limite, allora Vesistenza non potrebbe trovare 
se stessa senza entrare nella situazione-limite. 

In realtá € un altro il motivo che conduce alla decisione di non 
realizzarsi, lá dove per l'esistenza non c'é alcuna necessitá assoluta- 
mente cogente nei confronti di questo esserci nel mondo. E posst- 
bile che io, trovandomi nell'esserci, venga a lottare con lesserci in 
generale, L'esserci mel mondo puó essere compreso con vera co- 
scienza solo quando la decisione negativa, presentandosi come pro- 
blema, entra in contatto con lesistenza. Per considerare il mondo 
positivamente nel suo splendore, nella sua problematicitá e nella sua 
essenza come unico luogo in cui Pesistenza si manifesta e si intende 
con sé e con le altre esistenze, é necessario esservi ritornati dopo 
averlo abbandonato nella possibilitá. 

Il fatto che io non sono solo nell'esserci basta a mettere in que- 
stione quella decisione negativa che a sua volta mette in questione 
Vesserci nel mondo; infatti, sulla base di questa decisione, senza 
mondo é senza comunicazione, non resta che precipitare nellabisso 
della trascendenza. Ma nell'esserci, Vesistenza, esprimendosi come 
volontá di comunicazione, che € poi la condizione del suo essere 
vero e proprio, non puó trovare in se stessa il fondamento assoluto 
e neppure puó aggrapparsi direttamente alla trascendenza. Nessuno 
puo diventare felice da solo. Non c'é una veritá con cui, da solo, 
io possa raggiungere una meta per me. lo ho a che fare con Pal- 
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tro, sono responsabile di ció che é fuori di me, ad esso posso ri- 
volger la parola e con esso posso entrare in relazione attiva, sono 
infatti un'esistenza possibile di fronte ad altre esistenze. Pertanto 
raggiungeró la meta del mio esserci quando avró abbracciato ció 
che mi circonda. Solo quando il mondo con cui entro in un rap- 
porto di comunicazione possibile avrá trovato se stesso con me, al- 
lora potró dire di aver trovato me stesso. La libertá € legata alla 
libertá degli altri, il se-stesso ha la sua misura nel se-stesso del pros- 
simo e, in definitiva, di tutti. 

Solo nel naufragio conclusivo di questa realizzazione si mani- 
festa ció che l'essere é. 


Interpretazione della necessita del naufragio. 


La constatazione che dovunque volgiamo lo sguardo e dovun- 
que ci attacchiamo, alla fine ci troviamo in presenza del naufragio, 
fa sorgere la domanda se ció deve accadere necessariamente. Le ri- 
sposte, che non possono valere come conoscenze sicure, tentano di 
chiarire l'essere nella cifra. 


1. Se c'e la libertá, la validitá e la durata non possono 
che essere fragili. Se la veritá dell'essere consiste nella validitá 
di ció che si puo pensare senza contraddiziome, allora la stabilitá 
immobile di un essere uniformemente uguale a se stesso sarebbe 
come Pessere della morte a cui non posso credere. Pertanto, per 
penetrare la veritá inconoscibile ma autentica dell'essere € necessa- 
rio che la struttura logica naufraghi in antinomie. 

Se la veritá dell'essere fosse la durata senza fine nel tempo, 
allora da capo sarebbe una stabilitá rigida e morta, perché la durata, 
nella sua uguaglianza uniforme, si tradurrebbe in un'altra atempo- 
ralitá, Per esserci, P'essere € costretto ad assumere nella forma tem- 
porale la forma di un movimento verso il naufragio. L'altezza che 
Vessere raggiunge manifestandosi nell'esserci ¿ solo un punto che 
si dilegua immediatamente per salvare la veritá dell'altezza che an- 
drebbe perduta se rimanesse stabile e fissa. Ogni realizzazione si 
perde inevitabilmente. Ció che veramente e, o non é ancora, o non 
e piú. Esso e solo una linea divisoria tra la via che ad esso conduce 
e quella che da esso parte. L'impossibilitá di permanere fa si che 
la totalitá di una realtá compiuta dell'esistenza si muova intorno a 


7] 


3 


1174 METAFISICA 


questo punto che si dilegua. L'istante come tale é tutto, e d'altra 
parte non é che un istante. La veritá nella realtá non sta nelliso- 
lamento di quest'altezza, ma nell'estensione del prima e del poi. 

Questo movimento, tuttavia, non deve essere inteso come il 
mezzo per evitare il tedio infinito che, dalla morta stabilitá della 
validitá e della durata temporale, si verrebbe a distendere su tutte 
le cose. Essenziale € piuttosto rendersi conto che l'essere come libertá 
non puó raggiungere un'esserci come stabilitá. Esso c'é mentre si 
conquista, e non c'e pid se, realizzato, pretende di perdurare sta- 
bilmente. Il compiersi € il suo estinguersi. Il naufragare della sta- 
bilitá, come durata senza fine e come validitá senza tempo, € la 
possibilitá della libertá che, nel suo esserci, si realizza in un movi- 
mento che, se é autentico, la dissolve come esserci. Anche l'essere 
della trascendenza € presente nell'esserci come trasparenza di que- 
st'ultimo che cosi si dissolve nella sua trasparenza. Ció che é pro- 
priamente entra con un salto nel mondo per estinguersi nel mo- 
mento in cui si realizza. Per questo ció che € ignobile sembra pi 
duraturo, mentre ció che € nobile, per effetto della sua libertá, non 
dura; per la stessa ragione la forma della materia é piú duratura 
della vita, la vita piú dello spirito, la massa piú del singolo nella 
sua storicitá. 


2. Poiché la libertá c'é solo attraverso la natura e con- 
tro la natura, essa e costretta a naufragare o come libertá 
o come esserci. C'é libertá solo se c'é natura. La libertá non esi- 
sterebbe senza un ostacolo da superare e senza un fondamento in 
se stessa. Ció che nelle malattie mentali acquista una forza tale da 
distruggere l'uomo come se fosse un nemico appartiene all'esserci 
dell'uomo, alla stessa natura oscura che lo produce e contro cui egli 
deve combattere. L'uomo puó trovarsi in una situazione tale da non 
riconoscersi in ció che ha fatto. E come se qualcosa gli avesse tolto 
il senno, eppure quello che ha fatto lo ha fatto e, quindi, ne deve 
rispondere. E vero che il suo genio esige che sia disposto e aperto 
a tutto, e che quindi abbia a prendere liberamente la propria deci- 
sione, ma la sua natura, che ascolta la voce del genio, non lo assi- 
ste con la sua presenza in un modo sicuro e costante. Per questa 
ragione, la buona volontá richiede, nella comunicazione, non solo 
di attendere pazientermente nel processo che conduce alla chiarifi- 
cazione e alla soluzione del male, ma anche di riconoscere un'esi- 
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stenza possibile nonostante l'aberrazione mentale, anzi, alla fine, 
proprio in essa. Questa e la terribile cifra dellessere nell'esserci, e 
cioé che la natura e la libertá non sono solo due forze che si oppon- 
gono, ma che la libertá € possibile solo attraverso la natura. Nel- 
lideale dell umanitá libera, il fondo oscuro non é solamente re- 
presso, ma agisce anche come forza motrice nella repressione. Le 
sue prevaricazioni, che l'esistenza colpita considera come mancanze 
e omissioni, appartengono a quella deficienza ineliminabile che ha 
il suo fondamento nel fondamento stesso dell'esistenza. 

La trascendenza, quindi, non é solo nella libertá, ma, attraverso 
la libertá, anche nella natura. La trascendenza, nella sua alteritá 
rispetto all'esistenza, € la cifra di quel fondamento trascendente da 
cui anch'io, ma non solo io, sono. La realtá del mondo, che é piú 
comprensiva dell'esserci delle esistenze possibili, se da un lato ap- 
pare solo come il materiale della mia libertá, dall'altro sembra an- 
nunciare un essere proprio della natura a cui jo pure sono soggetto. 
L'impossibilita di fondare la totalitá in un'unitá conoscibile, non 
consente di assolutizzare la natura, né di intendere l'esistenza come 
la totalitá. Si impoverirebbe la filosofia dell'esistenza se la si limi- 
tasse alla sfera del se-stesso. Nell'angoscia che prova davanti all'es- 
serci come natura e davanti al proprio smarrirsi in essa nell'oblio 
di sé, questo filosofare annullerebbe quell'abbandono di sé che di- 
venta possibile nell'ascolto di ció che e assolutamente altro rispetto 
alVesistenza, e che non coincide con essa, né tramite essa si realizza. 

Se Pesistenza, chiusa nei suoi limiti, tende a trasformare la na- 
tura in semplice materiale per la sua libertá, allora € la natura a 
rivoltarsi, e precisamente la natura che sta a fondamento dell'esi- 
stenza. Ma poiché Pesistenza come libertá non puó far altro che 
seguire questa via, Pesistenza, urtando contro la natura, non puó 
evitare di infrangersi nell'esserci. Questa € l'antinomia della liberta: 
se lPesistenza si identifica con la natura, si annulla come liberta; 
se va contro la natura, si annulla come esserci. 


3. Per contenere qualcosa d'autentico, il finito non puó 
che essere frammentario. Poiché nella sua incondizionatezza, 
Pesistenza vuole superare i limiti della finitezza propria dell'esserci, 
in questo suo slancio l'esistenza finisce con l'andare in rovina. Per- 
ció il naufragio € la conseguenza dell'essere autentico nell'esserci. 
L'esserci implica la coesistenza di piú cose di cui ciascuna deve la- 
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sciare alPaltra possibilitá e spazio. La struttura del mondo, basata 
su misure, limitazioni, concessioni e compromessi é in grado di pro- 
curare una relativa stabilitá. Ma, per essere veramente, ¡o devo tur- 
bare questa stabilitá perché l'incondizionatezza non conosce misura. 
La colpa dell'incondizionatezza, che é ad un tempo la condizione 
dell'esistenza, viene espiata con l'annientamento dell'esserci che vuole 
mantenersi e persistere. Per questo ci sono nel mondo due forme 
di etica. Una, che pretende di avere una validitá universale, si 
esprime nell'etica della misura, della prudenza, della relativitá, e 
non ha alcun senso del naufragio; lValtra, nella problematicitá del 
suo non-sapere, si esprime nell'etica della libertá incondizionata, 
che considera tutto possibile, ed € completamente catturata dalla 
cifra del naufragio. Entrambe queste forme si limitano reciproca- 
mente. L'etica della misura € relativamente valida per la durata e 
la stabilitá che sono i presupposti dell'esserci della libertá; J'etica 
della libertá e relativa come eccezione che viene riconosciuta nella 
sua differenza quando viene annientata. 

L'esistenza deve concepire se stessa come esserci finito che ha 
fuori di sé le altre esistenze e la natura. Ma come esistenza possi- 
bile vuole necessariamente realizzarsi in tutto e raggiungere, nella 
propria attuazione, il compimento della sua opera e di se stessa. La 
sua incondizionatezza consiste nel cercare l'impossibile. Quanto pi 
risolutamente essa segue la sua linea e scarta ogni accomodamento, 
tanto piú tende a superare i limiti della finitezza. La sua piú alta 
misura non ha piú misura. Per questo deve naufragare. Il carattere 
frammentario del suo esserci e della sua opera diventa la cifra della 
trascendenza per un'altra esistenza che la sta a guardare. 


4. La lettura speculativa della cifra é¿ possibile solo 
lungo la via che supera l'illusione ingannevole dell'es- 
serci nel cui naufragio l'essere si manifesta. Se l'essere € 
pensato come uno e come infinito, allora, diventar-finito significa in- 
dividualizzarsi. Poiché il finito non e il tutto, esso deve rientrare, 
cioé perire. Diventar-finito sarebbe, come tale, una colpa il cui ca- 
rattere indelebile risiederebbe nella singolaritá della volontá tutta pro- 
pria dell'essere finito. L'orgoglio presuntuoso del se-stesso avrebbe 
condotto alla caduta. Il principio d'individuazione sarebbe in se 
stesso male, e la morte, con ogni forma di rovina, sarebbe la cifra 
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che esprime la necessita del ritorno e dell'espiazione della colpa 
propria dell'essere-finito. 

Questa concezione mitica, nella sua astratta univocitá in cui la 
libertá va perduta, e simile alla conoscenza oggettiva di un processo. 
Poiché la finitezza e universale, nel senso che compete ad ogni es- 
serci particolare e non solo all'uomo, non la si puó sperimentare 
come colpa specifica della volontá propria di ciascuno, perché que- 
sta appartiene solo al proprio esserci in cui si manifesta come cecitá 
del proprio impulso di autoconservazione. Ma qui bisogna che la vo- 
lontá propria non condizioni l'esistenza ma sia piuttosto costretta 
a dipendere dalla sua incondizionatezza. Allora la colpa inevitabile 
sperimenta questa incondizionatezza, a partire dalla quale, non solo 
viene domata la volontá propria, ma addirittura viene superato il 
limite della finitezza. 

Cosi, nell'esserci del mondo, l'essere non solo viene occultato, 
ma addirittura capovolto nel suo significato. Poiché il mondo pos- 
siede una sua consistenza per la forza della volontá d'esserci che 
sempre lo riproduce, é come se questo interesse per la realizzazione 
nel mondo fosse la sola forma per la quale lessere giunge all'es- 
serci. Ma poiché Perrore fondamentale che si compie nei riguardi 
dell'essere consiste proprio nell'identificarlo con l'esserci, bisogna 
concludere che l'essere si manifesta solo nel naufragio di ció in cui 
si trova. L'errore € il mezzo inevitabile che mette in movimento le 
forze, nel cui naufragio, con l'eliminazione dell'errore, € possibile 
avvertire Vessere. Senza questo errore, l'essere sarebbe per noi rima- 
sto nellPoscuritá della possibilitá del non-essere. 

Chiuso nell'esserci finito della sua percezione, lVessere ha, per 
cosi dire, disposto le cose in modo tale che noi, nel cercarlo, pen- 
siamo di doverlo evidenziare come esserci, mentre esso é eterno. 
Infatti ci si rivela nel disvelamento dell'illusione dell'esserci a cui 
si giunge dopo aver percorso la via della sua realizzazione, quindi 
nel naufragio della sua compiuta attuazione nella realtá. 


5. Ció che non rientra nelle interpretazioni. Ogni pen- 
siero che tenta un'interpretazione, quando é preso per vero ed e 
realizzato, lascia scorgere nel naufragio la cifra dell'essere. Esso € 
un'espressione dello slancio della coscienza assoluta. Ma nelle inter- 
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Innanzitutto non c'é interpretazione per la fine senza semso. La 
negativitá, quando la si supera, puó diventare il fondamento ori- 
ginario della realtá autentica, nel senso che puó suscitarla o pro- 
durla. Ma la negativitá che si limita ad annientare, la sofferenza 
assolutamente infeconda che non suscita nulla, ma solo limita e 
paralizza, la malattia mentale in cui uno, senza alcuna coerenza, 
viene sottomesso a qualcosa che non puó riconoscere come proprio, 
tutto ció sfugge a qualsiasi interpretazione. Non c'é infatti solo una 
distruzione produttiva, ma anche una distruzione che € solo rovi- 
nosa. 

In secondo luogo, non c'é interpretazione per il ventr meno di 
possibilita, quando, prima ancora di realizzarsi, naufraga qualcosa 
di cui giá sera annunciata la possibilitá. 

In verita, il se-stesso puó superare la possibilitá mancata e tra- 
sformarla in un'altra realizzazione, per cui, proprio dal naufragio, 
scaturisce un nuovo essere che solo da li poteva nascere. La man- 
cata realizzazione diventa realtá esistenziale lá dove il destino pre- 
vedeva che, in quella effettiva situazione, ogni realizzazione avrebbe 
dovuto avere un seguito. Poiché, in sostanza, non é stato fatto alcun 
compromesso, si soffre il dolore della possibilitá senza realtá, Dove 
invece una distruzione troppo precoce ha colpito una realtá che 
cominciava ad attuarsi, allora nasce il dolore della fedeltá che si 
chiude dinnanzi all'ampio orizzonte delle nuove possibilitá. Che 
Porigine non sia la povertá del nostro potere, ma la ricchezza ine-. 
sauribile del ricordo, € un fatto che fa brillare di uno splendore 
enigmatico la sostanza dell'essere della mancata realizzazione. Qui 
Vesistenza € piú vera di quanto non lo sia nel compromesso che 
sceglie una realizzazione ampia, ma illusoria e assolutamente gra- 
tuita. Questa esistenza senza realtá e particolarmente preferita da 
alcuni nel mondo che é stato loro concesso. Essa vive in un dolore 
solitario che non ha termine, perché l'ampiezza delle sue possibi- 
litá, in contrasto con la sua situazione reale, non le dá pace; la sua 
coscienza non puó farsi illusioni per il fatto che Pesistenza si rea- 
lizza nella sua manifestazione solo allargando la sfera del suo es- 
serci nel mondo. Ma in compenso, la realtá che ancora le appar- 
tiene viene animata dalla pienezza della sua umanitá generata dal 
suo agire interiore, per il quale, il sottrarsi davanti alla realtá auten- 
tica della situazione, non voleva significare una rinuncia passiva, 
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ma un atto liberamente voluto. Quando agli altri essa appare come 
uno spirito felice nel mondo, mentre segretamente € come un essere 
in catene, allora é essa stessa che teme questa specie di deificazione 
che minaccia di sottrarle l'ultimo vincolo di parentela con gli uo- 
mini. Essa conosce ¡ pericoli della perversione e della violenza. Ma 
siccome per essa l'assenza di comprensione non era un principio di 
razionalitá etica, ma era l'esistenza stessa, di fronte a questi peri- 
coli, tutto il suo essere si trasforma in mitezza e in naturale com- 
prensione, turbata talvolta da ció che non si puó spiegare, e in preda 
a un senso di colpa che, pur non avendo un fondamento razionale, 
non si puó superare. Quest'esistenza non é in grado di comprender 
se stessa, non ha pretese, non vuole essere conosciuta, e in ció si 
differenzia dall'impotenza che cerca di darsi rilievo e importanza. 
Essa vive una vita senza soluzione, che, nata da un inconscio eroi- 
smo, si esprime nella realtá del negativo e del possibile; essa puó 
accostarsi alla profonditá dell'essere come a quell'alteritá che si puo 
solo contemplare. La storicitá della sua manifestazione, come una 
mancata attuazione voluta dal destino, € divenuta la profonditá del 
suo esserci. 

Ma mentre questo naufragio dovuto alla mancata realizzazione 
conduce ad una nuova sostanzialitá, di fronte al naufragio che manda 
in rovina la possibilitá stessa resta solo il nulla che sfugge ad ogni 
interpretazione. 

In terzo luogo non c'* interpretazione per l'annientamento in- 
teso come fine storica che, con la dispersione di tutti i documenti e 
di tutte le tracce, esclude la possibilita della continuita dell'umano. 
La nostra appassionata volonta, che cerca di non perdere le tracce 
che Pessere autentico lascia nella sua manifestazione, spinge a con- 
servante ¡ documenti perché, compiuto che sia, esso continui a sus- 
sistere nello spirito della storia. Se ció che c'é stato rimane nel ri- 
cordo, e il suo tramonto riproduce la sua presenza negli effetti che 
lascia nell'essere che lo conserva, allora la distruzione definitiva ha 
luogo con l'annientamento della possibilitá del ricordo. Ció che nella 
grandezza umana, nell'incondizionatezza esistenziale e nella crea- 
zione era reale, € dimenticato per sempre. Ció che noi ricordiamo 
nella storia é come una scelta casuale che deve rappresentare tutto 
quello che € andato perduto. La rovina nell'oblio assoluto sfugge 
ad ogni spiegazione. 
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La cifra dell'essere nel naufragio. 


Attraverso un processo nichilistico inesplicabile, tutto quello che 
viene raggiunto filosofando vien di nuovo messo in questione. Chi 
vede con chiarezza lo stato delle cose ha l'impressione di dover guar- 
dare l'immobile oscuritá del nulla. Non é solo P'esserci ad abban- 
donarci. Il naufragio stesso, come essere del nulla, non e che una 
cifra. Se il naufragio non é altro che questo enigma, allora ogni 
cosa rimane impenetrabile come in una notte fonda. L'estrema mi- 
naccia dell'inesplicabile naufragio non pud che distruggere ogni cosa 
che, dietro i veli di una felicita illusoria, era stata considerata, pen- 
sata e vista. Partendo da questa realtá, nessuna vita é piú possibile. 

Il pensiero trascendente, che ancora si poteva interpretare, sem- 
brava cogliere un essere su cui potersi appoggiare, ma anche que- 
sto era solo un'ingannevole illusione da cui la veridicitá si difende 
come da tutti quei sogni che offrono un sapere dell'essere del tutto 
fantastico. Bisogna cosi rifiutare tutte quelle costruzioni che pre- 
tendono di abbracciare la totalitá e poi finiscono col coprire con un 
velo la sua realtá. Eppure, senza il pensiero trascendente, non resta 
che vivere in una disperazione radicale per la quale non c'é che 
il nulla. 

C'é infine la domanda che si chiede quale potrebbe essere la 
possibile cifra del naufragio, qualora, al di lá di tutte le interpre- 
tazioni, il naufragio non rinviasse al nulla, ma all'essere della tra- 
scendenza. Si tratta di vedere se dal fondo dell'oscuritá puó rilu- 
cere un essere. 


1. La cifra indecifrabile. La finitezza non puó essere su- 
perata se non appunto nel naufragio. Se nella contemplazione meta- 
fisica del naufragio, io cancello il tempo senza sperimentarne la 
realtá, allora ritorno piú decisamente nella finitezza dell'esserci, Chi 
invece cancella il tempo nel vero e proprio naufragio non torna in- 
dietro; inaccessibile al permanente, esige dallPesserci finito di !a- 
sciare intatto l'essere della trascendenza. Non si tratta di sapere per- 
ché c'é il mondo, forse lo si puó sperimentare nel naufragio, ma 
allora non lo si puó piú dire. Di fronte all'essere, di fronte all'e- 
stensione del naufragio, cessa nell'esserci, oltre al pensiero, anche 
la parola. Di fronte al silenzio che regna nell'esserci non c'? altra 
possibilitá che tacere. Se poi la risposta vorrá rompere il silenzio, 
allora parlerá senza dire nulla. 
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a) Di fronte alla rovina senza senso, la semplice coscienza del- 
Vessere puó giá costituire una risposta. Come nella distruzione delle 
forme del mondo rimane la materia nell'assoluta alteritá e indiffe- 
renza del suo essere, cosi nel naufragio di tutto l'esserci e di tutto 
Pesistere rimane l'essere vero e inaccessibile, nel cui senso oscuro 
appare Vente. L'essere 2; questo e il vuoto enunciato espresso dal 
silenzio. 

b) Di fronte alla possibiliza distrutta sul nascere, il silenzio po- 
trebbe cogliere lessere che sta prima del tempo, in cui e ció che 
non s'é realizzato. 

c) Di fronte all'irrecuperabilita di ció che e caduto nelloblio, 
la volontá di salvare per il ricordo ció che s'é perduto sa che la 
perdita e la salvezza non riguardano l'essere dell'esistenza dimen- 
ticata o ricordata, ma l'esserci; per il suo silenzio, nella trascendenza 
e perduto solo quello che in essa non c'? mai stato. 

Solo davanti alla cifra che non si puó interpretare, la fine del 
mondo diventa finalmente l'essere. Mentre per il sapere ogni fine 
€ nel mondo e nel tempo e non é mai una fine del mondo e del 
tempo, il silenzio, al cospetto della cifra enigmatica del naufragio 
universale, si trova in rapporto con l'essere della trascendenza, di 
fronte a cui ¿dl mondo + andato perduto. 1 non-essere di tutto l'es- 
sere a noi accessibile, il non-essere che si rivela nel naufragio € l'es- 
sere della trascendenza. 

Nessuna di queste formule dice qualcosa, ciascuna dice la stessa 
cosa, tutte dicono solo: essere. E come se non dicessero nulla, in- 
fatti tentano di infrangere il silenzio senza riuscirvi, 


2. L'ultima cifra come risonanza di tutte le cifre. Se 
ció che nelle cifre manifestava l'essere nella pienezza della sua realtá 
vien messo in questione di fronte all'inesplicabilitá del naufragio, o 
torna indietro e vive della sorgente dell'essere sperimentato nel si- 
lenzio, oppure inaridisce. 11 naufragio € il fondamento che abbraccia 
ogni essere-cifra. Vedere la cifra come realta dell'essere € possibile 
solo nella esperienza del naufragio, da cui tutte le cifre che non 
sono state rifiutate ricevono la loro ultima conferma. Ció che lascio 
cadere nell'annientamento, posso recuperarlo come cifra. Quando 
leggo le cifre, le lascio sorgere nella visione della rovina che, solo 
nella cifra del mio naufragio, dá la sua risonanza ad ogni cifra 
particolare. 
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Mentre il non-sapere passivo é solo il dolore del nulla possibile 
o la difesa critica contro il falso sapere ontologico, nell'esperienza 
dell'inesplicabile, il non-sapere attiva la presenza dellessere intesa 
come il fondamento originario di ogni autentica coscienza dell'es- 
sere, nell'immensa ricchezza dell'esperienza del mondo e della rea- 
lizzazione dell'esistenza. 

Ma l'inesplicabilitá, come cifra ultima, non € piú una cifra de- 
terminabile. Essa rimane aperta, di qui il suo silenzio. Essa puó 
diventare indifferentemente il vuoto assoluto come il compimento 
definitivo. 


3. La pace nella realtá. Con lo sguardo fisso sul naufragio 
€ impossibile vivere. Se la conoscenza della realtá aumenta l'ango- 
scia, e il venir meno della speranza mi fa cadere nell'angoscia, «al- 
lora dovremo dire che, di fronte all'effettiva realtá che non si puó 
evitare, ció che alla fine ci attende € l'angoscia; la vera angoscia € 
quella che si presenta come evento finale, oltre il quale nessuna via 
pid si diparte. Il salto in un essere senza angoscia sembra una pos- 
sibilitá vuota; anche se volessi spiccare il salto, so giá di non poter 
passar oltre, ma di poter solo affondare nell'abisso senza fondo del- 
Pangoscia ultima e definitiva. 

Il salto dall'angoscia alla pace € il piú gigantesco che l'uomo 
possa compiere. La possibilitá di successo ha il suo fondamento 
oltre l'esistenza del se-stesso; la sua fede lo vincola indeterminata- 
mente all'essere della trascendenza. 

Solo l'angoscia che trova il modo di compiere il salto verso la 
pace, pudo vedere, senza alcuna riserva, la realtá del mondo, mentre 
la pura e semplice angoscia e la pace ingenua ne occultano la realtá 
effettiva davanti a cui l'langoscia non é pid in grado di intendere 
il naufragio, ma, attenendosi a una realtá che presume di conoscere, 
smarrisce la fede. Se poi l'angoscia si pone, di fatto, come evento 
finale, allora si nasconde a se stessa nella presunzione di possedere 
un sapere capace di mettere l'anima in pace. In questa falsifica- 
zione della realtá, concepita come un tutto che ha in sé il proprio 
fondamento, si immagina una falsa armonia, si formula un dovere 
ideale, e si suppone che la veritá sia una sola ed esattamente co- 
nosciuta. Questa pace scaturisce dalla non veritá. S'é originata per- 
ché l'angoscia ha chiuso gli occhi, per cui il fondamento occulto, 
ma non superato, di questa pace rimane l'angoscia. 
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Il fatto fondamentale della nostra esistenza nell'esserci € che la 
realtá che fa nascere quell'angoscia che annienta non puó essere 
vista nella sua autenticitá né senza angoscia, mé senza il passaggio 
dall'angoscia alla pace. Che P'uomo possa vedere la realtá, possa 
essere egli stesso realtá, e possa vivere senza perdersi nell'angoscia, 
e un fatto che vincola il suo se-stesso alla realtá che piú decisamente 
gli € prossima, ma in un processo interminabile in cui alla fine non 
c'é né angoscia né pace, e in cui nessuna realtá e definitiva. Dato 
poi che per vedere la realtá € necessario sperimentare, come pro- 
pria, l'angoscia estrema, questa renderá possibile solo quel difhci- 
lissimo e incomprensibile salto in quella pace in cui la realta si 
rivela. 

Se poi, nella sinceritá della coscienza dell'essere non si trova 
alcuna soluzione, nel silenzio alcuna risposta, alcuna giustificazione 
di ció che €, e di come é, alcun acquietamento, e nella cifra alcuna 
rivelazione, allora sará la rassegnazione la via da percorrere per 
giungere alla pace. Se la rassegnazione passiva € vuota ed e solo 
il modo di abbandonarsi senza resistenza al corso delle cose, la ras- 
segnazione attiva é in grado di sperimentare il naufragio di tutto 
Vesserci e quindi di realizzarlo finché c'é forza; in questa tensione 
si conquista la serenitá. Attraverso la rassegnazione si mantiene il 
mondo dell'uomo che é aperto alla realtá e che sa avvertire l'essere 
della trascendenza. Nella rassegnazione c'? il non-sapere della fede 
che é efficace nel mondo, senza dover, per questo, ritenere possi- 
bile una giusta e definitiva organizzazione del mondo. É vero che 
per questa rassegnazione la cifra del naufragio puó sbiadire quando, 
nell'abisso dell'assurdo, essa non trova piú una forma capace di far 
prender quota al proprio pensiero, ma, nonostante il naufragio, la 
rassegnazione si tiene ancora attaccata all'essere, proprio lá dove, 
per effetto del naufragio, la cifra le viene a mancare. 

Solo l'accertamento di questa trascendenza, che nel punto cri- 
tico piú oscuro ha saputo rinunciare anche al linguaggio della tra- 
scendenza, diventa nell'esserci un punto d'appoggio sicuro in grado 
di propiziare una pace non piú illusoria. Ma questa certezza, legata 
alla presenza dell'esistenza, non puó porsi nel tempo come una ga- 
ranzia oggettiva, ma é costretta a dissolversi continuamente. Quando 
c'é, tuttavia, nulla puó valere contro di essa. Basta che l'essere sia. 
La presunta conoscenza della divinitá si traduce in superstizione, 
mentre c'é veritá quando l'esistenza, nel suo naufragio, sa tradurre 
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il linguaggio ambiguo della trascendenza nella piú semplice cer- 
tezza dell'essere. 

Solo in questa pace suprema é possibile, senza alcuna illusione, 
la visione del compimento nell'istante che si dilegua. La piú auten- 
tica vicinanza al mondo la si ebbe con la lettura della cifra del 
naufragio. L'esistenza si dischiuse completamente al mondo quando 
la trasparenza di tutte le cose accolse in sé anche il loro naufragio. 
Lo sguardo si schiari, e senza aicuna limitazione vide e indagó, 
nell'orientazione nel mondo, quel che c'é e quel che c'era; era come 
se si sollevasse il velo delle cose. Ora lP'amore per l'esserci puó rea- 
lizzarsi senza limiti, e il mondo diventa indicibilmente bello nella 
sua ricchezza fondata nella trascendenza; tuttavia resta ancora, nella 
sua terribile drammaticitá, il problema per cui nell'esserci tempo- 
rale non nasce mai una risposta definitiva e ultima che possa valere 
per tutti e per sempre, anche se il singolo, nella chiarezza della 
sua visione, sa rassegnarsi e trovare la sua pace. 

Ció che si puó esprimere con facilita non + mai completamente 
presente. In ogni anticipazione del pensiero puro esso diventa non- 
vero. Non nel godimento della perfezione compiuta, ma lungo la 
via della sofferenza, con lo sguardo fisso sul volto inesorabile del- 
Pesserci del mondo, e nell'incondizionatezza del proprio se-stesso 
nella comunicazione, lesistenza possibile puó raggiungere ció che 
non rientra in alcun piano e che, desiderato, diventa assurdo: spe- 
rimentare lessere nel naufragio. 
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